ie Dili 


KÜTAHYA MEVLEVİHÂNESİ 


XIV. yüzyılın sonunda kurulan ve XIX. yüzyılın sonlarında yeniden inşa 
edilen mevlevihâne. 


Kütahya il merkezinde Börekçiler mahallesinde Dönenler (eski Kapanaltı / 
Tahılpazarı) meydanının güneybatısında yer alan mevlevihâne, erken 
dönem mevlevihâneleri olan Konya ve Afyonkarahisar”dan sonra üçüncü 
merkezdir. Şecerelere bâni ve ilk postnişin olarak geçmiş bulunan 
Celâleddin Ergun Çelebi'den (6. 775/1373) dolayı Erguniyye Dergâhı, 
Ergun Çelebi Zâviyesi ve Zâviye-i Erguniyye adlarıyla da bilinmektedir. 


Kuruluşuyla ilgili rivayete göre mevlevihânenin çekirdeğini, 1237-1243 
yılları arasında Emir İmâdüddin Hezâr Dinâri tarafından inşa edilen Hezâr 
Dinâri Mescidi meydana getirmektedir. Önce Celâleddin Ergun Çelebi'nin, 
ardından diğer postnişinlerin buraya defnedilmesiyle adı geçen mescid 
Ergun Çelebi Türbesi'ne dönüşmüş, kuzeyine de semâhâne inşa edilip 


mevlevihânenin ilk kuruluşu gerçekleştirilmiştir. 


Mevlevihânenin şeceresi incelendiği zaman idaresinde açıklanamayan 
büyük boşluklar, dolayısıyla faaliyetinin kesildiği veya zayıf olduğu 
dönemler görülür. Şeyh vekili Hasan Ulvi el-Mevlevi'nin 1909 tarihli 
mektubunda, bâni ve ilk postnişin Celâleddin Ergun Çelebi'den sonra oğlu 
Burhâneddin İlyas Çelebi ile amcazadesi Zeynüddin Çelebi'nin (6. 
827/1424) posta oturdukları, ancak Timur vak'ası, Karamanoğulları istilâsı 
ve Il. Yâkub Çelebi'nin ölümünün (832/1429) ardından Kütahya'nın 
Osmanlılar'ın idaresine geçmesi üzerine aileden mevlevihâneyi idare eden 
İlyas Paşa'nın evlâtlarının Konya ve başka yerlere göçüp mevlevihânenin 
bir türbedara bırakıldığı anlatılmaktadır. 950'ye (1543) kadar geçen 125 
yıla yakın süre boyunca boş kalan posta Kütahyalı İbrâhim ve Mehmed 
dedeler oturup dergâhı tekrar faaliyete geçirmişlerdir. Bundan sonra dergâh 
1601-1689 arasında, Mevlânâ Dergâhı'nın on yedinci postnişini TI. 
Muhammed (Küçük) Ârif Çelebi'nin kızı mesnevihan Kâmile Hanım ile 
oğlu Hüseyin Çelebi ve kızı şair Hâce Fatma Hanım tarafından 
yönetilmiştir. Dergâhın ilginç tarihi boyunca Karahisar Mevlevihânesi'nde 


olduğu gibi burada da Şeyh Küçük Hüseyin Çelebi'nin yerine iki kadın 
vekâleten postnişinlik etmiştir. Postnişin listesine göre bunun arkasından 
mevlevihâneyi sonuna kadar Hüseyin Çelebi'den gelen çelebiler idare 
etmiştir. Ancak arada yine yönetim boşlukları olmuştur. Meselâ 1791'de 
Abdürrahim Atâ Çelebi'nin oğlu Mehmed Sâib Çelebi on bir yaşındayken 
posta geçtiğinde ve 1895'te İdris Hamdi Çelebi'nin ölümünden sonra küçük 
kardeşi Ergun ve oğlu Sâkıb büyüyünceye kadar dergâh Hasan Ulvi, Âmil 
Çelebi, Ahmed Remzi Dede gibi vekiller tarafından yönetilmiştir. 1. Dünya 
Savaşı'nda Sâkıb Dede'nin Şam'daki Mevlevi alayına sadece on bir 
dervişle katılmış olması, komşu âsitâneler olan Bursa'nın altmış yedi ve 
Karahisar'ın altmış üç dervişle katıldığı göz önüne alınırsa Kütahya 
Mevlevihânesi'nin bu dönemde nüfus ve faaliyet bakımından son derece 
zayıf durumda bulunduğunu gösterir. 


Sefine-1 Nefise-1 Mevleviyân'ın yazarı Mustafa Sâkıb Dede, Ali Nutki ve 
Abdülbâki Nâsır dedelerin babası olan Yenikapı Mevlevihânesi postnişini 
Seyyıd Ebübekir Dede, Galata Mevlevihânesi postnişini Kudretullah 
Dede'nin babası Yenikapı Mevlevihânesi aşçıbaşısı Seyyid Ahmed Sâlih 
Dede, hattatşair Pesendi Hacı Ali ve Câfer dedelerle şair Derviş Hüsam bu 
ocakta hizmet etmiş olan ünlü simaların bazılarıdır. 


XIX. yüzyıldan önce mevlevihânenin ne tür binaları ihtiva ettiği belli 
değildir. Ancak Ergun Çelebi'nin kurduğu kütüphane ile (Vahid Paşa 
Kütüphanesi'ne nakledilmiştir) XV. yüzyılda inşa edilen Eydemir Vakıf 
Hamamı'ndan meydana gelen bir kuruluş olduğu bilinmektedir. 
Mevlevihâne 1812'de onarım geçirmiş, 1814”te bitişiğindeki evin şeyhlerin 
harem-selâmlığı olarak vakfedilip külliyeye ilâve edilmesinden sonra 1838- 
1839 yıllarında yeniden inşa edilmiştir. 1841-1842”de Abdülmecid 
döneminde tekrar onarılmış, 1848'de postnişin 


Hacı Abdülkadir Efendi tarafından çeşmeleri tamir edilmiş, 1887-1889 
yıllarında TI. Abdülhamid'in emri üzerine yeniden yaptırılmıştır. Zamanla 
harap olan yapılar topluluğundan semâhâne 1959'da esaslı bir onarımla ve 
Dönenler Camii adıyla kullanılmaya başlanmış, 1964 ve 1972 yıllarındaki 
onarım ve ilâvelerle günümüze intikal etmiştir. 


Başbakanlık Osmanlı Arşivi'nde bulunan 1254 (1838) tarıhli iki krokiye 


göre mevlevihânenin yeniden düzenlenmesiyle birlikte külliyenin cümle 
kapısı kuzey yönünde açılmış ve güneyde yer alan eski cümle kapısı 
muhtemelen hareme mahsus bir arka kapı niteliğine dönüştürülmüştür. İki 
katlı, kare planlı bir çeşit çadır örtüsü çatının gizlediği bağdâdi yalancı 
kubbe ile örtülü olması gereken ahşap karkaslı, hımış semâhânenin yan ve 
ön cephelerinde iki sıra dikdörtgen pencere açılmış ve kuzey cephesinin 
ortasındaki giriş kapısının üstüne galeri katından kullanılan, köşk denilen 
bir pencere yerleştirilmiştir. Semâhânenin ortasında yer alan iki kat 
yüksekliğindeki dâirevi semâ meydanı, yuvarlak kesitli ve “nezr-i Mevlânâ” 
sayısına uygun olarak on sekiz sütunun taşıdığı bir bağdâdi kubbe ile 
örtülüdür. Semâhâneye girişi sağlayan kapı ile eksenindeki türbeye yapışık 
mihrabın iki yanında kesintiye uğrayan züvvâr mahfilleri meydana göre 
daha yüksektir. Galeri katına çıkışı sağlayan merdivenin adı geçen 
krokilerde gösterilmemesine karşılık bugün olduğu gibi kapının sağ 
tarafında bulunduğu tahmin edilebilir. 


, 


Mevcut iki krokide ilkinde çadır örtülü, ikincisinde kırma çatılı olarak farklı 
örtü sistemleriyle gösterilen tek katlı, dikdörtgen planlı küçük türbenin bu 
tarihteki içi ve girişi hakkında yeterli bilgi yoktur. Ancak türbe girişinin 
semâhânede olduğu gibi eski giriş yolu üzerinde ve harem bahçesine bakan 
doğu cephesinde bulunduğu söylenebilir Bu tarihlerde türbe ile 
semâhânenin içten bağlantılı olmadığı anlaşılmaktadır. 


Semâhâne-mescid dışarıdan kare planlı, iki katlı, üç tarafında iki sıra 
halinde pencereli, zemin katı kısmen kâgir, üst katı ahşap yüksek bir 
yapıdır. Cephe ortasında semâhâneye girişi sağlayan çıkmalı cümle 
kapısının üstünde iki çini levha görülür. Alttaki büyük olanında kobalt mavi 
üzerine beyaz iri ta'lik hatla “Yâ Hazreti Ergun” yazılı olup ketebesinde 
Halıl Mâhir imzası bulunmaktadır. Bu levha 1887-1889 yenilemesinde 
konulmuş olmalıdır. Alttaki küçük levhada da lâcivert üzerine mavi ve 
kiremit renkli râmi spirallerle süslenmiş beyaz ta'likle “Yâ Hazreti 
Mevlânâ” yazılı olup Cumhuriyet dönemine aittir. Semâhânenin iki yan 
cephesinde sadece altlı üstlü on dört dikdörtgen pencere, arka cephede ise 
güney köşesine yakın dış merdivenle ulaşılan ikinci kattaki kadınlar 
mahfilinin giriş kapısı dışında sağır bir cephe düzeni görülmektedir. İçten 
bağdâdi yalancı bir kubbe ile örtülü semâhânenin kiremitle kaplı kırma 
çatısının ortasına sekizgen planlı kasnakla yükseltilmiş, her yüzünde birer 


basık kemerli pencere olan, piramidal çatı ile örtülü bir fener kubbe 
oturtulmuştur. Tepesinde ise destarlı sikkeli büyük bir bronz alem bulunur. 


14,70 x 14,60 m. ölçülerinde kareye yakın bir alanı kaplayan semâhânede 
düz tavanlı, iki katlı züvvâr mahfiliyle çevrili, sekiz ahşap direk ile taşınan, 
yüksek kasnaklı bağdâdi bir kubbe ile örtülü, 9 m. çapında dâirevi bir semâ 
meydanı mekânın merkezini teşkil eder. Bursa, Yenikapı, 11. Manisa, Kahire 
âsitâneleriyle Il. Samsun zâviyesi de böyle dâirevi planlı, galeriyle çevrili 
ve kubbe ile örtülü orta semâ mekânına sahiptiler. Günümüzde bunlardan 
sadece Kütahya ve Kahire mevlevihânelerinin semâhâneleri ayaktadır. Bu 
özelliği sebebiyle Kütahya Mevlevihânesi”'nin semâhânesi istisnai bir örnek 
teşkil eder. Doğu ve batısından yarım daire şeklinde birer züvvâr sekisiyle 
çevrili, ahşap döşemeli semâ meydanının zemininin ortasında suyunun şifalı 
olduğuna inanılan bir kuyu bulunmaktadır. Her katta sekizgen bir kesite 
sahip sekiz adet mermer taklidi boyalı direk Bursa kemerleriyle 
bağlanmıştır. Zemin ve galeri katı arasında cümle kapısının üstünde on iki 
basamakla ulaşılan, ara katı biçiminde ahşap korkuluklarla çevrili balkon 
şeklinde asma bir mutrip mahfili bulunur. Mükebbire balkonuna ise galeri 
katının iki orta penceresinden çıkılmaktadır. 


Beşik kemerli ve üstü çiçek nakışlı mihrap nişi semâhânenin güneydoğu 
köşesindedir. Kapı ekseninde semâhâne ve türbe duvarlarında açılan sivri 
kemerler sayesinde iki mekân birbiriyle irtibatlı hale getirilerek mekânın 
asıl işlevi öne çıkarılmıştır. Türbe ve semâhânenin bu ilişkisi nâdir görülen 
bir özelliktir. Mihrabın sağ tarafına sivri piramit çatılı, tepesi ve sövesi 
sarıya ve yeşile boyanmış, destarlı sikkeli ahşap bir minber konulmuştur. 
Türbe girişinin önündeki direkte, altı sivri dilimli ve yuvarlak torna işi 
korkuluklu bir ahşap mesnevi kürsüsü asılıdır. Semâhânenin güneybatı 
duvarında II. Mahmud'un kabartmalı tuğrası, Hâlet Efendi'nin 1227 (1812), 
Sultan Abdülmecid'in 1257 (1841) tarihli tamir kitâbeleri asılmıştır. 


Semâhânenin meydan çevresindeki dalgalı hareketli kemerler sarı, yeşil, 
mavi ve kiremit renkleri hâkim olan nakış ve hat tezyinatıyla çok ilgi 
çekicidir. Cümle kapısının önündeki ışınlı desenli, çıtalı tavanın ortasındaki 
oval göbeğin içinde yapraklarla çevrili, sarı ve beyaz natüralist gül motifli 
bir kompozisyon yer alır. Mavi mermer taklitli direk başlıkları siyah zemin 
üzerine “C” kıvrımlı sarı yapraklı motifler ve bordo bir şeritle çevrilidir. 


Zemin katın yeşil zeminli direk üstü boşluklarında, alttan zarif, sarı ve 
beyaz çiçekli girlandlarla çevrilmiş sehpa üzerinde yağlı boya destarlı sikke 
motifleri görülür. Bu boşlukların üstündeki galeri tabanını meydana getiren 
sarı ve beyaz zeminli kuşakta, “Ey kâşıf-i esrâr-ı Hudâ Mevlânâ” mısraı ile 
başlayan şiir, ta'likle yazılmış Farsça beyitler ve aralarında, destarlı sikkeli 
motifler üzerinde dikdörtgen kartuşlar içinde “Yâ Hazreti Mevlânâ” ibaresi 
bulunur. Kubbe kasnağını taşıyan sütun üstündeki boşluklarda girlandlarla 
çevrili Ashâb-ı Kehf'in isimleri yer alır. Galeri katında bulunan kemerin iç 
tarafındaki üç boyutlu yeşil-sarı zikzak ve sarı-mavi yaprak motiflerinin 


canlılığı dikkat çekicidir. 


Süslemenin ağırlık noktasını kubbe ve kubbe kasnağı oluşturmaktadır. 
Kasnak eteğinde, ketebesi Ahmed Mâhir Kütahyavi Tekfurdağızâde imzalı, 
sülüs hatla yazılmış 1304 (1887) tarihli Âyetü”l-kürsi kuşağı dolanır. 
Kasnak pencerelerinin altında, perdeli yuvarlak nişler içinde sehpa üzerinde 
destarlı sikkeli kalem işi motifleri tekrarlanır; pencerelerin arasında 
kurdeleli gırlandlar içinde “Allah”, “Muhammed” isimleriyle dört halifenin 
adı yazılıdır. Pencere üstünde bir sıra “C” ve “S” kıvrımlı iri yapraklar 
arasında sehpa üzerinde vazolu çiçek motifleri vardır. Kubbe göbeğinde de 
1304 (1887) tarihli iri sülüs istifli İhlâs süresi kompozisyonu mevcuttur, 
Naif sarı çiçek buketleri arasında kıvrımlı üzüm dallarının yer aldığı zikzak 
motifli bir şerit bu yazının çevresinde dolanır. 


Türbe semâhâneden daha eski olup Beylikler veya Selçuklu dönemine 
kadar 


indirilebilir. Semâhâne XIX. yüzyılda esaslı onarımlar ve yenilemeler 
geçirdiğinden önceki durumu hakkında kesin bir şey söylemek mümkün 
değildir. 


Semâhâne-mescid mekânının güneybatısına bitişik olan türbe 7,4 x 4,5 m. 
ölçüsünde dikdörtgen planlı bir yapı olup ortada basıt tromplarla geçilmiş 
bir kubbe ile örtülüdür. Türbe, 5 m. açıklıklı, geniş basık bir sivri kemerle 
semâhâneye bağlanmıştır. Türbedeki duvar kalınlığı genelde 1 m. olup 
kalınlık doğu yönünde 1,35 metreye ulaşmaktadır. Mekân, batı ve güney 
duvarlarının ortasındaki beşik kemerli iki pencereden ışık almaktadır. 
Hamza Güner'e göre dergâhın bânisi ve ilk postnişini Celâleddin Ergun 


Çelebi ile oğlu Burhâneddin İlyas, Zeynüddin Çelebi, Sâkıb Mustafa Dede, 
Kâmile, Hâce Fatma ve Havvâ hatunlar, şeyhlerden Mehmed Muhlis 
Çelebi, Ali Şâkir Çelebi ve İsmâil Hakkı Çelebi ile ailelerinden Mehmed ve 
Ebübekir çelebiler, Fatma ve Halime Meliha hanımlar gibi şahısların 
sandukaları buradadır. İki kademeli, piramidal çatılı türbe alaturka kiremitle 
örtülmüştür. Çok sayıda onarım geçirmiş olan türbenin mihrap nişi 
bulunmaması ve dikdörtgen planında mihrabın kıble yönünden hayli 
kaymış olması eski Hezâr Dinâri Mescidi olduğu rivayetiyle çelişmektedir. 


1814'te Reisülküttâb Galib Efendi, mevlevihânenin bitişiğindeki evi harem- 
selâmlık olarak şeyhlerin ikametine tahsis ettirmişti. Arşiv vaziyet 
krokilerine göre 1254 (1838) tarihli yenilemeden önce harem-selâmlık 
bölümünü, eski tekke kapısının sağındaki küçük hâmüşânın yanındaki 
harem kapısından girilen, geniş harem bahçesinin güneydoğusunda, yan 
yana uzun yamuk dikdörtgen planlı, kırma çatıyla örtülü iki mekân 
meydana getirmekteydi. 1838-1839 yıllarındaki yenilemede bu iki mekân 
yıkılıp yerlerine iki katlı büyük bir harem-selâmlık, kuzeye doğru birbirine 
bitişik matbah-ı şerif, helâ ve derviş hücreleri inşa edilmiştir. 


İki katlı ahşap harem-selâmlık bölümü “L” şeklinde bir plana sahip, üst 
katın şeyhe tahsis edildiği eski tekke kapısının sağındaki küçük hâmüşâna 
bitişik bir kapıyla ulaşılan batı bölümünün selâmlığa, doğu bölümünün 
hareme tahsis edildiği bir bölümlenme sergilemekteydi. Muhtemelen 
matbah-ı şerif ve derviş hücreleri gibi harem-selâmlık da 1887-1889 
yenilemesinde farklı bir planda inşa edilmişti. Harap durumda olan bu 
harem-selâmlık binası 1972'den sonra yıktırılıp önündeki küçük hâmüşânla 
güneydeki eski tekke girişi kaldırılarak arsası park haline getirilmiştir. 


Semâhâne ile birlikte 11. Abdülhamid dönemindeki büyük onarımda değişik 
bir planla yeniden inşa edilen matbah-ı şerif ve derviş hücreleri birimi 
tekkelerin kapatılmasından (1925) sonra harap duruma gelmiş ve 1964 
yılında onarılarak bazı iç değişikliklerle Kızılay aşevi haline 
dönüştürülmüştür. Dikdörtgen planlı bina güneydoğusundaki Eydemir 
Hamamı”na bitişik olarak inşa edilmiştir. Bugünkü durumda kâgir cepheli 
yapıya, kuzey tarafa daha yakın olan kitâbesi sökülmüş beşik kemerli kapı 
ile ulaşılmaktadır. Yapı, taşkın profil ve kilit taşlı yedi beşik kemerli 


pencereye ve binayı çepeçevre dolanan iki sıra silmeli taş saçağa sahiptir. 
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Sevgi Parlak - Barihüda Tanrıkorur 


KÜTAHYA ULUCAMİİ 


(bk. ULUCAMİ), 


KÜTTÂB 


(bk. KATİP). 


KÜTTÂB 


(<5) 
Bazı İslâm ülkelerinde dini ilkokullara verilen ad. 


Mektep kelimesiyle eş anlamlı olan küttâb Osmanlılar'da mektephâne, 
mektebi sıbyân, sonraları ise ibtidâi mektep ve ilk mektep gibi adlarla 
anılmıştır. Batılı yazarlar ise daha çok Kur'an okulu adını kullanmışlardır. 
Bu okulların tam olarak hangi tarihte ortaya çıktığı belli değilse de 
Emeviler ve Abbâsiler döneminden beri en yaygın temel eğitim kurumları 
olduğu bilinmektedir. Başlangıçta İslâmiyet'i yaymak için vazife gören ve 
farklı et-nik grupları İslâm inancı ve hayat tarzıyla bütünleştirmede önemli 
rol oynayan bu kurumlar daha sonraki dönemlerde ağırlıklı olarak dini 
kültürün muhafazasında etkin olmuştur. Köylerde, kasabalarda ve şehirlerde 
hemen her mahallede ihtiyaca göre bir veya birden fazla bulunan küttâblar, 
temel eğitimin gerçek bir mümin yetiştirme amacıyla da bağlantılı şekilde 
genellikle hocaları daha ileri seviyede eğitim veren bir camiye bitişik halde 
kurulur ve bazı dersler cami içinde yapılırdı. Küttâbların inşa masrafı gibi 
diğer harcamaları da ya bir vakıf yahut hayır severler veya bizzat öğrenci 
velileri tarafından karşılanırdı. XIX. yüzyıla kadar devlet bu kurumlara 
nâdiren müdahale ettiğinden okulların fiziki şartları, müfredat programları 
ve ücretleri aileler ve okul görevlileri tarafından belirlenirdi. Öğretmenlerin 
(müderris, muallim, hoca, müeddib, mektebdâr, molla) ücretleri ayni ya da 
nakdi olabilirdi. Bazı öğretmenler ise ücretsiz ders verirdi. Varlıklı ailelerin 
kendi çocukları için özel küttâblar kurdukları da olmuştur. 


Çoğunlukla erkek çocukların eğitim gördüğü bu kurumlara zaman zaman 
kız öğrencilerin de alındığı, İran ve Hindistan'da görülen bazı nâdir 
örnekler dışında erkek ve kızların ayrı ayrı okutulduğu bilinmektedir. Bu 
okullar, öğrencilere başta okuma yazma ve basit hesap kuralları gibi temel 
eğitimin verildiği yerler olmasının yanı sıra aynı zamanda medreselere 
hazırlık konumundaydı. Küttâblarda eğitim gören öğrencilerden başarılı 
olanlar medrese eğitimine devam edebiliyorlardı. 


Küttâblarda belli bir yaş sınırlaması olmadığından çoğunlukla değişik yaş 
gruplarındaki öğrenciler aynı sınıfta, bazan da yaşlarına göre sınıflara 
ayrılarak ders görürlerdi. Beş-yedi yaşlarında eğitime başlayan ve dört-altı 
yıl eğitim gören öğrenciler cuma günü (Mağrib'de perşembe) hariç haftanın 
altı gününde güneşin doğuşundan batışına kadar tedrisata devam ederlerdi. 
Ancak devam zorunlu değildi. Ayrıca ramazan ayında ve bayramlarda okul 
tatıl edilirdi. Küttâblara müslüman çocukları devam etmekle birlikte nâdiren 
de olsa gayri müslim çocuklarının da eğitime katıldığı görülmektedir. 


Eğitim usulü öğretmenin sözlerini defalarca tekrar etme esasına dayanan 
ezberleme şeklindeydi. Müfredat Kur'an üzerine şekilleniyordu. Önce 
Kur'an'ın ilk süresi olan Fâtiha, daha sonra 114. süre Nâs ezberleniyor ve 
ardından en uzun süre olan Bakara'ya gelinceye kadar süreler ezberlenerek 
eğitim devam ediyordu. Müfredatta Arapça, gramer, hat ve şiir eğitimi de 
yer alıyordu. Başlangıçta özellikle dini dersler Arapça verilmeye çalışıldığı 
için Arap olmayan memleketlerdeki çocuklar güçlük çekiyordu. Zamanla 
bu hususta farklı uygulamalar oldu ve Kur'an âyetleri Türkçe, Farsça, 
Urduca ve Malayca gibi dillerle açıklanmaya başlandı. Bu durum, daha çok 
modernleşmenin etkisi altında kalan şehir ve büyük merkezlerdeki 
küttâblarda yaygın olmasına karşılık uzak köylerdeki küttâblarda eğitim 
eski usul üzerinde devam ediyordu. XIX. yüzyılda yaygınlık kazanan yeni 
yaklaşımın temel sebeplerinden biri, küttâbların İslâm dünyasının pek çok 
yerinde yeni açılan yabancı okullar karşısında rekabet edebilmesi amacına 
yönelik olmalıdır. Nitekim küttâbların müfredatına modemleşme 
döneminde ana dili gibi ek dersler de ilâve edilmiştir. Zamanla yazma ve 
ezberleme yerine ders kitapları kullanılmaya başlandı. Ancak Kur'an ve 
Arapça, müfredatın temeli olmaya devam etti. 


XX. yüzyılda İslâm dünyasında küttâblar, genellikle öğrencilerin dönemin 
yaygın ve resmi ideolojilerine göre eğitildiği kurumlar haline dönüştü. 
Sömürge durumundaki müslüman toplumlarda ise ya kapatıldı ya da 
müfredat tamamen değiştirildi. Yeni kurulan milli devletlerde bu okullar 
büyük oranda örgün eğitim sistemine dahil edildi. Çok az yerde geleneksel 
konumunu muhafaza ederek devam etmeye çalışan küttâblar Suriye ve Irak 
gibi ülkelerde zamanla önemsiz hale geldi. Türkiye gibi laikliği resmen 
benimseyen ülkelerde ise tamamen ortadan kalktı. Tarih boyunca küttâblar 
ve onun devamı olan medreseler, değişik İslâm toplumlarında dini anlayışın 


şekillenmesinde ve cihanşümul bir müslüman kimliğinin oluşmasında 
önemli rol oynamıştır (daha geniş bilgi için bk. EP |Ing.|, V, 567-570; 
ayrıca bk. MEKTEP). 


BİBLİYOGRAFYA 


E. W. Lane, An Account of the Manners and Customs of the Modem 
Feyptians, London 1836, I, bl. 2; Türkiye Maarıf Tarihi, I, 68-82; TI, 383- 
397; V, 716; A. Shalaby, History of Muslim Education, Beirut 1954, s. 16- 
23; A.S. Tritton, Materials on Muslim Education in the Middle Ages, 
London 1957; A. L. Tibawi, Islamic Education: Its Traditilons and 
Modemizatlon into the Arab National Systems, London 1972; J. S. 
Szyliowicz, Education and Modernization in the Middle Fast, London 
1973; Said İsmâil Ali, Me'âhidü”t-terbiyyeti”l-İslâmiyye, Kahire 1986, s. 
125-200; S5. Khuda Bukhsh, “The Educational System of the Muslims in the 
Middle Ages”, IC,1(1927), s. 442-472; Asadullah Kazimi, “Mektap 
Education in India”, Islam and the Modern Age, 11/2, New Delhi 1971, s. 
57-73; L. Brunot, “Mektep”, İA, VII, 652-655; J. M. Landau, “Kuttâb”, EL 
(İng.), V, 567-570. 


Jacob M. Landau 


KUTUB-ı ERBAA 
(Az )YI Çasi) 
İmâmiyye Şiası'nın dört temel hadis kitabı. 


Kütüb-i erbaa Küleyni'nin el-Kâfi, Şeyh Sadük'un Men lâ yahduruhü”|- 
fakih ve Ebü Ca'fer et-Tüsü'nin Tehzibü”l-ahkâm ile el-İstibşâr adlı hadis 
koleksiyonlarını ifade eder. İlki IV. (X.) yüzyılın ilk çeyreğinde, diğerleri 
Abbâsi Devleti içinde Şii bir hânedan olan Büveyhiler döneminde telif 
edilen eserler başlangıçta siyasi otoritenin de desteğiyle meşhur olmuş, 
büyük ihtimalle VI. (XTI.) yüzyıldan itibaren kütüb-i erbaa (veya yalnız el- 
erbaa) diye anılmaya başlanmıştır. Bu tabir, muhtemelen Ehl-i sünnet 
hadisçilerinin daha önce tamamladıkları Kütüb-i Sitte'ye alternatif olarak 
düşünülmüştür. 


Sünneti “Hz. Peygamber ile on iki imamın söz, ful ve takrirleri” şeklinde 
tanımlayan Şia âlimleri İslâm?ın ilk asrından itibaren bunların yazılıp 
derlendiğini söyler. Hz. Ali devrinden itibaren başlayan yazım faaliyeti 
Zeynelâbidin, Muhammed el-Bâkır ve özellikle Ca'fer es-Sâdık zamanında 
sürdürülmüş, birçok âlim, önemli bir bölümü imamların sözlerinden oluşan 
hadis mecmuaları kaleme almıştır. On birinci imam Hasan el-Askeri'nin 
vefatına kadar (260/874) derlemelerin sayısı binleri bulmuş, bunların içinde 
her biri “asıl” diye adlandırılan 400 derleme (el-usülü”l-erbaa mie) kabul 
edilmiştir. Bazı müellifler sayının daha çok olduğunu, 400 aslı sadece 
Ca'fer es-Sâdık'ın talebeleri tarafından toplanan kitapların teşkil ettiğini, 
bazıları ise imamlar dönemindeki bütün rivayetleri içine alan kitapların 
6600'ü geçtiğini belirtmiş, ancak kaynaklar bunları toplayan müelliflerden 
pek azının ismini zikretmiştir (DİA, XV, 38-39), 


Kütüb-i erbaa şu kitaplardan oluşmaktadır: 1. el-Kâfi (el-Kâfi fi “ilmi'd-din 
veya kısaca el-Küleyni). Küleyni (6. 329/941), ilmi seviyesi ne olursa olsun 
herkesin Resül-i Ekrem'den ve ımamlardan gelen rivayetlere göre dini 
ilimlerin bütün alanlarında yeterli bir esere sahip olması gerektiğini ve bu 
amaçla hazırladığı kitabını el-Kâfi diye adlandırdığını ifade etmekle birlikte 


(el-Kâfi, I, 8) bazı Şii âlimleri (meselâ bk. Hânsâri, VI, 116), Küleyni'nin 
söz konusu çalışmasını tamamladıktan sonra gizli imam Mehdi el- 
Muntazır'a gösterdiğini, onun da kitabı beğenerek “Şiamıza kâfidir” 
dediğini, bu sebeple eserin bu isimle anıldığını belirtir. İki bölümden oluşan 
eserin el-Uşül mine”l-Kâfi adıyla anılan ilk bölümü inanç, el-Fürü mine?|1- 
Kâfi isimli ikinci bölümü fıkıh konularına ayrılmıştır (bk. el-KÂFİ). 


2. Men lâ yahduruhü”l-fakih. Şeyh Sadük diye anılan İbn Bâbeveyh el- 
Kummi (6. 381/991) tarafından derlenen eser kısaca el-Fakıh diye de 
zikredilir. Müellifin mukaddimede belirttiğine göre Belh'te tanıştığı ve 
ıstişarede bulunduğu, Peygamber soyundan gelen Ni'me lakaplı Şerefeddin 
Ebü Abdullah kendisinden Muhammed b. Zekeriyyâ er-Râzi'nin, okuyanı 
doktordan müstağni kılan Men lâ yahduruhü”t-tabib adlı eseri gibi, okuyanı 
amele yönelik konularda fakihe başvurmaktan müstağni kılacak bir eser 
yazmasını istemiş, o da bu kitabını telif ederek Men lâ yahduruhü”!-fakıh 
ismini vermiştir (1, 2-3). Şeyh Sadük eserini hazırlarken Hariz b. Abdullah 
es-Sicistâni, Ubeydullah b. Ali el-Halebi, Alı b. Mehziyâr el-Ehvâzi ve 
Hüseyin b. Said gibi Şii âlimlerinin adlarını belirtmediği kitapları ile 
Muhammed b. Ahmed b. Yahyâ'nın Kitâbü Nevâdiri”I-hikme, Sa'd b. 
Abdullah'ın Kitâbü'r-Rahme, Muhammed b. Hasan b. Velid'in el-Câmı', 
Muhammed b. Ebü Amir'in en-Nevâdir ve babası Ali b. Hüseyin el- 
Kummi'nin er-Risâle adlı eserlerinden faydalandığını 


belirtmektedir (a.g.e., I, 3-5). Eseri neşreden Hasan el-Harsân'ın dipnottakı 
ifadesine göre müellif Sicistâni'nin Kitâbü'ş-Şalât'ı, Halebi'nin fıkha dair 
bir eseriyle Ehvâzi'nin otuz üç, Hüseyin b. Said'in otuz dolayındaki 
kitabından da istifade etmiştir (a.g.e., a.y.). Yazılış tarihi hakkında bilgi 
bulunmayan eserdeki hadis sayısıyla ilgili önemli farklılıklar vardır. Meselâ 
Hasan es-Sadr toplam hadis sayısını 9044 olarak gösterirken (Te ?sisü” ş- 
Şia, s. 288) nâşir Hasan el-Harsân bu sayıyı 5963 olarak nakletmektedir 
(Men lâ yahduruhü”1-fakih, neşredenin girişi, 1, s. ed). Aradaki bu fark, 
kitapta yer alan hadislerin müellifin yine hadisler çerçevesinde verdiği 
fetvalarla karıştırılmasından ileri gelmektedir. Bugün yaygın olarak 
kullanılan baskısı (Beyrut 1401/1981) dört cilt olup toplam 566 babdan 
meydana gelmektedir. Eserde bablar belli bir konu sıralamasına göre 
düzenlenmiştir. Şii hadis âlimlerince güvenilirlik açısından el-Kâfi”den 
sonra ikinci sırada kabul edilen eserde müellif hacimden dolayı sened 


zincirlerini tam olarak vermediğini belirtir. Ona göre topladığı bütün 
hadisler güvenilir olup kendisiyle Allah arasında hüccettir (a.g.e., I, 3). 
Şeyh Sadük bazan, “Cafer es-Sâdık dedi ki” yahut, “İmam Rızâ dedi ki” 
şeklinde ifadeler kullanıp doğrudan mâsum imamın adını vererek, bazan da 
nakletmektedir. Şii hadisçileri tarafından ilki mürsel, ikincisi müsned olarak 
tanımlanan hadislerden ikinci türü eserde daha fazla yer almıştır. Eserin 
nâşiri Hasan el-Harsân toplam 5963 hadisten 2050'sinin mürsel, 
diğerlerinin müsned olduğunu kaydeder (a.g.e., neşredenin girişi, I, s. ed). 
Yine Harsân'a göre Şii âlimleri mürsel hadisleri de müsned hadisler kadar 
güvenilir bulmuşlardır. Bazı âlimler, Şeyh Sadük'un rivayetleri 
zaptetmedeki dikkatini ve râvilerin sıhhatiyle ilgili bilgisinin genişliğini göz 
önüne alarak eserin kütüb-i erbaanın diğer üç kitabından daha çok güvenilir 
olduğunu belirtmiştir (a.g.e., neşredenin girişi, I, ez). Muhtelif 
kütüphanelerde çok sayıda yazma nüshası bulunan eserin (Brockelmann, 
GAL,I, 200) dört cilt halinde çeşitli baskıları yapılmıştır (Leknev 1300, 
1306-1307; Tebriz 1334; Tahran 1374; Necef 1377; Beyrut 1401/1981). 
Telif edildiği dönemden itibaren Şii dünyasında büyük ilgi gören eser 
üzerine birçok şerh, hâşiye ve tâlik kaleme alınmıştır (a.g.e., neşredenin 
girişi, I, s. ebâedâ). 


3. Tehzibü'l-ahkâm. Şeyhüttâlfe unvanıyla anılan Ebü Ca'fer et-Tüsi'nin (6. 
460/1067) yazdığı eserin tam adı Tehzibü'l-ahkâm fi şerhi'I-Mukni' a'dır. 
Mukaddimede belirttiğine göre müellif, hocası Şeyh Müfid'in telif ettiği el- 
Muknı“a (er-Risâletü”'I-mukni“a) adlı fıkıh kitabını esas alarak ilgili 
konulara ait hadisleri derlemiş ve çalışmasını bunun şerhi olarak 
planlamıştır. Müellif ayrıca, Şii hadis rivayetleri arasında göze çarpan ve 
muhaliflerce (Sünniler) istısmar edilip bazı kimselerin mezhebi 
terketmesine sebep olan çelişkileri gidermek amacıyla eserini kaleme 
aldığını belirtir (Tehzibü'l-ahkâm, I, 2-3). Tüsi, önce el-Mukni'a”'daki fıkıh 
konularıyla ilgili meseleleri ele alıp hem muhaliflerin hem de kendi 
mezhebinin hadislerini nakletmeyi, ardından belli prensipler çerçevesinde 
tercih yaparak konuları işlemeyi amaçlamış ve bunu ilk bölüm olan tahâret 
kitabının çeşitli konularında gerçekleştirmişse de eserini 
tamamlayamayacağı endişesiyle diğer bölümlerinde yalnız Şii rivayetleri 
vermekle yetinmiştir (a.g.e., neşredenin girişi, 1, 46-47). Günümüzde yaygın 
olarak kullanılan baskısı (Beyrut 1401/1981) on cilt olan eserdeki toplam 


bab sayısı 393, hadis sayısı 13.590'dır. Hadisleri kısa senedleriyle nakleden 
müellif, eserini tamamladıktan sonra Meşyehatü Tehzibi'l-ahkâm adıyla bir 
ek kaleme almış ve burada kendilerinden hadis aldığı kişilerin sened 
zincirini vermiştir. Tehzibü'l-ahkâm'ın nâşiri olan Hasan el-Harsân, Şii ricâl 
kaynaklarından faydalanarak bu eke bir şerh yazmıştır. Kitabın ekiyle şerhi 
yukarıda sözü edilen baskının son cildinde yer almaktadır. Çok sayıda 
nüshası bulunan Tehzibü”l-ahkâm (Brockelmann, GAL Suppil., 1, 707) 
Tahran (1-11, 1316-1318), Necef (1-X, 1377-1382) ve Beyrut'ta (I-X, 
1401/1981) basılmıştır. Eserin hem aslı hem isnadıyla ilgili şerhler yazılmış, 
ayrıca üzerine çok sayıda hâşiye kaleme alınmıştır (Tehzibü'l-ahkâm, 
neşredenin girişi, s. 47; Âgâ Büzürg-i Tahrâni, VI, 51-53). 


4. el-İstibşâr. Ebü Ca'fer et-Tüsi'nin diğer çalışması olup tam adı el-İstibşâr 
fi ma'htülife mine'l-ahbâr'dır. Temel özelliği itibariyle Tehzib'in muhtasarı 
durumunda olan eser tertibi bakımından da ona benzer. Fıkhın ibadet ve 
muâmelât konuları “kitâb” adı verilen bölümlere ayrılmış, her kitap çeşitli 
sayıda hadislerin yer aldığı bablara bölünmüştür. Kitapta müellifinin 
sayımına göre 925 bab, 5511 hadis bulunmaktadır (Senedü”l-Kitâb |el- 
İstibşâr içinde), IV, 343). Sayım farklılığı dolayısıyla bazı kaynaklarda bab 
sayısı 915, 930, hadis sayısı da 5531, 5558 olarak verilmiştir (a.g.e., a.y., 
neşredenin notu). Telif tarihi itibariyle kütüb-i erbaanın sonuncusu olmakla 
birlikte önemli fıkıh konularını kapsadığı ve rivayetleri sıralamakla 
kalmayıp bunlar arasındaki çatışmaları gidermeye çalıştığı için eser tarih 
boyunca Şii hadis geleneği içinde büyük ilgi görmüştür. Haberlerinin 
tamamı muttasıl olmayan kitabın sonuna müellif önceki çalışmasında 
yaptığı gibi iısnadla ilgili bir ek koymuş ve bu ekte kendisinden haber 
naklettiği kişilerin mâsum imamlara kadar uzanan sened zincirini vermiştir. 
Burada sayılan kişiler ve onların Hz. Peygamber'e ya da on iki imama 
ulaşan râvi zinciri Tehzib'in Meşyeha'sı ile hemen hemen aynıdır (a.g.e., 
IV, 303-343). Kütüphanelerde çok sayıda yazma nüshası bulunan el-İstibşâr 
(Brockelmann, GAL,I, 512; Suppl., 1, 707) ilk defa Leknev?'de basılmıştır 
(1307/1889). Daha sonra Tahran'da neşredilen eser (1317) Necef (1375- 
1376) ve Beyrut'ta da (1390) yayımlanmıştır. Kitabın tashih edilmiş ilmi 
neşri ise Hasan el-Harsân tarafından gerçekleştirilmiştir (Tahran 1390, 
13935). el-İstibşâr üzerine de birçok şerh ve hâşiye kaleme alınmıştır (Âgâ 
Büzürg-i Tahrâni, VI, 17-19; XTII, 83-87). 


Sünneti Kur'an'dan sonra dinin ikinci kaynağı olarak gören Şia, kütüb-i 
erbaayı hadis ilminden başka tefsir, fıkıh ve kelâm sahalarında da temel 
başvuru kaynağı olarak kullanmıştır. Şia'nın önemli kaynaklardan saydığı 
Feyz-i Kâşâni'nin el-Vâfi adlı eseri (1-111, Kum 1404/1984) kütüb-i 
erbaadaki hadislerin tekrarından ibarettir. Daha sonra Hür el-Âmili 
tarafından kaleme alınan Vesâ 'ilü”ş-Şi“a ile (1-XX, Beyrut 1412/1991) 
Muhammed Bâkır el-Meclisi'nin derlediği Bihârü'l-envâr da (1-CX, Beyrut 
1403/1983) önemli ölçüde kütüb-i erbaadan yararlanılarak hazırlanmıştır. 
Şia geleneği içinde rivayet tefsiri yazan veya tefsirinde rivayetlere de yer 
veren müfessirler itikada dair âyetleri Uşül-i Kâfi, ahkâm âyetlerini Fürü -1 
Kâfi ile diğer üç eserde yer alan rivayetlerle işlemiş, akaid ve kelâm 
âlimleri de özellikle Uşül-i Kâfi'de geçen hadislere değer vermiştir (meselâ 
bk. Feyz-i Kâşâni, “İlmü”l-yakin, Kum 1358, 1, 192, 292, 547, 549; TI, 858, 
923, 992). Ancak Ahbâri ekolüne mensup âlimler kütüb-i erbaadaki 
hadislerin tamamıyla sahih olduğunu düşünmüş, rivayetler arasındaki 
çelişkilerin, haberlerin mâsum imamın sözü olmamasından değil takıyye 
gereği farklı 


söylenmesinden kaynaklandığını ileri sürmüşse de usüli fakihleri söz 
konusu eserlerde yer alan rivayetler arasında sahih olmayanların 
bulunduğunu, kitapları derleyen müelliflerin eserlerinin mukaddimelerinde 
bunu açıkladığını (Ebü”l-Kâsım el-Hüi, 1, 25-30), dolayısıyla rivayetlerin 
belli ölçüler çerçevesinde değerlendirilmesinin gerektiğini belirtmişlerdir. 
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İlyas Üzüm 


KÜTÜB-i SİTTE 
(ân LiSİl) 


Hadislerin büyük bir kısmını ve genellikle güvenilir olanlarını ihtiva eden 
altı hadis kitabı. 


II (VU) ve TI. (IX.) yüzyıllarda tasnif edilen hadis kitaplarından bir 
kısmını hadis ilmiyle yeterince meşgul olmayanlara “kütüb-i sitte” adıyla 
tavsiye etme ihtiyacının ne zaman doğduğu bilinmemektedir. İbnü's- 
Seken'in (6. 353/964), kendisinden bazı hadis kitaplarını tavsiye etmesi 
istendiğinde Buhâri ve Müslim'in el-Câmi“u”ş-şahih*leri ile Ebü Dâvüd ve 
Nesâi'nin es-Sünen#lerini güvenilir bulduğunu belirtmesi (Mizzi, I, 168) 
böyle bir arayışın IV. (X.) yüzyılda da devam ettiğini göstermektedir. Daha 
sonra bu dört kitaba, Tirmizi'nin el-Câmi'u?'ş-şahih*i eklenerek ihtiva 
ettikleri hadislerin genellikle sahih olduğu kabul edilip “el-usülü?”l-hamse” 
(beş asıl kaynak) dendiği, bunlara bazı muhaddislerin İmam Mâlik'in el- 
Muvatta **ını, bazılarının Abdullah b. Abdurrahman ed-Dârimi'nin es- 
Sünen*ini ilâve ederek kütüb-i sitte (el-kütübü”s-sitte) tabirinin ortaya 
konduğu görülmektedir. Bu altı eseri derleyen âlimlere de “eimme-i sitte” 
denir. Ancak sonraları “kütüb-i erbaa” diye anılacak olan Ebü Dâvüd, 
Tirmizi, İbn Mâce ve Nesâf'nin es-Sünen'lerinin İslâm dünyasında V. (X1.) 
yüzyılda dahi o kadar yaygın olmadığı anlaşılmaktadır. Nitekim Ahmed b. 
Hüseyin el-Beyhakt'nin (6. 458/1066) eserlerinde Kütüb-i Sitte”den sadece 
Şahihayn ile Ebü Dâvüd'un es-Sünen'ini kaynak olarak kullanması 
diğerlerini görmediği kanaatini uyandırmaktadır (Zehebi, Tezkiretü”|l- 
huffâz, HI, 1132). İbn Hazm'ın da İbn Mâce'nin es-Sünen'i ile Tirmizi'nin 
el-Câmi'u”ş-şahih'ini görmemiş olması bu iki eserin V. (XI.) yüzyılda 
Endülüs'e ulaşmadığını göstermektedir. “Kütüb-i hamse” diye de anılan ve 
hadislerin büyük çoğunluğunu ihtiva ettiği kabul edilen el-Uşülü”1- 
hamse'ye, bilindiği kadarıyla ilk defa İbnü'lKayserâni (6. 5307/1113), bu 
eserlerde yer almayan bin kadar rivayeti ihtiva eden İbn Mâce'nin es- 
Sünen'ini ilâve ederek kütüb-i sitte tabirini oluşturmuş, Şürütü”|- 

e 'immeti”s-sitte ve Etrâfül-Kütübi's-Sitte adlı eserlerini bu altı kitabı göz 
önünde bulundurmak suretiyle kaleme almış, aynı yüzyılın önde gelen 


muhaddislerindan Cemmâili de altı kitabın râvileri hakkındaki el-Kemâl fi 
esmâ”i (ma'rifeti)'r-ricâl'ini yazmıştır. İbn Mâce'nin es-Sünen''ini kütüb-i 
sitte dışında bırakanların gerekçesi, diğer beş kitapta bulunmayıp sadece bu 
eserde yer alan rivayetlerin zayıf olmasıdır. Endülüslü muhaddis Rezin b. 
Muâviye es-Serakusti ise (6. 5335/1140) Kütüb-i Hamse'ye Endülüslü 
âlimlerin en sahih hadis kitabı kabul ettikleri İmam Mâlik'in el-Muvatta ını 
ılâve ederek bir başka Kütüb-i Sitte oluşturmuş ve el-Cem' beyne”l-uşüli?s- 
sitte (et-Tecrid li”ş-şıhâh ve's-sünen) adlı çalışmasında bu altı kitaptaki 
hadisleri bir araya getirmiştir. el-Muvatta?ın dahil olduğu bu altılı tertibi 
benimseyen Mecdüddin İbnü”l-Esir, Rezin'in eserinde hadislerin yerli 
yerine konulmadığını düşünerek onu Câmi' u”l-uşül li-ehâdisi'r-resül adıyla 
yeniden düzenlemiştir. Şahihayn ile birlikte birinci tabaka hadis kitapları 
arasında sayılan el-Muvatta 1 İmam Şâfii, henüz Şahih-i Buhâri'nin tasnif 
edilmediği bir zamanda Kur'an'dan sonra en sahih kitap olarak kabul 
etmişse de esasen onu Kütüb-i Sitte'ye dahil etmeyenler muhtevasının 
Şahihayn'da aynen bulunduğunu dikkate almışlardır (Muhammed Zubayr 
Sıddigi, s. 114). Kütüb-i Sitte'nin altıncı kitabının Abdullah b. 
Abdurrahman ed-Dârımi'nin es-Sünen'i olduğuna dair görüşler de vardır. 
İbnü”'s-Salâh eş-Şehrezüri, Alâi ve İbn Hacer el-Askalâni gibi âlimler, 
Dârımi'nin eserinde mürsel ve mevkuf rivayetler yer almakla beraber zayıf 
râvilerle şâz ve münker rivayetlerin daha az bulunduğu, ayrıca eserde âli 
rivayetlerin yer aldığı gerekçesiyle onu Kütüb-i Sitte'nin altıncı kitabı 
olmaya Sünenü İbn Mâce'den daha lâyık görmüşlerse de (Sünen-i Dârimi, 
I, tercüme edenin girişi, 1, 61) İbn Mâce'nin es-Sünen'inde diğer beş kitapta 
yer almayan bin kadar zayıf hadis bulunmakla beraber genellikle Kütüb-i 
Sitte dendiği zaman İbn Mâce'nin eserinin dahil olduğu altı hadis kitabı 
kastedilmiştir. Hem Mâlik'in hem İbn Mâce'nin eserinden vazgeçemeyen 
bazı âlimler ise kütüb-i sitte yerine “kütüb-i seb'a” tabirini kullanmışlardır 
(Kettâni, s. 13). 


Kütüb-i Sitte'nin Özellikleri. Zehebi, VI. (XIV.) yüzyılda ana hadis 
kitapları olarak benimsenen bu eserlerden “kütübü”l-İslâmi?s-sitte” 
(İslâm'ın altı kitabı) diye söz etmiş (el-Mugğni, I, 5), ayrıca onlara “el- 
usülü”s-sitte”, ıhtiva ettikleri hadislerin diğer hadis kitaplarına göre 
genellikle güvenilir kabul edilmesi sebebiyle de “es-sıhâhu?'s-sitte” (sıhâh-ı 
sitte) diyenler olmuştur. Nitekim Sıddık Hasan Han bu konudaki eserine el- 
Hıtta fi zikri”ş-şıhâhi's-sitte adını vermiştir. Bir rivayetin Kütüb-i Sitte”de 


bulunduğunu anlatmak için “revâhü”l-cemâa”, Buhâri ile Müslim dışındaki 
dört eserde yer aldığını göstermek için de “revâhü”l-erbaa” ibareleri 
kullanılmıştır. Hepsi de konularına göre tasnif edilen bu eserlerin 
musanniflerinin hadis bilgisi ve râvilerde aradıkları şartlar farklı 
olduğundan eserleri de sağlamlık bakımından farklı derecelerde kabul 
edilmiştir. Buhâri ile Müslim, el-Câmı'u'ş-şahih adlı eserlerine sadece 
sahih derecesinde olan hadisleri aldıkları ve bu konuda oldukça titiz 
davrandıkları için İslâm âlimlerinin büyük çoğunluğu en güvenilir hadis 
kitapları saydıkları bu iki esere Şahihayn adını vermiştir. 


Kütüb-i Sitte”deki hadislerin hangi esaslara göre seçildiği 
belirtilmediğinden onları inceleyerek bu şartları tesbit etmeye çalışan 
muhaddisler farklı görüşler ileri sürmüşlerdir. Bu konuda ilk çalışmayı Ebü 
Abdullah İbn Mende Risâle fi beyâni fazli (nakli)”I-ahbâr ve şerhi mezâhibi 
ehli”l-âsâr ve hakıkatı's-sünen ve taşhihi'r-rivâyât (Şürütü'l-e imme f1”1- 
kırâ”eti ve's-semâ' ve'İ-münâvele ve'l-icâze) adlı eseriyle yapmış (nşr. 
Abdurrahman b. Abdülcebbâr el-Feryevâi, Riyad 1416/1995, Şürütü!- 

e 'imme adıyla), daha sonra İbnü”lKayserâni Şürütü”l-e 'immeti”s-sitte'yi 
(nşr. Zâhid el-Kevseri, Kahire 1357; Beyrut 1405/1985, Hâzimi'nin 
Şürütü”l-e 'immeti”l-hamse'si ile birlikte), Hâzimi de İbn Mâce'nin es- 
Sünen'i dışında kalan beş eser üzerinde Şürütü'l-e 'immeti”l-hamse'yı 
kaleme almıştır (nşr. Abdülfettâh Ebü Gudde, Beyrut 1417/1997, Selâsü 
resâ til fi “ilmi muştalahi'l-hadis adıyla ve Ebü Dâvüd'un Risâle ilâ ehli 
Mekke fi vaşfi sünenih ve İbnü”lKayserâni”nin Şürütü”l-e 'immeti”s-sitte'si 
ile birlikte). 


Buhâri ve Müslim kitaplarına, -şâz ve illetli olmayarak-muttasıl bir isnad ve 
güvenilir râvilerle nakledilen hadisleri almayı prensip edinmiş, ancak 
Buhâri, birbirinden hadis alanların en az bir defa görüştüklerinin 
bilinmesini şart koşmuş, Müslim ise râvilerin aynı asırda yaşamış olmasını 
ve görüşmelerinin imkân dahilinde bulunmasını yeterli saymış, bir hadisin 
semâ yoluyla alındığını bilmenin sadece müdellislerin rivayetlerinde gerekli 
olduğunu söylemiştir. İki muhaddis arasındaki bu görüş farkı sebebiyle 
Müslim'e göre sahih olan bazı hadisler Buhâri'ye göre sahih kabul 
edilmemiştir. el-Câmi“u'ş-şahih diye de anılan Tirmizi'nin es-Sünen'i ile 
Kütüb-i Sitte'ye dahil diğer üç Sünen''in şartları arasında fazla bir fark 
görülmemekle beraber Nesâinin hadis kabulünde diğerlerinden titiz 


davrandığı belirtilmiştir. Nesâi, muhaddisler tarafından ittifakla 
terkedilmeyen râvilerin rivayetlerini kabul ettiğini söylese de Buhâri, 
Müslim, Ebü Dâvüd ve Tirmizi tarafından beğenilen bazı râvilerin 
rivayetlerini almadığı, bu sebeple onun hadis kabul şartlarının Buhâri ve 
Müslim”den daha ağır olduğu, es-Sünenü”l-kübrâ adlı kitabından seçerek 
meydana getirdiği, el-Müctebâ diye de anılan eserinin sağlamlık 
bakımından Şahihayn'dan hemen sonra geldiği, hadislerin illetini 
göstermeyi ön plana aldığı için râvilerinin daha az tenkit edildiği söylenmiş, 
bu ölçülere uygunluk bakımından onun ardından Ebü Dâvüd ile Tirmizi'nin 
es-Sünen'lerinin geldiği belirtilmiştir (Süyüti, 1, 4). Kütüb-i Erba'a'yı 
Şahihayn'dan ayıran en belirgin fark, zayıf râviler tarafından rivayet edilen 
bazı hadisleri de ihtiva etmeleridir. Sahih ölçülerine sahip olma şartı Ebü 
Dâvüd ile Nesâi'ye göre hadisin senedinin muttasıl olması, seneddeki bir 
râvıyı âlimlerin ittifakla terketmemesidir. Bu eserlerdeki hadislerin bir 
kısmı ise sıhhat şartını taşımamakta ve bizzat musannifleri tarafından zayıf 
oldukları belirtilmektedir. Ahkâm hadislerini derlemedeki başarısıyla 
diğerlerinden önde gelen ve bir konudaki farklı rivayetleri, hadislerdeki 
ıhtılâfları ve ziyadeleri yeterince veren Ebü Dâvüd, sahih hadis bulamadığı 
konularda Hz. Peygamber'e ait olması ihtimali olduğu için eserine zayıf 
hadis almakta sakınca görmemiş, bu tür rivayetleri fakihlerin kıyasına tercih 
etmiştir. Tirmizi de eserine zayıf hadisleri almakta sakınca görmemiş, Ebü 
Dâvüd'un aksine sened tenkidine ağırlık vererek bu tür hadislerin 
râvilerinin ne ölçüde güvenilir olduğunu belirtmiştir. Bu özelliği sebebiyle 
bazı âlimler Tirmizi'nin eserini Şahihayn'dan sonra üçüncü sıraya 
almışlardır. Tirmizi, hadisleri seçerken fakihlerden birinin o hadisi delil 
olarak kabul etmesine özellikle dikkat ettiğini, iki hadis dışında eserindeki 
bütün rivayetlerle amel edildiğini söylemektedir (Tirmizi, V, 736). İbn 
Mâce, yalancılıkla suçlanmaları yüzünden kendilerinden Kütüb-i Sitte 
musanniflerinin hadis almadığı bazı râvilerin rivayetlerine yer verdiği için 
es-Sünen'indeki bazı rivayetleri tenkit edilmiş ve eserinin Kütüb-i Sitte 
arasında sayılması konusunda tereddüt gösterilmiştir. 


Kütüb-i Sitte Üzerine Yapılan Çalışmalar. İbnü”lKayserâni, Etrâfü”l- 
Kütübi's-Sitte adlı eserinde (yk. bk.) bu altı kitaptaki hadislerin etrâf*ını 
hazırlamış, dört sünenin etrâfını yapmış olan Ebü”l-Kâsım İbn Asâkir de bu 
kitabın müellif hattı nüshasını gördüğünü ve fâhiş hatalar tesbit ettiğini 
söylemiştir (Zehebi, Mizânü”l-ı“tidâl, HI, 587; nüshaları için bk. 


Brockelmann, I, 603). Ebü”l-Abbas Ahmed b. Sâbit et-Tarki'nin, İbn 
Mâce'nin Sünen”i dışındaki beş eserde bulunan hadislerin etrâfını 
hazırladığı el-Levâmı' fi'l-cem'* beyne'ş-şıhâh ve'l-cevâmı“ (Etrâfü|- 
Kütübl-Hamse) adlı çalışmasının bir nüshası Süleymaniye 
Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (Şehid Ali Paşa, nr. 533). Bu konudaki en geniş 
çalışma, Mizzi'nin Tuhfetü”l-eşrâf*ı ile İbn Hacer el-Askalâni'nin onu 
tashih ve ikmal ettiği en-Nüketü'z-zırâf”'ıdır. Kütüb-i Sitte musanniflerinin 
sadece hocalarını tesbit etmek maksadıyla ilk çalışmayı el-Mu'“cemü”|- 
müştemil adlı alfabetik eseriyle Ebü”l-Kâsım İbn Asâkir yapmış, Kütüb-i 
Sitte'de rivayetleri bulunan sahâbiler, tâbiiler ve diğer râvilerin hemen 
hepsini ihtiva etmek üzere daha kapsamlı bir çalışmayı da el-Kemâl fi 
esmâ”i (ma'rifeti)'r-ricâl adlı eseriyle Cemmâili ortaya koymuştur. Daha 
sonra Cemmâili'nin kitabı üzerinde Yüsuf b. Abdurrahman el-Mizzi, 
Zehebi, Ebü”l-Mehâsin el-Hüseyni, Sıbt İbnü”l-Acemi, İbn Hacer el- 
Askalâni, Safiyyüddin Ahmed b. Abdullah el-Hazreci gibi muhaddisler 
zeyil ve ikmal çalışmaları yapmışlardır (bk. el-KEMAL). Sıddik Hasan Han 
el-Hıtta fi zikri'ş-şıhâhı's-sitte adlı eserinin ikinci yarısında, Muhammed b. 
Muhammed Ebü Şehbe de et-Ta'rif bi-kütübi'l-hadisi”s-sitte adlı kitabında 
Kütüb-i Sitte ve musannifleri hakkında bilgi vermişlerdir (bk. bibi. ). 
Ataullah Şahyar (Atawuxi Jiaerfu), Kütüb-i Sitte Müelliflerinin Müştereken 
Hadis Aldıkları Hocalar adıyla bir yüksek lisans tezi hazırlamıştır (1998, 
MÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü). 


Kütüb-i Sitte'de yer almayan hadisleri bir araya getirme gayreti zevâld 
çalışmalarını başlatmış, bu türün en önemli eserlerinin ortaya konduğu IX. 
(XV.) yüzyılda Nüreddin el-Heysemi, altı önemli hadis kitabında bulunup 
Kütüb-i Sitte'de yer almayan hadisleri topladığı Mecma'u'z-zevâ'id*ini, 
Mısırlı muhaddis Ahmed b. Ebü Bekir el-Büsiri dört önemli zevâid 
çalışmasını meydana getirmiş (DİA, VI, 468), İbn Hacer el-Askalâni de 
sekiz müsnedde bulunduğu halde Kütüb-i Sitte'de yer almayan hadisleri el- 
Metâlibü”l-“âliye fi zevâ”idı”l - mesânidi”s - semâniyye'sinde toplamıştır (1- 
IV, nşr. Habibürrahman el-A'zami, Küveyt 1393/1973). 
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M. Yaşar Kandemir 


KÜTÜBİ 
(9) 


Ebü Abdillâh Salâhuddin Muhammed b. Şâkir b. Ahmed el-Kütübi ed- 
Dârâni ed-Dımaşkı (6. 764/1363) 


Tarihçi. 


680 (1281) veya 686 (1287) yılında Gütatü Dımaşk'a bağlı Dâreyyâ 
köyünde doğdu. İbn Şâkir diye de anılan Kütübi'nin hayatının ilk yılları 
sıkıntılar içinde geçti. Dımaşk”ta İbnü”ş-Şıhne, Ahmed b. Ebü Tâlib el- 
Haccâr ve Yüsuf b. Abdurrahman el-Mizzi gibi âlimlerden hadis tahsil etti. 
Zehebi ve Ebü”l-Fidâ İbn Kesir gibi tarihçilerle dostluk kurdu. Daha sonra 
sahaflığa başladı, bu sayede büyük bir servete sahip oldu. 11 Ramazan 
764'te (24 Haziran 1363) Dımaşk'”ta vefat etti ve Bâbüssagır Kabristanı'nda 
defnedildi. Eline geçen kitapları inceleyen, özellikle tarih kitaplarını 
okumaktan zevk alan Kütübi ticaret ahlâkına sahip dürüst bir insan olarak 
temayüz etmiştir. 


Eserleri. 1. “Uyünü't-tevârih. Asr-ı saâdet'ten 760 (1359) yılına kadar gelen 
olayları ihtiva eden umumi bir tarihtir. Kütübi, Hz. Peygamber'in nesebi ve 
doğumu ile başladığı eserinde olayları hicretten itibaren kronolojik sırayla 
anlatmış, daha sonra o yıl içinde vefat eden fıkıh, kelâm ve hadis âlimleri, 
zâhid, edip, şair ve devlet adamları hakkında bilgi vermiştir. Kitabını 
yazarken İmâdüddin el-İsfahâni, Ebü”l-Kâsım İbn Asâkir, Ebü”l-Ferec 
İbnü”l-Cevzi, Ebü Ali et-Tenühi, İzzeddin İbnü”l-Esir, İbnü”s-Sâi, Sıbt 
İbnü”l-Cevzi, Zehebi, Ebü Şâme el-Makdisi, İbnü'n-Neccâr el-Bağdâdi, İbn 
Kesir ve İbn Hallikân?ın kitaplarından istifade etmiştir. Hacimli bir eser 
olduğu anlaşılan “Uyünü't-tevârih'in çok sayıda yazma nüshası mevcuttur 
(Selâhaddin el-Müneccid, s. 184-185; Şâkir Mustafa, IV, 75-76). Müellifin 
müşahedelerine dayanarak verdiği bilgiler Suriye'nin dini, ilmi ve kültürel 
hayatı için önemlidir. Eser aynı zamanda şiir ve edebi sanatlara dair değerli 
malzeme içerir. Bazı tarihçiler, yakın arkadaşı İbn Kesir'in el- 
Bidâye'sinden yaptığı nakiller sebebiyle müellifi eleştirmişler, bir kısım 


araştırmacılar ise İbn Kesir'in eserden övgüyle söz etmesini (el-Bidâye, 
XIV, 303) dikkate alarak her ikisinin de birbirinden faydalanmış 
olabileceğini ileri sürmüşlerdir. “Uyünü”t-tevârih'in ilk olarak I. cildi 
Hüsâmeddin el-Kudsi tarafından yayımlanmış (Kahire 1980), ardından 
Faysal es-Sâmir ile Nebile Abdülmün'im Dâvüd XII (Bağdat 1977), XX 
(Bağdat 1980) ve XXI. (Bağdat 1984) ciltleri neşretmiştir. Afif Nâyıf 
Hâtüm eserin 219-250 (834-864) yıllarına ait kısmını yayımlamış (Beyrut 
1416/1996), Mes'üd Muhammed el-Usfür XXIV. cilt üzerinde bir doktora 
çalışması yapmıştır (Ahbârü”t-türâsı'l-“ Arabi, XXXI, 17). 2. Fevâtü'l- 
Vefeyât ve'z-zeyl “aleyhâ. İbn Hallikân'ın Vefeyâtü”l-a“ yân'ının zeyli olup 
753'te (1352) tamamlanmıştır. Kütübi bu eserini yazarken çağdaş 
tarihçilerin eserlerinden, özellikle Safedi'nin el-Vâfi bi”l-Vefeyât'ından 
faydalanmıştır. Biyografik ve edebi bilgilerin yanında özellikle Suriye'nin 
kültür hayatı için önemli mâlümat ihtiva eden Fevâtü'l-Vefeyât, Ebü'l-Vefâ 
el-Hürini ıle Zeynüddin es-Sayyâd el-Mürsıfi (1-11, Bulak 1283, 1299), 
Muhyiddin Abdülhamid (1-11, Kahire 1951) ve İhsan Abbas (I-IV, Beyrut 
1973-1974) tarafından neşredilmiş, Vedâd el-Kâdi ve arkadaşlarının 
hazırladığı indeks İhsan Abbas neşrinin V. cildi olarak yayımlanmıştır 
(Beyrut 1974). Eserin Mağrıb'le ilgili bazı bölümleri Edmond Fagnan 
tarafından Fransızca'ya çevrilmiştir (Extraits inedits relatifs au Maghreb 
|Geographie et histoire), Alger 1924; Frankfurt 1993). 3. RavZatü'l-ezhâr 
ve hadikatü”l-eş“ âr. Sarsâri'nin Hz. Peygamber'i öven bir şiiriyle başlayan 
eser şiir ve edebi sanatlar hakkındadır. Günümüze intikal etmeyen bu eseri 
Kâtib Çelebi'nin gördüğü anlaşılmaktadır (Keşfü'z-zunün, I, 923). 
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Abdülkerim Özaydın 


KUTUBIYYE CAMIT 
Fas'ın Merakeş şehrinde XLI. yüzyıla ait cami. 


İlk kaynaklarda el-Mescidü”I-Muvahhidi, el-Mescidü”l-Câmi* gibi adlarla 
anılan yapıya daha sonraları revaklarındaki kitapçı dükkânlarından veya 
yakınındaki kitapçılar çarşısından dolayı Mescidü”l-Kütübiyyin veya 
Mescidü”l-Kütübiyye adının verildiği söylenir. Mağrib sanatının 
geleneklerine büyük ölçüde bağlı kalan Muvahhidler'in yaptırdıkları eserler 
arasında Kütübiyye Camii önemli bir mevki işgal etmektedir. Bu cami, 
Tunus'taki Kayrevan ve Endülüs'teki Kurtuba ulucamilerinde ortaya 
konulmuş plan ve teşkilâtlardan gelen tesirlerin ustaca bir araya getirildiği 
bir çalışma olarak Fas'taki Karaviyyin Camii'nde daha önce Murâbıtlar'ın 
uyguladıkları mimari şemanın gelişmiş bir örneğidir. Cami aynı zamanda 
bütün İslâm âleminin en muhteşem minarelerinden birine sahiptir. Bu 
âbidevi minare Endülüs ve Mağrib'deki benzerleri arasında çok önemli bir 
aşama oluşturmaktadır. 


Merakeş”in Muvahhidler”ce fethinden sonra tahrip edilen Murâbıtlar'a ait 
Dârü'l-hacer Sarayı'nın yerine yaptırılan caminin bânisi Muvahhid Halifesi 
Abdülmü'min'dir (1130-1163); ancak yapının son şeklini alması Ebü Yüsuf 
Ya'küb el-Mansür dönemine (1184-1199) rastlar. Başlangıçta 552 (1157) ve 
553 (1158) yıllarında tamamlanmış olan iki bitişik cami halindeki eserin bu 
ilk planı kuzeydeki kısmın kısa süre sonra yıkılmasıyla bozulmuştur. 
Bugünkü mevcut şekliyle tanınan caminin üzerinde halen yıkılan kısmın 
izleri görülmektedir. Ebü Yüsuf el-Mansür 592'de (1196) önemli 
değişiklikler yaptırmış ve minareyi ekletmiştir. 


90 x 60 m. boyutlarındaki enine uzun cami, mihrap duvarına paralel bir 
yatay nefle ona bağlanan on yedi dikey neften müteşekkil bir ibadet mekânı 
ve bunun yanlarındaki -aslında ibadet mekânının uzantısı olan-dörder nefli 
revakların açıldığı bir avludan meydana gelmektedir. Ortadaki dikey nefin 
üzerinde bulunan altı kubbe ve mihrap önündeki maksüre-yi örten büyük 
kubbe ile bunun iki tarafında yer alan ikişer kubbenin tanzim biçimi camiye 
değişik bir görünüm vermiştir. Muvahhidler'in mutaassıp mimari anlayışları 


sebebiyle süsleme ve ihtişam gösteren bütün tezyıni elemanların en alt 
seviyeye indirildiği caminin genelinde yalınlık ve sadeliğe önem verilirken 
yalnız mihrap ve kubbelerde rahat davranılmış ve mukarnaslar üzerinde 
yükselen kubbeler zengin biçimde tezyin edilmiştir. Öte yandan binanın 
diğer kısımlarındaki ağır başlı hava atnalı, çok dilimli ve sivri kemerlerin 
kullanılmasıyla arttırılırken binanın içinde hareketli bir görünüm 
sağlanmıştır. 


İslâm âleminde mevcut minarelerin en muhteşemlerinden biri sayılan 
minare, 12,80 x 12,80 m. boyutlarında kare planlı olup 69 m. (alemle 
birlikte 77 m.) yüksekliğindedir. Üst üste oturtulmuş altı odadan oluşan 
minarenin içindeki hafif eğimli bir rampa odaların etrafında dolanarak 
yukarıya ulaşmaktadır. Minarenin göz alıcı âbidevi hususiyetlerine önemli 
bir destek teşkil eden tezyıni teşkilâtı bu birimin bütün caminin en süslü 
kısmı olmasına yol açmıştır. Minarenin her yüzünde değişik süslemeler 
bulunmakta ve bunlar stuko kabartma geçmeler, boya ile yapılmış çiçek 
resimleri ve çini şeritleri gibi çeşitlilikler göstermektedir. Bu zengin tezyini 
çeşitlilik içinde kemerleri ikili ve tekli geçmelerle desteklenen pencereler 
dikkatleri üzerlerinde toplayacak şekilde yerleştirilmiştir. Bu pencerelerde 
yuvarlak ve atnalı kemerlerin kullanımı hâkim durumdadır. 
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A. Engin Beksaç 


KÜTÜKOĞLU, Bekir 


(1926-1990) 
Osmanlı tarihçisi. 


Ürgüp'te doğdu. İlk öğrenimini burada, orta öğrenimini Kayseri”de 
tamamladı. Daha sonra Yüksek Öğretmen Okulu'na girdi ve 1948'de 
İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Tarih Bölümü'nden mezun oldu. 
Aynı yıl Adana'nın Haruniye ilçesine bağlı Düziçi Köy Enstitüsü'ne tarih 
öğretmeni olarak tayin edildi. Askerlik hizmetinin ardından bir süre 
Zonguldak'ta öğretmenlik yaptı. 1953'te Zeki Velidi Togan'ın çağrısı 
üzerine İstanbul'a gelerek Tarih Bölümü'nün Umumi Türk Tarihi 
Kürsüsünde asistanlığa başladı. Fakat tez konusu meselesinde hocasıyla 
anlaşamayınca kısa bir süre kadrosundan ayrılıp Türkiyat Enstitüsü müdür 
yardımcılığı görevinde bulundu. Ardından Yeniçağ Tarihi Kürsüsü 
asistanlığına getirildi ve doktora çalışmalarını bu kürsüde sürdürdü. 
Osmanlı-Safevi Siyasi Münasebetleri 1578-1590 adlı teziyle 1957”de 
doktor unvanını alan Kütükoğlu, aynı konunun devamı olarak 1590-1612 
yılları arası münasebetleri incelediği teziyle de 1965'te doçent oldu. 
Doçentlik çalışması sürerken bir yıllığına Fransa'ya ve kısa süre için 
İngiltere'ye giderek kütüphanelerde araştırmalar yaptı. 1967-1969 arasında 
İstanbul Yüksek İslâm Enstitüsü'nde (bugünkü Marmara Üniversitesi 
İlâhiyat Fakültesi) müdürlük yapan Kütükoğlu 1970'te bir yıl kadar Londra, 
Paris ve Viyana kütüphanelerinde incelemelerde bulundu. 1974'te profesör 
oldu. 1983'te Yeniçağ Tarihi Anabilim Dalı başkanı, aynı yıl içinde 
Edebiyat Fakültesi İslâm Araştırmaları Merkezi müdürü, Ocak 1990'da 
Tarih Bölümü başkanı oldu. 28 Haziran 1990'da bir kalp krizi sonucunda 
vefat etti. 


Yurt içinde ve yurt dışında birçok kongre, sempozyum ve seminere katılan 
Kütükoğlu 1973-1980 yılları arasında İslâm Ansiklopedisi murahhas 
üyeliği, 1980-1981”de murahhas müdürlüğü yaptı. Bu arada Tercüman 
gazetesince yayımlanan 1001 Temel Eser serisinde çıkan pek çok kitabı 
kontrol etti. 1983'te Türk Tarih Kurumu, 1985'te Türk Kültürünü Araştırma 


Enstitüsü asli üyeliklerinde bulundu. Osmanlı-İran siyasi münasebetleri 
dışında başlıca ilgi alanını Osmanlı tarih yazıcılığı konusu oluşturdu. En 
büyük amacı orijinal Osmanlı tarihi kaynaklarının ilmi neşrinin 
gerçekleştirilmesiydi. Nezaretinde hazırlanan lisans üstü tezlerin 
çoğunluğunu tarih kaynaklarının tenkitli neşirleri ve tahlili teşkil etmiştir. 
Atatürk Kültür, Dıl ve Tarih Yüksek Kurumu tarafından kurulan, aralarında 
M. Nihad Çetin ve Mertol Tulum'un da bulunduğu Evliya Çelebi 
Seyahatnâmesi Yayımlama Komisyonu'na başkan seçilen Kütükoğlu'nun 
ani ölümü üzerine bu proje gerçekleştirilemedi. Aşırı titizliği ve daima en 
iyiyi yapma endişesi yüzünden bilgisine nisbetle fazla eser vermeyen 
Kütükoğlu kendisine başvuran yerli ve yabancı araştırmacılara yakın ilgi 
gösterir, onların problemlerini halletmeye çalışır, vaktini ve bilgisini onlarla 
paylaşırdı. 


Eserleri. 1. Çeşmizâde Tarihi (İstanbul 1959, 1993). Kütükoğlu, Vak“anüvis 
Vâsıf”ın kaynaklarından olan ve 1180-1182 (1766-1768) yılları olaylarını 
içine alan Vak'anüvis Çeşmizâde Mustafa Reşid'in eserini geniş bir 
tahlilden geçirerek yayımlamış, çalışmasında takip ettiği metot daha sonra 
bu alanda yapılan araştırmalara örnek olmuştur. 2. Osmanlı-İran Siyasi 
Münasebetleri 1578-1590 (İstanbul 1962). Kütükoğlu”nun başta arşiv 
malzemesi olmak üzere Osmanlı ve İran kaynaklarını da kullanarak 
hazırladığı doktora tezidir. Sahasında Türkiye'de yapılmış ilk kapsamlı 
araştırma olan eser, Osmanlı-Safevi münasebetlerinin XVI. yüzyıl 
sonundaki uzun savaş döneminin dikkatli bir tahlilini ortaya koyar. Bu 
çalışmanın devamı olan ve 1590-1612 dönemini ihtiva eden, esasını 
yayımlanmamış doçentlik tezinin oluşturduğu kısmın ilâvesiyle (IV-VT. 
bölümler) eser 1993 yılında ikinci defa neşredilmiştir. 3. Kâtib Çelebi 
“Fezleke”sinin Kaynakları (İstanbul 1974). Kütükoğlu”nun profesörlük 
takdim çalışması olup titiz bir araştırmanın ürünüdür. Burada eksik ve hatalı 
bulunan matbu Fezleke yerine müellif hattı el yazması kullanılmış, eserin 
kitabi kaynakları ve müellifin bunlardan faydalanma tarzı üzerinde 
durulmuştur. 4, Vekayinüvis, Makaleler (İstanbul 1994). Kütükoğlu'nun 
ölümünden sonra yayımlanan eser, onun daha önce kaleme almış olduğu 
önemli makalelerin bir araya getirilmesiyle meydana gelmiştir. Kitapta yer 
alan makalelerin çoğu İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Tarih 
Dergisi ve İslâm Ansiklopedisi'nde neşredilmiş yazılardır. Kâtib Çelebi 
“Fezleke”sinin Kaynakları adlı küçük hacimdeki kitabın da yer aldığı 


eserde özellikle Osmanlı tarih yazıcılığıyla ilgili makaleler dikkati çeker. 
Bunlar arasında “Müverrih Vâsıf'ın Kaynaklarından Hâkim Tarihi”, “Târih- 
i Gılmâni'nin İlk Redaksiyonuna Dâir”, “Tarih Kaynaklarının Neşrine 
Dâir”, “Vekâyinüvis”, “Şehnâmeci Lokman”, “Sâfi'nin Zübdetü”t- 
tevârih'1”, “Son Devir Osmanlı Biyografik Kaynakları”, “Tarihçi Cevdet 
Paşa”, “Münşeât Mecmualarının Osmanlı Diplomasisi Bakımından 
Ehemmiyeti”, “Sultan TI. Mahmud Devri Osmanlı Tarihçiliği” sayılabilir. 
Özellikle “Vekâyinüvis” maddesi, resmi Osmanlı tarihçiliğinin ortaya çıkışı 
ve vak'anüvis tarihleri hakkında ilk ayrıntılı inceleme özelliği taşır. Ayrıca 
İslâm Ansiklopedisi'ne yazdığı “11. Murad”, “11. Süleyman”, “Şah 1. 
Tahmasb”, “Şah II. Tahmasb”, “Mustafa Paşa (Lala, Kara)”, “Selâniki 
Mustafa Efendi”, “Sinan Paşa”, “Subhi Mehmed”, “Şeref Han” ve 
“Varadin” burada yer almaktadır. 


Tarıh ve tarih yazıcılığına dair verdiği bazı tebliğleri eşi Mübahat 
Kütükoğlu tarafından ölümünden bir yıl sonra çıkarılan armağan kitabında 
(İstanbul 1991) neşredilen Kütükoğlu”nun İslâm Ansiklopedisi (MEB), 
Küçük Türk-İslâm Ansiklopedisi, Encyclopaedia of Islam ve TDV İslâm 
Ansiklopedisi gibi eserlerde yazdığı başka maddeleri de vardır. 
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Abdülkadir Özcan 


(05) 


Asr-ı saâdet'te ve Hulefâ-yı Râşidin devrinde, Hz. Peygamber'in bazı 
devlet başkanlarına yazdığı mektuplar, yaptığı antlaşmalar ve bazı hadis 
sayfalarıyla Hz. Ebü Bekir döneminde mushaf haline getirilip Hz. Osman 
zamanında çoğaltılan Kur'an nüshaları dışında yazılı eser bulunmamaktadır. 
Bu sebeple Resül-i Ekrem'in ibadet yanında öğretim faaliyetlerini de 
sürdürdüğü Medine'deki mescidinde ve Hulefâ-yı Râşidin devrinde 
yaptırılan mescidlerde eğer kütüphaneler mevcut idiyse koleksiyonlarında 
Kur'an ve hadis sayfalarından başka bir eser yer almamış olmalıdır. 


Emeviler. İslâm âleminde ilk kütüphanelerin, Kur'ân-ı Kerim ve hadis 
etrafında yoğun bir telif faaliyetinin başladığı Emeviler döneminde aynı 
zamanda birer okul olarak da görev yapan mescidlerde ortaya çıktığı 
sanılmaktadır. Kaynaklardan öğrenildiğine göre bu devirde bazı âlimlerin 
evlerinde önemli sayıda kitaptan oluşan kütüphaneleri vardı. Hadisçi İbn 
Şihâb ez-Zühri, Abdülhakem b. Amr el-Cumahi, Ebü Kılâbe el-Cermi, 
Şu'be b. Haccâc, Küreyb, Ebü Amr b. Alâ, Urve b. Zübeyr ve İbn Cüreyc 
gibi âlimlerin özel kütüphaneleri bu arada zikredilebilir. Emeviler 
döneminde ulemâya ve talebeye açık ilk kütüphanenin Muâviye b. Ebü 
Süfyân zamanında (661-680) Şam'da bir nevi araştırma merkezi olan 
Beytülhikme?”de kurulduğu kabul edilmektedir. Mes'üdi'nin naklettiğine 
göre bu müessesede hadis, tarih ve biyografiye dair bazı kitaplarla bu 
kitapların muhafazası için görevliler bulunmaktaydı (Mürücü'z-zeheb, ll, 
72). Muâviye'nin torunu Hâlid b. Yezid âlim ve şair olduğu gibi aynı 
zamanda bir kitap meraklısıydı. Özellikle kimya, tıp ve astroloji 
alanlarındaki eserlere büyük ilgi duymakta, bu konularda elde ettiği bazı 
yabancı eserleri Arapça'ya çevirtmekteydi. Hâlid b. Yezid, Beytülhikme”de 
Muâviye'nin kurduğu kütüphaneyi devralmış ve onu daha zengin bir hale 
getirmiştir. Emevi halifelerinden Velid b. Abdülmelik”in bu kütüphaneyi 
teşkilâtlandırdığı ve bir kütüphaneciyle bir müstensih tayin ettiği 
kaydedilmektedir. Sem'âni'nin Kitâbü”l-Ensâb'ında burada görevli 
kütüphanecinin adının Sa'd olduğu kaydedilmektedir. Görevi “sâhibü”|- 


mesâhif” olarak belirtilen Sa'd, adı günümüze ulaşan ilk müslüman 
kütüphanecidir. Velid b. Abdülmelik”ten sonra tercüme ve telif faaliyetleri 
devam ettiği Ömer b. Abdülaziz'in kütüphanede mevcut kitapların yeni bir 
tasnife göre katalogunu hazırlattığı rivayet edilmektedir. 


Abböâsiler. Abbâsiler?in hilâfeti süresince İslâm dünyasında gerek Abbâsi 
halifeleri, vezirleri, âlimleri ve diğer sınıflara mensup şahısların, gerekse 
Abböâsi hilâfetini tanımakla birlikte müstakil devlet tesis etmiş bulunan 
Büveyhiler ve Selçukiler?'e mensup kişilerin kurdukları kütüphanelerin 
tarıhi gelişiminin kronolojik olarak verilmesi kaynaklarda yeterli bilgi 
bulunmadığından mümkün olmamaktadır. Şimdiye kadar yapılan 
araştırmalarda da böyle bir yol izlenmemiştir. Yüsuf el-Iş (Eche) ve onu 
takip eden Muhammed Mâhir Hammâde ile Yahyâ Sââti'nin eserlerinde 
uygulanan sınıflandırma tatmin edici bulunmadığı gibi zorlama olduğu 
yolunda tenkitlere uğramıştır (Makdisi, s. 24-27). Bu sebeple 
kütüphanecilik konusunun coğrafyaya bağlı olarak ele alınması daha uygun 
görünmektedir. Ancak Ortaçağ”'daki İslâm coğrafyasının karmaşıklığı bu 
planın da ilmi prensiplere bağlı bir şekilde gerçekleştirilmesini 
zorlaştırmaktadır. Çünkü Bağdat'ta kurulan bir kütüphane Abböâsiler 
bahsinde olduğu kadar Büveyhiler hânedanı bahsinde de incelenebilir. Zira 
Bağdat, Abbâsi Devleti sınırları içinde bulunduğu dönemlerde bazı 
hânedanların istilâlarına uğramış, bunlara mensup kişilerin Bağdat'ta 
yaptıkları kütüphanelerin dışında kalanlar Abbâsi dönemi kütüphaneleri 
olarak kabul edilmiştir. 


Hılâfet 132 (750) yılında Abbâsiler'e geçtiğinde ılk Abbâsi halifesi olan 
Seffâh, Emeviler devrinde gelişmeye başlayan ilmi ve kültürel faaliyetlere 
pek vakit ayıramadığından kısa süren saltanatında telif sahasında bir inkişaf 
görülmedi. 136'da (754) halife olan kardeşi Ebü Ca'fer el-Mansür'un 
döneminde telif sahasında büyük bir gelişme görüldüğü gibi tercüme 
faaliyetlerine de önem verildi. Mansür 148 (765) yılında Bağdat'a gelen 
Corcis b. Cibril'e birçok tıbbi eseri tercüme ettirdi. İbn Haldün'un 
naklettiğine göre Halife Mansür, Bizans imparatoruna bir mektup 
göndererek tercüme edilmek üzere kendisine fen ilimleri sahasında yazılmış 
bazı eserler göndermesini istemiş, imparator da halifeye Öklid'in (Euclides) 
kitabıyla fizik hakkında birkaç eser göndermiştir. Bu devirde Grekçe, 
Latince, Süryânice, Pehlevice ve Farsça'dan birçok eser Arapça'ya çevrildi. 


Bu faaliyetlerin tabii bir neticesi olarak Mansür'un sarayında zengin bir 
kütüphane meydana geldi. Halife Mehdi-Billâh döneminde de devam eden 
telif ve tercüme çalışmaları sırasında bilhassa astroloji konusundaki eserlere 
önem verildiği görülmektedir. 


Hârünürreşid'in hilâfeti, daha sonra oğlu Me'mün devrinde en üst noktasına 
ulaşacak olan ilmi faaliyetlerin gelişmesine büyük katkıda bulunmuştur. 
Özellikle papirüs yanında kâğıdın yazı malzemesi olarak kullanılmaya 
başlamasının ve Hârünürreşid tarafından 794'te Bağdat'ta bir kâğıt fabrikası 
kurdurulmasının telif faaliyetlerine, kitap ticaretine ve kütüphanelerin 
zenginleşmesine müsbet tesirleri olmuştur. Abbâsiler devrinde bir süre ilmi 
faaliyetlerin merkezi haline gelen Beytülhikme Hârünürreşid tarafından 
Bağdat'ta kuruldu. Çeşitli dillerden tercüme faaliyetlerinin yürütüldüğü bu 
araştırma merkezinde zengin bir kütüphane de bulunmaktaydı. Bundan 
dolayı bazı kaynaklarda Beytülhikme?'den Hizânetü'l-hikme ve Hizânetü 
kütübi'l-hikme şeklinde de söz edildiği görülmektedir. Burada mevcut 
kitaplar arasında Arapça'ya çevrilmek üzere toplanmış olan Grekçe, 
Süryânice, Farsça eserler büyük bir yekün tutmaktaydı. Kaynaklarda 
Hârünürreşid'in kitap temini için özellikle Bizans'a karşı düzenlettiği 
seferlerden bahsedilir. 


Beytülhikme'nin en verimli devri Halife Me'mün zamanına rastlar. Bu 
dönemde bilhassa felsefe ve fen bilimleri sahasında yazılmış eserlerin 
Arapça'ya çevrilmesine çalışılmıştır. Huneyn b. İshak, Ya'küb b. İshak el- 
Kindi, Muhammed b. Müsâ el-Hârızmi ve Ebü'l-Hüzeyl el-Allâf, tercüme 
ve telif eserleriyle daha sonraki dönemin felsefesine ve ilmine temel 
hazırlamışlardır (bk. BEYTÜLHİKME). Beytülhikme'de mevcut 
kütüphanenin tam mânasıyla halka açık olduğunu söylemek güçtür. Ancak 
kaynaklarda mütercimler ve Beytülhikme araştırmacıları dışında bazı 
kimselerin de bu koleksiyondan yararlandığı belirtildiğine göre 
kütüphanenin sınırlı bir şekilde de olsa okuyucuya açık olduğu söylenebilir. 
Burada görevli kütüphanecilerin “hâzin” diye adlandırıldığı görülmektedir. 


Mu'tasım-Bıllâh zamanında hilâfet merkezinin Bağdat'tan Sâmerrâ'ya 
taşınması ve bilinmeyen başka sebepler yüzünden Beytülhikme bir 
araştırma merkezi olma hüviyetini kaybetmiş, bir süre sadece kütüphane 


olarak varlığını sürdürmüştür. Zehebi gibi bazı tarihçilerin bu kurumdan 
Hizânetü'l-Me'mün diye 


bahsetmeleri bu sebepten olsa gerektir. IV. (X.) yüzyılın sonlarına kadar 
kütüphanenin faaliyette bulunduğuna dair rivayetler varsa da bu tarihten 
sonra Hizânetü'l-Me'mün'dan söz edilmez. Yüsuf el-Iş, kütüphanenin 
halifelerden birinin kütüphanesine katılmış veya Mu'tezile mezhebine son 
darbeyi indiren Selçuklular tarafından dağıtılmış olabileceğini ileri sürer. 


Kaynaklar, Hârünürreşid'in ünlü veziri Yahyâ b. Hâlid el-Bermeki'den âlim 
ve sanatkârların hâmisi olma yanında zengin kütüphanesi dolayısıyla da 
övgüyle söz eder. Ebü Osman b. Ömer, onun dönemin en zengin 
kütüphanelerinden birine sahip olduğunu söyler. Bu kütüphane özellikle 
Grekçe ve Farsça yazmalar bakımından oldukça zengindi. Yahyâ b. 
Hâlıd'in, kütüphanesini zenginleştirmek için önemli miktarda para sarfettiği 
rivayet edilir. Bermekiler'in düşüşüyle kütüphane de müsâdere edilerek 
Beytülhikme”ye katılmıştır (Avvâd, s. 177-178). 


Me'mün devrinde Beytülhikme”de çalışan âlimlerden Yahyâ b. Ebü 
Mansür'un oğlu Ali b. Yahyâ el-Müneccim, Bağdat yakınlarındaki 
Kerker?'de bulunan konağında kurduğu kütüphaneye Hizânetü'l-hikme adını 
vermişti. Beytülhikme modelinde kurulan kütüphaneye İslâm ülkesinin her 
tarafından âlimler gelirdi; bütün masrafları Ali b. Yahyâ tarafından 
karşılanan bu âlimler, özellikle felsefe ve astronomi konularında oldukça 
zengin olan koleksiyondan serbestçe yararlanırlardı. Kaynaklarda, 
Horasanlı astronomi bilgini Ebü Ma'şer el-Müneccim'in hac için Mekke'ye 
giderken daha önce ününü duyduğu bu kütüphaneye uğradığı, ilmi 
araştırmalara dalıp hacca gidemeden son yıllarını burada geçirip öldüğü 
nakledilir. Ali b. Yahyâ el-Müneccim, Halife Mütevekkil-Alellah?'ın kâtibi 
ve başmüşaviri Türk asıllı Feth b. Hâkân el-Fârisi için de bir kütüphane 
kurmuştu. Ali b. Yahyâ bu kütüphaneyi kurarken istinsah ettirdiği ve satın 
aldığı eserlerin dışında kendi kütüphanesinden de bir miktar kitap 
getirmişti. Feth b. Hâkân'ın aynı zamanda edip ve şair olduğu, fırsat 
buldukça cübbesinin yeninden çıkardığı bir eseri mütalaa ettiği kaynaklarda 
belirtilir. Hizânetü”l-hikme diye adlandırılan, İbnü'n-Nedim'in hiçbir 
kütüphanede bu kadar çok ve güzel eser görmediğini söylediği 
kütüphanenin, sahibinin öldürülmesinden sonra dağıldığı sanılmaktadır. 


Beni Müsâ olarak anılan Muhammed, Ahmed ve Hasan kardeşlerin felsefe, 
hendese, astronomi ve mekanik konusunda birçok eser biriktirdiklerine dair 
çeşitli rivayetler varsa da bir kütüphane kurdukları hususunda herhangi bir 
bilgi mevcut değildir. 


Halife Mu'tasım-Billâh, Vâsik-Bıillâh ve Mütevekkil-Alellah'ın vezirliğini 
yapmış olan Muhammed b. Abdülmelik b. Zeyyât'ın Sâmerrâ'da zengin bir 
kütüphanesi bulunduğu Câhiz'in ve diğer kaynakların rivayetlerinden 
öğrenilmektedir. İbn Ebü Usaybia'nın naklettiğine göre İbn Zeyyât her ay 
kitap tercüme ve istinsahı için 1000 dinar harcamaktaydı. Onun için kitap 
tercüme edenler arasında Yuhannâ b. Mâseveyh, Cibrâil b. Buhtişü' ve 
Buhtişü' b. Cibrâil gibi ünlü bilginler yer almaktaydı. Sahibinin 233”te 
(848) Halıfe Mütevekkil-Alellah tarafından katlinden sonra bu 
kütüphanenin de müsâdere edildiği sanılmaktadır. 


Râzi-Bıllâh'ın halife olmadan önce bir kütüphanesinin bulunduğu, hilâfet 
mevkiine geçtikten sonra bu kütüphaneyi oldukça zenginleştirdiği Ebü 
Bekir es-Sülüi'nin Kitâbü'l-Evrâk'ındaki bazı kayıtlardan anlaşılmaktadır. 
Sülünin de çok zengin bir kütüphaneye sahip olduğunu Hatib el-Bağdâdi ve 
Yâküt el-Hamevi gibi bazı müellifler rivayet etmektedir. Hatib el-Bağdâdi, 
Sülünin büyük bir evi dolduracak kadar kitabı bulunduğunu, bunların farklı 
renkte derilerle ciltlenerek raflara dizilmiş olduğunu nakleder. Yâküt da 
kitapların çok güzel bir şekilde tasnif edildiğini ve Sülünin istediği 
herhangi bir kitabı hizmetçisiyle getirttiğini rivayet eder. 


Bağdat'ın batısındaki İbn Ebü Avf bölgesinde Garsünni'me'nin 452 (1060) 
yılında kurduğu kütüphane kısa ömürlü olmasına rağmen önemli ilmi 
faaliyetlere sahne olmuştur. Müstakil bir binada hizmet veren 
kütüphanedeki kitapların sayısı konusunda 1000-4000 arasında değişen 
farklı rivayetler vardır. Nizâmiye Medresesi'nin açılışından sonra 
okuyucuların bu kütüphaneye yönelmesi üzerine Garsünni'me 
kütüphanesini kapatmıştır. Basra'da İbn Ebü”l-Bekö'nın tesis ettiği 
kütüphanede Zehebi'nin nakline göre 12.000 cilt kitap mevcuttu. 
Kaynaklarda dârülilim, dârülkütüb, hizânetü'l-kütüb gibi adlarla yer alan 
kütüphane bedeviler tarafından yağmalanarak yok edilmiştir. 


Selçuklu Sultanı Melikşah'ın veziri Nizâmülmülk'ün 459'da (1067) 


Bağdat'ta kurduğu medrese ve kütüphane diğer medreselere ve 
kütüphanelerine öncülük etmiştir. Bu tarihten sonra İslâm dünyasının çeşitli 
bölgelerinde birçok medresenin tesis edildiği, bunların çoğunda kitap 
koleksiyonları meydana geldiği görülmektedir. Bağdat'ta Ciliyye, İbn 
Hübeyre, Fahriyye, Cevziyye, Ubeydullah, Beşiriyye, Mes'üdiyye ve 
Müstansırıyye adlarıyla kurulan medreselerde birer kütüphanenin 
bulunduğu çeşitli kaynaklarda belirtilmektedir. Ebü Said Muharremi'nin 
tesis edip talebelerinden Abdülkâdir el-Cili'nin genişlettiği Ciliyye 
Medresesi'nde kurucularının bağışladığı kitaplar yanında ulemâdan Ebü”|- 
Fazl b. Nasr ve Ebü'l-Hasan el-Batâihi gibi şahısların vakfettikleri eserler 
de bulunmaktaydı. Vezir Ebü”l-Muzaffer İbn Hübeyre, 557 (1162) yılında 
yaptırdığı medresesine özel koleksiyonundaki eserlerin bir kısmını 
bağışlamıştı. Bir vezir ailesine mensup olan Fahrü”z-zaman Ebü'l-Fazl 
Mes'üd b. Ali'nin Bağdat'ın Me'müniyye semtindeki medresesinde de her 
ilim dalıyla ilgili zengin bir koleksiyon vardı. Tarihçi ve fakih Ebü”l-Ferec 
İbnü”l-Cevzi, medresesindeki kütüphanesine kendi eserleri dışında birçok 
kitap vakfetmişti. Beşiriyye ve Mes'üdiyye medreselerinde de önemli 
sayıda kitaptan oluşan birer koleksiyon mevcuttu. 


Abböâsi halifelerinden Nâsır-Lidinillâh'ın zengin bir kütüphanesi ve birçok 
hayratı vardı. Ancak Ubeydullah Medresesi'ndeki kütüphane 725'te (1325) 
Bağdat'ın bir sel felâketine uğraması sonucu yok olmuştur. Halife, Bağdat 
Kalesi'nde yaptırdığı Dârü”I-Müsennâ'ya özel kütüphanesinden Ebü Reşid 
Mübeşşir b. Ahmed'in seçtiği bir koleksiyonu naklettirmiş ve burada da bir 
kütüphane kurmuştur. 584 (1188) yılında vefat eden hanımı Selçuke Hatun 
için Bağdat'ın batısındaki Basra Kapısı'nda inşa ettirdiği türbede de bir 
kütüphane yaptırmıştır. Yâküt el-Hamevi, bu kütüphanede Ferezdaki'nin 
otuz ciltlik Kitâbü”d-Düvel fı't-târih adlı eserini gördüğünü nakleder. 
Kütüphaneye saray görevlilerinden Necmüddevle de 500 kitap vakfetmiştir. 
İbnü”l-Esir'in belirttiğine göre Halife Nâsır-Lidinillâh, Harimüttâhiri”de 
kurduğu kütüphaneye en güzel kitaplarını nakletmişti. Ayrıca Ribâtü”|- 
Merzübâniyye'ye halifenin Kur'ân-ı Kerim nüshaları ve bazı değerli eserler 
vakfettiği bilinmektedir. 


Nizâmiyye'den sonra Bağdat'ta oluşturulan en önemli medrese 
kütüphanesi, Halife Müstansır-Bıillâh”ın Müstansıriyye Medresesi'nde tesis 
ettiği kütüphanedir. Dört mezhebin esaslarına göre öğretim yapmak için 


631'de (1234) kurulan medreseye halife özel kütüphanesinden seçtirdiği 
290 yük kitap göndertmiştir. 


Medrese imaretinin doğusunda yer alan ve Hizânetü'l-kütüb diye 
adlandırılan kütüphanede bir süre hâfız-ı kütüblük yapan İbnü”l-Füti, 
kütüphanenin dünyada eşi görülmemiş derecede zengin bir koleksiyona 
sahip olduğunu söylemektedir. Kaynaklardaki bilgilerden anlaşıldığına göre 
burada 80.000 cildin üzerinde kitap mevcuttu. Müstansır-Bıllâh, 
Müstansıriyye Kütüphanesi'nde mevcut koleksiyonun tanzim ve tertibi 
görevini, Harimüttâhiri Ribatı'nın şeyhi Abdülaziz ile saraydaki 
kütüphanesinin hâfız-ı kütübü Ziyâeddin Ahmed'e verdi. Bunların 
geliştirdiği sistem sayesinde hâfız-ı kütüb yardımcısı istenen kitabı 
kolaylıkla bulabiliyordu. Müstansıriyye Kütüphanesi'nin personel kadrosu 
nâzır (müşrif), hâfız-ı kütüb (hâzin) ve hâfız-ı kütüb yamağından (münâvıil) 
oluşmaktaydı. Burada görev yapan hâfız-ı kütüblerin çoğu devrin meşhur 
âlimleriydi. Medrese görevlileri arasında müderristen sonra en yüksek 
maaşı hâfız-ı kütübler alıyordu. Müstansır-Bıllâh, vakfiyesinde 
kütüphaneden yararlanacak kişilere çeşitli kolaylıklar yanında kalem, kâğıt, 
mürekkep gibi kitap istinsahı için gerekli malzemenin teminini de şart 
koşmuştu. Devrinde büyük üne kavuşan bu kütüphane İslâm dünyasının 
çeşitli bölgelerinden gelen âlimlerin ve devlet adamlarının ziyaretgâhı 
olmuştu. Müstansıriyye Kütüphanesi, Bağdat'ın Moğollar tarafından zaptı 
sırasında büyük kayıplara uğradı. Moğol askerleri, yağmaladıkları kitapların 
bir kısmını satıp bir kısmının ciltlerini çıkararak atlarına takım yapmada 
kullandılar. Kitapların bir bölümü de Hülâgü'nun maiyetinde bulunan 
Nasirüddin-i Tüsi tarafından Merâga'ya götürüldü. 


Bağdat'ta Abbâsi hilâfetinin son dönemlerinde tesis edilen başka 
kütüphaneler de bulunmaktaydı. Bunlardan İbn Mâristâniyye'nin kurduğu 
dârülilim pek uzun ömürlü olmamıştır. Halife Nâsır-Lidinillâh?'ın 
vezirlerinden İbnü”l-Kassâb aynı zamanda iyi bir hattattı ve Hayyâtin 
sokağında tesis ettiği kütüphaneye vakfettiği kitapların üzerine vakıf 
kayıtlarını kendi eliyle yazmıştı. Fakih ve muhaddis Şerif ez-Zeydi, 
Bağdat'ın doğusundaki Dinârüssagır denilen mahalde yaptırdığı mescide 
kitaplarını da vakfederek bir kütüphane kurmuştu. Bu kütüphaneye Ebü”|- 
Hayr Sâbih b. Abdullah el-Habeşi, Ebü”l-Hattâb el-AÂlimi ve Yâküt el- 
Hamevi gibi âlimler kitaplarını bağışlayarak mevcut koleksiyonu 


zenginleştirmişlerdi. Son Abbâsi halifesi Müsta'sım-Bıillâh'ın vezirlerinden 
Müeyyidüddin Alkami'nin 644'te (1246) kurduğu kütüphanesinde 10.000 
cilt kitap mevcuttu, İbn Kesir'in naklettiğine göre devrin şairleri bu 
kütüphaneyi öven şiirler yazmışlardı. 


Endülüs Emevileri. İslâmiyet'in ve İslâm kültürünün yayılıp gelişmesi 
Doğu'da Abbâsiler tarafından gerçekleştirilirken Batı'da bu görevi Endülüs 
Emevileri üstlendi. 1. Abdurrahman'ın siyasi bir hareket olarak başlattığı 
faaliyetler neticesinde İspanya'da varlığını üç asır sürdürecek kuvvetli bir 
İslâm hânedanı doğdu. İdari, iktisadi ve içtimai sahalarda önceleri Emevi 
tesirinde şekillenen gelişmeler bir süre sonra kendine mahsus özelliklerini 
kazandı. Kültür alanında bu tesir daha açık bir şekilde ortaya çıktı. Endülüs 
Emevileri kendi kültür müesseselerini kurmaya başlayınca Doğu'dan 
Batı'ya uzun yıllar süren ulemâ akınıyla, özel kütüphanelerle birlikte 
Doğu'daki kitap pazarlarında tedavül eden birçok yazma eser Endülüs teki 
yeni sahiplerinin koleksiyonlarına intikal etti. Sılâhlara, atlara ve bazı 
eşyaya tanınan gümrük muafiyeti kitaplar için de tanınınca ortaya kayda 
değer bir ticari faaliyet çıktı. Tâcirler Doğu'ya giderek önemli sayıda kitap 
getirdiler ve Kurtuba (Cordoba), İşbiliye (Sevilla), Tuleytula (Toledo) gibi 
kültür merkezlerinin kitap çarşılarında sattılar. 


Her ne kadar bazı kaynak ve araştırmalarda bu gelişmenin sonucunda 
Endülüs'te halka açık yüzlerce vakıf kütüphanesinin doğduğu 
belirtilmekteyse de müslüman İspanya'da kütüphaneler ve kitap meraklıları 
konusunda bir inceleme yayımlayan Julian Ribera y Tarrago, bazı mescid 
ve medrese kütüphaneleri istisna edilirse bu dönemde mevcut 
kütüphanelerin çoğunun özel kütüphane olduğunu söylemektedir. 
Endülüs'te kurulan önemli mescid kütüphaneleri arasında, Abdurrahman'ın 
Kurtuba'da 170'te (786) yaptırdığı ulucamideki kütüphane ile Mâleka'daki 
(Malaga) ulucamide İbnü”l-Lüb el-Mâliki ve İşbiliye”deki ulucamide İbn 
Mervân el-Bâci'nin kurdukları kütüphaneleri zikretmek gerekir. Kurtuba 
Ulucamii'ndeki kütüphane bu şehrin HU. Ferdinand tarafından 634 (1237) 
yılında zaptı sırasında yok edilmiştir. Makarri'nin rivayetine göre yakılan 
kitaplar arasında Halife Osman'ın ünlü mushafı da bulunmaktaydı 
(Mohamed Makki Sibai, s. 55). 


Müslüman İspanya”da kurulan en önemli kütüphane şüphesiz Kurtuba”daki 


saray kütüphanesiydi. Başlangıçta yavaş gelişen bu kütüphane Halife II. 
Abdurrahman, III. Abdurrahman ve özellikle 1. Hakem devrinde gelişerek 
Ortaçağ İslâm dünyasının en büyük kütüphanelerinden biri haline geldi. II. 
Hakem, Endülüs Emevi halifeleri içinde ilmi faaliyetlere en fazla ilgi 
gösteren bir hükümdar olarak tanınır. Bilhassa öğretime ehemmiyet vermiş 
ve Kurtuba Üniversitesi onun zamanında en parlak dönemini yaşamıştır. 
Halife, Doğu'daki kültür merkezlerine gönderdiği adamları vasıtasıyla 
birçok kitap satın aldırarak saray kütüphanesini zenginleştirmiştir. LI. 
Hakem hükümdar olduğunda babası III. Abdurrahman'dan kalan saray 
kütüphanesi dışında iki önemli koleksiyon daha vardı. Bunlardan biri 
kardeşi Muhammed'e, diğeri de kendisine aitti. 11. Hakem bu üç 
koleksiyonu birleştirerek ünlü saray kütüphanesini meydana getirdi. 
Kaynaklar burada 400.000 eser mevcut olduğunu, bunların her biri yirmi 
yapraklık kırk dört cilt tutan ve sadece eser adlarından oluşan bir 
katalogunun bulunduğunu bildirmektedir. Kütüphane, yeri dar geldiği içın 
yeni yapılan bir binaya ancak altı ayda taşınabilmişti. Saray kütüphanesinde 
kütüphaneciler dışında satın alma yoluyla sağlanamayan kitapları istinsah 
eden müstensihler, ayrıca müzehhipler ve mücellitler de görevlendirilmişti. 
II. Hakem'den sonra tahta geçen oğlu 11. Hişâm henüz on dört yaşında 
olduğundan devletin idaresi İbn Ebü Âmir el-Mansür'a kaldı. Mansür 
iktidarı elinde tutabilmek için, 11. Hakem'in bazı davranışlarından ve 
düşünce alanında serbestliğe taraftar olmasından rahatsızlık duyan kesimin 
fakihlerini memnun etmek düşüncesiyle saraya çağırdığı fakihlerin 
temsilcilerine kütüphanede gördükleri zararlı kitapları seçip yakmalarını 
söyledi. Mansür'un bu davranışı neticesinde saray kütüphanesi büyük 
zarara uğradı. Kütüphane Mansür'un ölümünden sonra ikinci bir felâketle 
karşılaştı. Kurtuba'nın Berberiler tarafından kuşatılması sırasında askerlerin 
aylıklarını ödeyebilmek için şehrin valisi Vâdıh saray kütüphanesindeki 
bazı kitapları sattı. Berberiler'in şehri ele geçirmesinin ardından kütüphane 
tekrar yağmalandı. Endülüs'ün çeşitli şehirlerine dağılan bu kütüphanenin 
kitapları, Ferdinand ve Isabella”nın müslümanlara karşı uyguladıkları 
eritme politikası neticesinde yok oldu. Saray kütüphanesi dışında 
Endülüs'ün diğer şehirlerinde de devlet adamlarına, âlimlere ve zenginlere 
ait kütüphaneler bulunmaktaydı. Değerli bir kütüphaneye sahip olmak 
özellikle zenginler arasında bir moda olmuştu. 


Kurtuba'da İbn Futays ailesinin müstakil bir binası olan kütüphanesinde 
kütüphanecinin dışında altı müstensih görevlendirilmişti. İbn Futays, 
müzayedelerde bir kitabı almak için genellikle değerinin birkaç katı fiyat 
verir, yine de elde edemezse ödünç alarak kütüphanedeki müstensihlerine 
istinsah ettirirdi. İbn Futays'ın bu değerli kütüphanesi iç karışıklıklar 
sırasında torunlarından biri tarafından bir ay süren müzayedede satılmış, bu 
satıştan 40.000 kâsımi dinar elde edilmişti. Yine Kurtuba'da Ebü Velid 
İbnü”l-Mevsıl'in kurduğu kütüphane özellikle hat değeri yüksek eserler 
bakımından zengindi. Ebü Velid öldüğünde bu kitaplardan bazısı sekiz 
sayfası | dinar gibi oldukça yüksek bir fiyata satılmıştı. Endülüs'te mevcut 
kütüphaneler arasında Kâsım b. Sa'dân, Ebü Muhammed Abdullah 
Tuleytıli, Ebü Ali el-Gassâni, İbn Hazm, Yahyâ b. Mâlik b. Âiz, İbnü”s- 
Sâbüni, Ebü Bekir b. Zekvân, İbn Avn el-Maarri, İbn Muhtâr, Mücâhid el- 
Âmiri ve Muzaffer b. Eftas'a ait kütüphaneleri de zikretmek gerekir. 


Kurtuba başta olmak üzere yüzlerce kitap koleksiyonuna sahip olan 
Endülüs şehirleri İspanyol istilâsına uğradıklarında kütüphanelerde mevcut 
kitapların bir kısmı iç karışıklıklar sonunda yağmalanıp satılmış, bunların 
önemli bir bölümü Kuzey Afrika'ya götürülmüştü. Artakalanların çoğu da 
Katolikler'in taassubundan kurtulamadı. Gırnata'da (Granada) binlerce 
kitap Isabella ve Ferdinand'ın emriyle şehrin büyük meydanlarında yakıldı. 
Diğer şehirlerde de durum farklı olmamıştı. TI. Philip, ülkesinde 
Endülüs'ten kalan yazma eserleri bir araya getirmek istediğinde sadece 
2500 kadar kitap toplayabildi. Bu eserler günümüzde Escurial 
Kütüphanesi'nin temelini oluşturdu. 


Hamdâniler. Kaynaklar, el-Cezire ve Suriye bölgesinde bir süre hüküm 
süren Hamdâniler devrinde kurulan iki önemli kütüphaneden söz eder. 
Bunlardan birincisi, şair ve âlim Ebü”l-Kâsım Ca'fer b. Muhammed b. 
Hamdân el-Mevsıli tarafından Musul'da tesis edilmişti. Kütüphane, Yâküt 
el-Hamevi'nin naklettiğine göre haftanın her günü okuyuculara açıktı. Her 
ilim dalında önemli eserleri ihtiva etmekteydi; bilhassa kurucusunun ilgi 
alanı dolayısıyla felsefe ve astronomi konusundaki eserler bakımından 
oldukça zengindi. Aynı zamanda bir araştırma merkezi olduğu için 
dârülilim diye adlandırılan müessese, Ortaçağ İslâm dünyasında kurulan 
dârülilimlerin ilk örneği olarak kabul edilmektedir. Araştırmacılar, bu 
özellikleri sebebiyle kütüphanenin gerçek anlamda halka açık ilk kütüphane 


olduğu görüşündedir. Kütüphane hakkında kaynaklarda yer alan bilgiler, 
düşmanlarının tertipleri neticesinde kurucusunun Musul'u terkedip 
Bağdat'a gidişiyle son bulur. 


Seyfüddevle el-Hamdâni tarafından Halep'te kurulan ikinci kütüphanede 
Zehebi'nin naklettiğine göre Seyfüddevle ve başkaları tarafından 
vakfedilmiş 10.000 cilt kitap bulunmaktaydı. Kaynaklarda kütüphanenin 
kuruluşundan bir asır sonra yandığına veya Şiiler'le Sünniler arasında çıkan 
bir çatışma sırasında yağma edildiğine dair değişik rivayetler vardır. Bir 
rivayete göre de 460 (1068) yılında İsmâiliyye aleyhindeki bazı kitaplardan 
dolayı İsmâililer bu kütüphaneyi basıp kütüphanecisini asmışlar ve kitapları 
yakmışlardır (Tarrâzi, 1, 121-122). 


Büveyhiler. İran'ın güney ve batı bölgeleriyle Irak'ta hüküm süren Büveyhi 
hânedanının özellikle Irak kolu, kültür sahasındaki faaliyetlerle temayüz 
etmiştir. Muizzüddevle'nin veziri Ebü Muhammed el-Mühellebi'nin sarayı 
âlimlerin, şairlerin ve sanatkârların toplandığı bir yer haline gelmişti. 
Muizzüddevle'nin oğulları Bahtiyâr ve Habeşi kitap meraklısıydı. 
Bahtiyâr'a karşı isyan eden Habeşi yenilip serveti müsâdere edildiğinde 
kütüphanesinden 15.000 cilt kitap çıkmıştı. 


Rüknüddevle'nin oğlu Adudüddevle, siyasi alandaki başarılarının yanında 
ülkesinin imarı konusunda yaptığı faaliyetler ve kültür sahasında 
gerçekleştirdiği hizmetleriyle de tanınır. Devrinde özellikle matematik, 
astronomi ve tıp alanlarında Abdurrahman es-Süfi, Ebü'l-Kasım Antâki, Alı 
b. Abbas el-Mecüsi, Cibrâil b. Buhtişü' gibi âlimler yetişmiştir. Kitaplara 
düşkün olan Adudüddevle Şiraz”'dakı sarayında çok zengin bir kütüphane 
kurmuştu. Bu kütüphaneyi Adudüddevle'nin sağlığında ziyaret eden ünlü 
coğrafyacı Muhammed b. Ahmed el-Makdisi”'ye göre mütevelli, hâfız-ı 
kütüb ve nâzır tarafından yönetilen bu kütüphanede kitaplar, bir holün iki 
tarafında yer alan odalardaki raflarda konularına göre sıralanmıştı ve her 
kısmın müstakil bir fihristi bulunmaktaydı. Makdisi, kütüphanede 
Adudüddevle'nin zamanına kadar telif edilmiş bütün kitapların mevcut 
olduğunu söylemektedir. Kurumun kütüphanecisi, Adudüddevle'nin 
sağlığında fakihlerden Fars eyaleti kadısı Ebü Mansür eş-Şirâzi, 
Bahâüddevle döneminde hattat İbnü”l-Bevvâb'dı. Kaynaklarda 
kütüphanenin Bahâüddevle zamanında da varlığını sürdürdüğüne dair 


kayıtlar mevcuttur. Necef'teki Hz. Ali'nin meşhedinde mevcut kütüphaneye 
çeşitli devirlerde sultanlar, emirler, vezirler ve âlimler tarafından önemli 
miktarda kitap bağışlanmıştı. Kitapların büyük bir bölümü müellif nüshası 
ve eski tarihli eserlerdi. Adudüddevle'nin bu kütüphaneye çok sayıda kitap 
bağışladığı bilinmektedir. Adudüddevle Bağdat'ta yaptırdığı hastahanede de 
bir kütüphane kurmuştu. 


Makdisi, Adudüddevle zamanında İbn Suvar adlı bir kişi tarafından Basra 
ve Râmhürmüz'de iki kütüphane kurulduğunu nakleder. Yüsuf el-Iş”ın 
dârülilim sınıfına soktuğu Basra”daki kütüphane İbnü'n-Nedim?”de 
“hizânetü'l-vakıf”, Makdisi'de “dârülkütüb” şeklinde geçer. Mu'tezili 
fikirleri yaymak için tesis edilmiş bu iki kütüphaneden Basra”dakinde 
mezhebin doktrinini öğreten bir şeyh bulunmaktaydı. Makdisi ayrıca, bu 
kütüphanelere yapılan vakıfların Mu'tezile mezhebini öğrenmek isteyenlere 
bazı imkânlar sağladığını kaydeder. Yine onun rivayetinden Basra”daki 
kütüphanenin daha zengin olduğu ve daha geniş bir okuyucu kitlesine hitap 
ettiği öğrenilmektedir. İbnü”l-Esir ve İbnü”l-Cevzi, 483 (1090) yılı 
olaylarını zikrederlerken bu yılın cemâziyelevvelinde (Temmuz) mehdilik 
ıddia eden bir müneccimin taraftarlarınca Basra'nın yakıldığını ve bu sırada 
iki kütüphanenin yok edildiğini kaydeder. Araştırmacılar iki kütüphaneden 
birinin İbn Suvar'ın kütüphanesi olduğu görüşündedir. Mackensen, 
Ahsenü't-tekâsim'in bizzat müellifi tarafından yapılmış bazı ilâveleri ihtiva 
eden nüshasındaki bir kayıttan hareketle İbn Suvar'ın Mutezili fikirleri 
yaymak için Rey'de de bir kütüphane kurmuş olabileceğini söyler. 


Büveyhi vezirlerinden Ebü”l-Fazl İbnü'l-Amid'in Rey?deki ünlü 
kütüphanesinin hâfız-ı kütübü tarihçi İbn Miskeveyh idi. Onun 
kütüphanesinde her ilimden değerli ve nâdir kitaplar bulunmaktaydı. İbnü”l- 
Amid, kütüphanesi için elde etmek istediği kitapları satın alamazsa istinsah 
ettirirdi. Kaynaklarda bu kütüphanedeki kitapların 100 deve yükü tuttuğu 
belirtilmektedir. İbn Miskeveyh, Sâmâni askerlerinin İbnü”l-Amid'in 
sarayını yağmaladıklarında kitapları dışında her şeyini alıp götürdüklerini 
nakleder. İbnü”l-Amid kitaplarının yerinde durduğunu görünce İbn 
Miskeveyh'e, “Gidenlerin yerini doldurmak mümkündür, kitaplarımın 


yerini ise tutacak bir şey yoktur” diyerek sevincini belli etmiştir. 


İbnü”l-Amid'in yanında yetişen Büveyhi vezirlerinden Sâhib b. Abbâd'ın 
Rey'de kurduğu kütüphanenin katalogu on cilt tutmaktaydı. Sâmâni 
Hükümdarı Nüh b. Mansür, Sâhib b. Abbâd'a kendi hizmetine girmesi için 
haber gönderdiğinde İbn Abbâd, dört yüz devenin taşıyamayacağı 
kitaplarını nakletmesinin mümkün olmadığını ileri sürerek özür dilemişti. 
Kendisi de âlim ve şair olan Sâhib b. Abbâd, sarayında zamanının en ünlü 
âlimlerini ve sanatkârlarını toplamıştı. Devrinde yazılan birçok eser ona 
ithaf edildiği gibi bu eserlerin müellif nüshaları Sâhib b. Abbâd'ın 
kütüphanesinde yer almaktaydı. Beyhakiı”nin naklettiğine göre Gazneli 
Mahmud 420'de (1029) Rey'i aldığında kendisine Sâhib b. Abbâd'ın 
kütüphanesinde Râfizilik”le ilgili bazı kitapların bulunduğu bildirilmiş, o da 
kütüphanede mevcut kelâm ilmine dair kitapların yakılmasını emretmişti. 
Muhtemelen kitapların bir kısmı da Gazneli Mahmud tarafından Gazne'ye 
götürülmüştür. Rey'i bu hadiseden bir asır sonra ziyaret eden Selâme b. 
Gıyâs'ın rivayetinden anlaşıldığına göre bazı kitaplar Rey'de bırakılmıştı ve 
kütüphane varlığını sürdürmekteydi. 


Şerefüddevle ve Bahâüddevle'nin vezirlerinden Ebü Nasr Sâbür b. 
Erdeşir?in Bağdat'ın Kerh bölgesinde 383 (993) yılında kurduğu kütüphane 
aynı zamanda bir öğretim kurumuydu. Kaynaklar, bu müessesenin İslâm 
dünyasında tesis edilen ilk vakıf medrese olduğunu kaydeder. Sâbür b. 
Erdeşir nâdir eserlerden meydana gelen çok değerli bir koleksiyon 
oluşturmuştu. Bu koleksiyonda ünlü hattat İbn Mukle'nin hattıyla 100 
mushaf mevcuttu. Dârülilim diye adlandırılan kütüphanede ilk kuruluşunda 
10.400 kitap vardı. Daha sonra bu sayı yapılan bağışlarla ve âlimlerin 
eserlerinin birer nüshasını kütüphaneye vermeleriyle artmıştı. Ancak 
kütüphaneye bağışlanan her kitap kabul edilmemekteydi. Bu kütüphane 447 
(1055) veya 451 (1059) yılında Bağdat'ta çıkan bir yangında yok olmuştur 
(bk. DÂRÜLİLİM). 


Şii âlimi ve Sâbür b. Erdeşir'in damadı Şerif er-Radi'nin Bağdat'ta kurduğu 
dârülilimin içinde “hizânetü dârılılim” diye adlandırılan bir kütüphane 
mevcuttu. Şerif er-Radi'nin kardeşi, âlim ve şair Şerif el-Murtazâ'nın yine 
Bağdat'ta tesis ettiği kütüphanede 80.000 ciltlik bir koleksiyon 
bulunduğuna dair rivayetler vardır. İzzüddevle Ebü Kâlicâr'ın vezirlerinden 
Ebü Mansür b. Şahmerdân'ın Basra'da kurduğu kütüphane bu şehirde tesis 
edilen en eski kütüphanelerden biriydi. İbnü”l-Esir'in nakline göre içinde 


nefis kitaplar bulunan kütüphane Hasa bedevilerinin 348 (959) yılında 
Basra'yı yağmalamaları sırasında yok olmuştur. Büveyhi vezirlerinden 
Kıvâmüddevle İmâdüddin Ebü Mansür el-Âdil İbn Mafenne”nin 
Firüzâbâd”da kurduğu kütüphanede mevcut kitap sayısını İbnü”l-Cevzi 
19.000, İbnü”l-Esir ve İbn Kesir 7000 olarak verirler. Kütüphanede İbn 
Mukle'nin hattıyla 4000 varak mevcuttu. Büveyhiler devrinde tesis edilen 
kütüphaneler arasında Adudüddevle'nin oğlu Şerefüddevle'nin Şiraz'da ve 
Mecdüddevle'nin Rey'de kurdukları kütüphaneleri de saymak gerekir. 


Sâmâniler. Horasan ve Mâverâünnehir bölgesinde iki asır kadar hüküm 
süren Sâmâniler'in, hükümet merkezi olan Buhara'da kurdukları zengin 
kütüphaneden tarihi kaynaklar bahsederse de bu konudaki bilgilerin çoğu, 
Sâmâni Hükümdarı Nüh b. Mansür devrinde bu kütüphanede bulunmuş ve 
bir süre burada çalışmış olan İbn Sinâ'dan gelir. Herkese açık olmayan 
kütüphaneden İbn Sinâ, bir İmâmi propagandacısı (dâi) olan oğlunun 
aracılığıyla Nüh b. Mansür'u tedavi ettiği için özel bir izinle 
yararlanabilmişti. İbn Sinâ kütüphaneyi şöyle tasvir etmektedir: “Çok odalı 
bir eve girdim; her odada kitap sandıkları üst üste yığılmıştı. Bir odada 
Arapça kitaplarla şiir kitapları, başka bir odada fıkıh kitapları ve bu şekilde 
her odada bir ilme ait kitaplar vardı. Eski yazarların kitaplarının fihristini 
okudum ve bana lâzım olanlarını aldım. Adları bile birçok kimse tarafından 
bilinmeyen kitaplar gördüm. Bundan önce ve sonra bu kadar büyük bir 
kitap topluluğuna hiçbir yerde rastlamadım. Kitapları okudum ve 
faydalandım, herkesin kendi ilmindeki değerini öğrenmiş oldum”. İbn 
Sinâ'nın elde ettiği bilgilerin başkaları tarafından öğrenilmemesi için bu 
kütüphaneyi yaktığına dair rivayetler müslüman müellifler ve 
araştırmacılarca kabule lâyık görülmemiştir. Sâmâniler devrinde 
Horasan'da Belh, Merv ve Buhara'da bulunan medreselerin birçoğunda 
kütüphanelerin olduğuna dair kaynaklarda çeşitli rivayetler mevcuttur. 
Ayrıca Horasan'da Ebü”'l-Fazl el-Bel'ami'nin, Büst'te Ebü Hâtim b. Hayyân 
el-Büsti'nin, Herat'ta Ebü'l-Fazl el-Herevi'nin kurdukları kütüphaneler 
Sâmâniler dönemindeki önemli kütüphanelerdendir. 


Fâtımiler. Kuzey Afrika'da kurulan Fâtımi hânedanı kısa zamanda Mısır'ı 
ele geçirdi. Şii mezhebinin hararetli savunucusu olan Fâtımiler, 
mezheplerini ve kültürünü yaymak amacıyla İslâm dünyasının her yanına 
dâiler gönderdikleri gibi Kahire'de bu dâileri eğitmek için ilmi müesseseler 


kurdular. Bunların bir bölümünü de kütüphaneler oluşturdu. Kahire'nin 
Fâtımiler tarafından zaptından bir yıl sonra Cevher es-Sıkıllnin inşa 
ettirdiği Ezher Camii'ni Halife Aziz-Bıillâh bir medrese haline getirdi. 
Ezher'de ileriki dönemlerde Halife Hâkim-Biemrillâh ve diğer halifelerin 
gayretleriyle gelişen kütüphanenin temelinin bu dönemde atıldığı 
sanılmaktadır. Minberin yakınındaki bir odada bulunan kitaplar cami 
genişletilirken bu odanın yıkılması üzerine camideki revakların arasına 
yerleştirilmiştir. 


Halife Muiz-Lidinillâh ve Aziz-Billâh devirlerinde vezirlik makamında 
bulunan Ya'küb b. Killis, sadece idari ve iktisadi alanlarda değil kültür 
sahasındaki görüş ve tavsiyeleriyle de bu halifeler üzerinde etkili olmuştur. 
Bir yahudi mühtedisi olan İbn Killis, vezirliğe geçişinden itibaren her 
pazartesi ve çarşamba günü sarayında dönemin fakih, fılolog, şair ve 
hâfızlarını toplar, onlarla ilmi meseleleri tartışırdı. Sarayındaki müstensihler 
de birçok önemli eseri istinsah ederek İbn Kilis'in kütüphanesini 
zenginleştirmekteydiler. Ulemâya açık olan kütüphane İbn Killis'in 
ölümünden sonra Halife Aziz-Billâh tarafından saray kütüphanesine 
naklettirilmiştir. 


Babası Muiz-Lidinillâh gibi mimari eserler yaptıran ve Kahire'de birkaç 
cami ile saray inşa ettiren Halife Aziz-Billâh'ın kitaba olan düşkünlüğüne 
ve onun zamanında saray kütüphanesinin zenginleştiğine dair kaynaklarda 
rivayetler vardır. Tarihçi Yahyâ b. Ebü Tay, bu kütüphanenin dünyanın 
harikalarından biri olduğunu ve İslâm âleminde bundan daha büyük bir 
kütüphanenin görülmediğini nakleder. Aziz-Bıllâh devrinde sarayda hâfız-ı 
kütüblük görevinde bulunan Ali b. Muhammed eş-Şâbüsti de kütüphane 
hakkında önemli bilgiler vermekte ve sarayın kırk odasının bu kütüphaneye 
tahsis edildiğini söylemektedir. Koleksiyonda mevcut kitap sayısı hakkında 
200.000 ile 2 milyon arasında değişen rakamlar veren kaynaklardaki 
bilgileri karşılaştıran Hasan İbrâhim Hasan, Fâtımiler hakkındaki doktora 
tezinde bu sayının 600.000 civarında olması gerektiği sonucuna varır. 
Kitaplar duvarları kaplayan raflara konularına göre 


ayrılarak yerleştirilmişti. Bu kütüphanede çeşitli eserlerin çok sayıda 
nüshası bulunmaktaydı. Bir gün Halife Aziz-Bıllâh'ın huzurunda Halil b. 
Ahmed'in Kitâbü'1l-“ Ayn'ı söz konusu edilince halife, kütüphanecisine bu 


eseri getirmesini söylemiş, o da biri müellif nüshası olmak üzere otuz 
nüshasını getirmişti. Taberi'nin Târihu'r-rusül ve mülük'ünün bir nüshası 
halifeye hediye edildiğinde saraydaki koleksiyonda bu eserin biri müellif 
hattı olmak üzere yirmi nüshasının daha bulunduğu görülmüştü. Diğer bir 
vesileyle de İbn Düreyd'in el-Cemhere'sinin 100 kadar nüshasının yer 
aldığı öğrenilmektedir. Kütüphanede kütüphanecilerin dışında iki müstensih 
ve iki ferrâş görevlendirilmişti. Saray kütüphanesi çeşitli tarihlerde büyük 
kayıplara uğramış ve Selâhaddin-i Eyyübi'nin 567 (1171-72) yılında 
Kahire'yı fethinden sonra varlığı sona ermiştir. 


Halife Hâkim-Biemrillâh'ın 395'te (1005) Kahire'de dârülhikme modelinde 
kurduğu dârülilim, ilk başta Sünni bir araştırma kurumu niteliğinde idiyse 
de daha sonra İsmâili propagandaların yönlendirildiği bir merkez haline 
gelmiştir. Hâkim-Biemrillâh büyük bir özenle inşa ettirip döşettiği 
dârülilimde zengin bir kütüphane kurmuştu. Kaynaklar, kuruluşunda bu 
kütüphanede mevcut eserlerin genellikle Sünni görüşü aksettiren kitaplar 
olduğunu belirtir. Burada mevcut kitapların büyük bir kısmı saray 
kütüphanesindeki zengin koleksiyondan sağlanmıştı. Her sınıftan Insana 
açık olan kütüphane, başlangıçta Halife Hâkim-Biemrillâh'ın özel 
bütçesinden sağlanan gelirle desteklenmekteydi. 400 (1010) yılında Hâkim 
bütün hayratı için bir vakıf kurduğunda buraya da vakfın gelirinden 257 
dinar ayırmıştı. Bu paranın sarf yerlerinin zikredildiği vakfiyede kâğıt için 
90, hâfız-ı kütübün maaşı için 48, kitapların tamiri için 12, hademe için 15, 
kâğıt, kalem ve mürekkebi müstensihlere ve okuyuculara tevzi edecek 
memur için 12 dinar tahsis edilmişti. Kütüphanede okuma salonunun 
yanında toplantı ve dersler için ayrı bölümler vardı. Burada yapılan ilmi 
toplantılara zaman zaman halife de katılırdı. Tarihçi Müsebbihi'nin 
naklinden, Dârülilim Kütüphanesi'nin halka açık olduğu gibi okuyuculara 
istinsah için gerekli olan kâğıt, kalem, mürekkep ve hokkaların ücretsiz 
sağlandığı anlaşılmaktadır. Dârülilim, Vezir Efdal b. Bedr el-Cemâli 
tarafından 513 (1119) yılında kapatılmışsa da 517'de (1123) Vezir Me'mün 
el-Batâihi'nin gayretleriyle başka bir binada tekrar açılmıştır. Fâtımiler'in 
saltanatına Eyyübiler tarafından son verilinceye kadar dârülilim hem bir 
kütüphane hem bir propaganda merkezi olarak faaliyetini sürdürmüştür. 
Ancak Makrizi'nin bir rivayetinden öğrenildiğine göre Hâkim-Biemrillâh, 
dârülilimdeki kitapların büyük bir bölümünü başta Ezher olmak üzere üç 
camiye göndermiştir. Muhtemelen bu kitaplar dârülilimin Sünni bir 


karaktere sahip olduğu dönemde ihtiva ettiği eserlerdi. Hâkim-Biemrillâh 
402 (1011-12) yılında Kahire'de inşa ettirdiği camide de bir kütüphane tesis 
etmiş ve Fustat”taki Amr b. Âs Camiine çok sayıda mushaf ve kitap 
bağışlamıştır. Ayrıca Kudüs'te mevcut kiliselerden birinde bir dârülilim 
kurduğuna dair rivayetler vardır. Fâtımiler devrinde tesis edilen 
kütüphaneler arasında Medrese-i Fahriyye Kütüphanesini, Vezir Efdal b. 
Bedr el-Cemâli ve İbn Fâtik'in kurdukları kütüphaneleri, ayrıca Fustat”daki 
Dârülilim Kütüphanesini de zikretmek gerekir. 


Eyyübi Hükümdarı Selâhaddin, 567 (1171-72) yılında Kahire'yi ele geçirip 
Fâtımi saltanatına son verdiğinde İsmâili propagandasının merkezi haline 
gelmiş olan bazı kütüphaneleri dağıttı. Daha önce Halife Müstansır-Bıllâh 
el-Fâtımi devrinde de dârülilimle birlikte büyük kayıplara uğramış bulunan 
saray kütüphanesinin Fâtımi saltanatı süresince devam eden hayatı da bu 
arada son buldu. İbn Kesir'in nakline göre Selâhaddin-i Eyyübi, bu zengin 
kütüphaneden 100.000 veya 120.000 cilt kitabı veziri Kâdi el-Fâzıl'a verdi. 
Ebü Şâme el-Makdisi'nin naklettiğine göre ise Kadi el-Fâzıl bu kitapları 
satın almış, geri kalanlar günlerce süren müzayedelerde satılmıştır. 


Eyyübiler. Yemen'den Diyarbekir'e kadar geniş bir bölgede hüküm süren 
Eyyübiler devrinde medreseler bir eğitim kurumu olarak küçük şehirlere 
kadar yayılmıştı. Ortaçağ İslâm âlemindeki öğretim sistemi dikkate alınırsa 
bu medreselerin hemen hepsinde bir kütüphane olduğu söylenebilir. Ancak 
kaynaklar, yalnız büyük koleksiyonlardan oluşan kütüphaneler hakkında 
bilgi verdiğinden bu konuda sadece belli sayıda medrese kütüphaneleri 
bilinmektedir. 


Eyyübiler döneminde kurulan en zengin kütüphane Kâdi el-Fâzıl tarafından 
580 (1184) yılında Kahire'deki medresesinde tesis edilmiştir. Selâhaddin-i 
Eyyübi'nin veziri Kâdi el-Fâzıl, Ortaçağ'da İslâm âleminde mevcut kitap 
meraklılarının arasında ilk sırayı almaktaydı. Safedi, onun özel 
kütüphanesinde 200.000 civarında kitap bulunduğunu nakletmektedir. 
Kitaplarının 100.000 veya 120.000 kadarını Fâtımiler'in saray ve dârülilim 
kütüphanelerinden sağlamıştı. Selâhaddin-i Eyyübi Amid”i aldığında bu 
şehirdeki büyük kütüphaneden de Kâadi el-Fâzıl'ın yetmiş yük kitap 
götürdüğü rivayet edilir. Ayrıca birçok müstensihin istinsah ettiği eserlerle 
zenginleşen Kâdi el-Fâzıl'ın kütüphanesindeki kitapların sayısını | milyona 


kadar çıkaran müellifler vardır. Kâdi el-Fâzıl, 580 (1184) yılında Kahire'de 
kendi adıyla anılan medresesini kurduğu zaman özel koleksiyonundan 
ayırdığı 100.000 kitabı burada teşkil ettiği kütüphaneye koydu. Bazı 
araştırmacılar bu rakamın abartılı olduğunu ileri sürer. Makrizi'nin yaşadığı 
döneme ulaşmayan kütüphanenin çeşitli ihmaller yanında 694'te (1295) 
Mısır'da baş gösteren kıtlık sırasında talebelerin bazı kitapları satması 
neticesinde büyük kayba uğradığı ve daha sonra ödünç alınan kitapların 
iade edilmemesi yüzünden zamanla yok olup gittiğine dair rivayetler vardır. 
Eyyübiler devrinde Muhammed b. Âdil'in Kahire'de 621 (1224) yılında 
kurduğu dârülhadiste de bir kütüphane bulunmaktaydı. 


Eyyübiler zamanında Şam'daki medrese sayısında büyük bir artış oldu. 
Zengiler devrinde yapılan medreselere yenileri eklendiği gibi daha önce 
ınşasına başlanan medreseler de tamamlandı. Bunların çoğunda, ayrıca 
camilerde ve türbelerde kütüphaneler kuruldu. Özellikle Emeviyye 
Camii'nde birçok kitap birikmişti. Eyyübiler döneminde de yeni ilâveler 
oldu. Devrin büyük âlimlerinden Tâceddin Ebü”l-Yümn el-Kindi, topladığı 
değerli kitapları Maksüretü İbn Sinân'a konulmak üzere vakfetmişti. Bu 
vakfın fihristini gören Ebü Şâme koleksiyonda yer alan 771 cilt kitabın 
Kur'an, hadis, fıkıh, lugat, şiir, nahiv, sarf ve “ulüm-i evâıl”e dair eserler 
olduğunu, ancak bunların bir bölümünün kaybolduğunu nakleder. 


Şerefeddin İbn Urve, kitaplarını Emeviyye Camii'nin doğu kısmında 
Meşhedü Urve diye anılan bölüme konulmak üzere vakfetmişti; hadis 
öğretilen bu bölümde kitaplar iki dolaba yerleştirilmişti. Emeviyye 
Camii'nin içindeki bazı koleksiyonlar, el-Melikü”l-Muazzam İsâ b. el- 
Melikü”l-Âdil devrinde Şam Kadısı Cemâleddin Yünus b. Bedrân''ın teklifi 
üzerine bir araya toplanmış, Meşhedü Urve'nin doğusuna ve batısına 
konulan kitap dolaplarına yerleştirilmişti. Şam'ı daha sonraki bir 


tarihte ziyaret eden İbn Fazlullah el-Ömeri burada kitaplarla dolu birçok 
dolap gördüğünü söyler. 


Emeviyye Camii kompleksi içinde yer alan ve Nüreddin Mahmud Zengi 
tarafından yaptırılıp Selâhaddin-ı Eyyübi tarafından ıhya edilen Kellâse 
Medresesi'nde İbn Kâdi el-Fâzıl Ahmed b. Abdürrahim, daha önce babası 
Kadi el-Fâzıl'ın kurduğu kütüphanenin yanında yeni bir kütüphane tesis 


etmiş, Takıyyüddin Abdurrahman el-Yeldâni kitaplarını bu kütüphaneye 
bağışlamıştır. Türbetü'l-Eşrefiyye'nin inşasından sonra bu kütüphane Câmi- 
ı Emevi'deki büyük kütüphaneye katılmıştır. 


Emeviyye Camii'nin kuzey köşesinde el-Melikü”l-Eşref Müsâ b. 
Muhammed b. Eyyüb tarafından yaptırılan Türbetü'l-Eşrefiyye'de de bir 
kütüphane mevcuttu. İbn Hallikân bu kütüphaneden Hizânetü”l-Eşrefiyye 
diye söz eder. Kütüphanenin XIII. yüzyılda düzenlenen bir fihristi, 
sonundan birkaç yaprağı eksik olarak günümüze kadar gelmiştir. 
Zamanımıza ulaşan en eski kütüphane fihristlerinden biri olan bu fihristten 
anlaşıldığına göre kütüphanede bugün mevcut olduğu bilinmeyen epeyce 
değerli eserin nüshası bulunmaktaydı. Eyyübiler devrinde Şam'da inşa 
edilen en eski medreselerden Âdiliyye Medresesi'nin yapımına Nüreddin 
Mahmud Zengi tarafından başlanmış, el-Melikü”l-Âdil Seyfeddin ve onun 
ölümünden sonra da oğlu el-Melikü'l-Muazzam tarafından 
tamamlatılmıştır. Kutbüddin en-Nisâbüri'nin talebelere vakfettiği kitaplar 
medresenin eyvan bölümüne konularak bir kütüphane oluşturulmuştur. 


Kâfür b. Abdullah el-Hüsâmi Şibhüddevle'nin Tura nehri üzerinde, 
Zekiyyüddin b. Revâha'nın Emeviyye Camii'nin doğusunda 
Bâbülferâdis”te, Necmeddin Bedra'nin yine Bâbülferâdis”te, Ebü Ömer 
Muhammed b. Ahmed b. Kudâme el-Hanbeli'nin Sâlihiyye'de, 
Takıyyüddin b. Şehinşah'ın Emeviyye Camii'nin kuzeyinde kurdukları 
medreselerde, el-Melikü”l-Eşref'in veziri Mecdüddin el-Behnesi'nin 
türbesinde, Eşrefiyye ve Ziyâiyye dârülhadislerinde de birer kütüphane 
vardı. Eyyübi hükümdarlarından el-Melikü”l-Eşref Müsâ, Şam'da 634 
(1237) yılında yaptırdığı medresesinde değerli kitaplardan oluşan bir 
kütüphane kurmuştu. Vakfiyesinde, aylık 18 dirhem ücret alan hâfız-ı 
kütübün ve kütüphane nâzırının yapacakları işler ayrıntılı biçimde 
belirtilmiştir. Bu kütüphaneye devrin âlimlerinden birçoğu kitaplarını 
vakfetmişti. Moğol istilâsında tahrip edilen medrese bir süre sonra ihya 
edilmiş ve yapılan bağışlarla burada tekrar bir kütüphane kurulmuştur. 


Devrin muhaddislerinden Ziyâeddin el-Makdisi, Câmi-1ı Muzafferi'nin 
doğusunda ve Kâsiyün dağının eteklerinde kurduğu, kendi adıyla anılan 
dârülhadisinde önemli bir kısmını bizzat istinsah ettiği eserlerden oluşan bir 
de kütüphane tesis etmiştir. Daha sonra yapılan çeşitli vakıflarla büyük 


ölçüde zenginleşen kütüphanede birçok eski tarihli yazma ile Tevrat ve İncil 
nüshaları da vardı. Özellikle hadis konusunda ihtiva ettiği eserler 
bakımından önemli olan bu kütüphane Moğol istilâsında büyük kayıplara 
uğramış, bilinmeyen bir tarihte Ömeriyye Medresesi'ne nakledilmiş, XIX. 
yüzyılın sonlarında Zâhiriyye Kütüphanesi'ne katılmıştır. Eyyübiler 
devrinde Şam'da bir de hastahane kütüphanesi kurulmuştur. Şeyhületıbbâ 
Mühezzebüddin ed-Dahvâr, 621 (1224) yılında Emeviyye Camii'nin 
güneyindeki evini kütüphanesiyle birlikte vakfederek bir tıp medresesi 
haline getirmiştir. Bu kütüphanede çoğu tıpla ilgili olmak üzere 500 
civarında eser vardı. 


Şam'ın en büyük ribâtlarından Sümeysâtiye Hankahı'nda eskiden beri 
mevcut olan kütüphane Eyyübiler devrinde yeni kitap bağışlarıyla daha da 
zenginleşmiştir. Bu dönemde mevcut koleksiyona katılan kitapların çoğu 
Halep Camii Kütüphanesi'nden gelmişti. Selâhaddin-i Eyyübi, Halep'i 
aldığında Ebü Said Muhammed b. Abdullah Bündehi'ye Halep Camii 
Kütüphanesi'nden istediği kitapları almasını söylemiş, o da buradan ve 
daha önce Fâtımi sarayından aldığı kitapları Sümeysâtiye Hankahı”'na 
vakfetmiştir. 


Halep'te Eyyübiler devrinde Zâhiriyye ve Şerefiyye medreselerinde de birer 
kütüphane bulunmaktaydı. Bunlardan birincisi Selâhaddin-i Eyyübi'nin 
oğullarından biri tarafından Zâhiriyye Medresesi'nde, diğeri Şerefeddin 
Abdurrahman el-Acemi tarafından kendi adıyla anılan medresesinde 
kurulmuştur. Ali b. Yüsuf b. Eyyüb, Mekke'de 594 (1198) yılında yaptırdığı 
Rebi' Ribâtı'nda bir de kütüphane tesis etmiştir. Daha sonraki tarihlerde bu 
ribâta bazı kitap bağışlarının yapıldığı görülmektedir. Kudüs'ün fethi 
üzerine Selâhaddin-i Eyyübi ile diğer Eyyübi hükümdarlarının buradaki 
mescidde ve Nasriyye, Nehaviyye gibi medreselerde kütüphaneler 
kurduklarına dair kaynaklarda rivayetler mevcuttur. 


Ammâroğulları (Beni Ammâr). Kaynaklar, Trablusşam ve civarında hüküm 
süren (1070-1109) Ammâroğulları'ndan Trablusşam?'da kurdukları 
dârülilim dolayısıyla övgüyle söz eder. Zehebi'nin nakline göre dârülilimin 
tesisinden önce de bu şehirde bazı kütüphaneler bulunmaktaydı. Ancak 
bunlardan hiçbiri dârülilim kadar şöhret kazanmamıştı. IV. (X.) yüzyılın 
sonlarında şehri ziyaret eden Ebü'l-Alâ el-Maarri'nin buradaki 


kütüphanelerden yararlandığı bilinmektedir. Şehrin Fâtımi valisinin ölümü 
üzerine bağımsızlığını ilân eden Kadı Ebü Tâlib Hasan b. Ammâr, devletine 
merkez yaptığı Trablusşam'da mensup olduğu Şii mezhebinin akidesini 
yaymak ve propagandacı yetiştirmek için zengin bir kütüphaneye sahip bir 
dârülilim kurdu. Başta Ebü'l-Hasan Ali b. Muhammed b. Ammâr olmak 
üzere diğer Ammâri emirleri bu kütüphaneyi çok zengin bir hale getirdiler. 
Dârülilim İslâm dünyasında o kadar şöhret kazandı ki Trablus bir dönem 
Medinetüdârülilim diye anıldı. 


Kaynaklarda bu kütüphanedeki kitap sayısı hakkında 100.000 ve 3 milyon 
gibi oldukça farklı rakamlar mevcuttur. Yüsuf el-Iş, 3 milyon rakamının 
râvisi olan İbn Ebü Tayy'ın Şii olması dolayısıyla bu konuda mübalağa 
etmiş olabileceğini belirtir ve Nüveyri'nin naklettiği 100.000 rakamını daha 
mâkul bulduğunu söyler. Bazı kaynaklar kütüphanedeki mushaf sayısını 
50.000, tefsir sayısını da 20.000 olarak verir. Yine kaynakların naklinden, 
buradaki eserlerin Hâkim-Biemrillâh'ın saray kütüphanesindeki gibi 
konularına göre farklı odalarda muhafaza edildiği anlaşılmaktadır. Tarihçi 
Nâsırüddin İbnü”l-Furât, Yahyâ b. Ebü Tay?dan naklen bu kütüphaneden 
bahsederken şöyle der: “Trablusşam?”daki dârülilimin benzeri dünyanın 
hiçbir yerinde görülmemiştir. Bu kütüphane dünyanın harikalarından 
biriydi. Burada görevli 180 müstensihten otuzu gece gündüz devamlı 
çalışırdı. Beni Ammâr'ın İslâm dünyasının her yerinde mevcut adamları 
satın aldıkları kitaplarla Dârülilim Kütüphanesi'ni zenginleştirmişlerdi. 
Dünyanın her yerinden buraya talebeler ve hocalar gelirdi. Beni Ammâr 
zamanında ilmin bütün şubeleri, özellikle de İmâmi doktrini gelişmişti. 
Beni Ammâr bu doktrine mensuptu.” Kütüphanede Arapça eserlerin 
yanında Latince, Grekçe, Farsça ve Sanskritçe eserler de vardı. Ancak bu 
kütüphane uzun ömürlü olmamış, Trablusşam'ın 1109”da Haçlılar 
tarafından işgalinde dârülilim önce yağmalanmış, ardından yakılmıştır. Olga 
Pinto, dârülilimin yakılışının müslüman kaynaklarında canlı bir şekilde 
tasvir edilip 


hıristiyan tarihçilerinin bu konudan hiç bahsetmemesinden hareketle 
Lammens'in, müslüman tarihçilerin böyle davranarak İskenderiye 
Kütüphanesi'nin yakılmasına benzer bir hadiseyi Haçlılar'a mal etme 
gayretinde olabileceklerini ileri sürdüğünü nakleder. Pinto bu iddiaya 
mukabil, İslâm kültürünü çok az tanıyan ve ondan nefret eden Haçlılar'ın 


her zaman ve her yerde kütüphane tahrip ettikleri için hıristiyan tarihçilerin 
dikkatini çekmemiş olabileceğini söyler. 


Zengiler. Musul, Halep ve Şam bölgesinde hüküm süren Zengiler en parlak 
dönemlerini Nüreddin Mahmud Zengi devrinde yaşamışlardır. Babasının 
ölümünden sonra Zengi Devleti'nin Şam ve Halep koluna hükmeden 
Nüreddin Zengi'den İbnü”l-Esir, Hulefâ-yi Râşidin ve Ömer b. 
Abdülaziz'den sonra gelen en âdil ve sâlih hükümdar diye bahsetmektedir. 
Nüreddin Zengi seferlerden elde ettiği ganimetleri ve servetini devletin 
ımarına harcamış; Şam, Humus, Hama, Halep ve Ba'lebek'te camiler, 
medreseler, hastahaneler, kervansaraylar yaptırmıştır. Devrinde kurulan kırk 
iki medreseden hemen hemen yarısı Nüreddin Zengi'ye aittir. 
Kütüphaneleri İslâm dünyasında bu asırda tesis edilen medreselerin 
tamamlayıcı birer bölümü haline geldiği de bilinmektedir. Bu bakımdan 
gerek Nüreddin'in gerekse diğer şahısların kurdukları medreselerde bir 
miktar kitap bulunduğu şüphesizdir. Ancak kaynaklarda bunların sadece 
birkaçı zikredilmektedir. 


Nüreddin Zengi Halep'i aldığı zaman bu şehirde sadece bir medrese 
bulunmaktaydı. Nüreddin bu şehirde Hanefiler için bir, Şâfiiler için üç 
medrese kurdu. Kaynaklar, Hanefi medresesinde Nüreddin'in bir de 
kütüphane tesis ettiğini nakletmektedir. Zehebi hükümdarın buraya birçok 
değerli kitap vakfettiğini belirtir. Tarihçi İbn Asâkir'in öğrencilerinden 
Muhammed b. Ali b. Yâsir el-Ceyyâni el-Endelüsi'nin bir süre burada 
hâfız-ı kütüb olarak çalıştığı bilinmektedir. Ebü Bekir er-Râini, Muhammed 
b. Şârih, Ebü Bekir b. Ahmed ez-Zâhir ve Ahmed b. Mahmüd b. İbrâhim 
İbnü”l-Cevheri gibi âlimler kitaplarını bu kütüphaneye vakfetmişlerdir. 
İzzeddin İbn Şeddâd (6. 684/1285) devrinde kütüphane mevcut olmadığına 
göre Zehebi'nin bu şehirde yakıldığından bahsettiği 10.000 ciltlik 
kütüphanenin burası olması muhtemeldir. 


549(1154) yılında Nüreddin Zengi Şam'ı aldığında burada on bir medrese 
bulunmaktaydı. Bunlara altısı Nüreddin tarafından olmak üzere on bir yeni 
medrese eklendi. Onun Şam'da İbn Asâkir için kurduğu dârülhadis bu nevi 
medreselerin ilk örneği olarak kabul edilir. Bazı yazma eserlerin üzerindeki 
vakıf kayıtlarından medresede Nüreddin Zenginin bir kütüphane tesis ettiği 
anlaşılmaktadır. Kaynakların bildirdiğine göre bu kütüphaneye ulemâdan 


Ahmed b. Muhammed el-Cevheri, Şemseddin Abdullah b. Ahmed b. 
Hulvâniyye kitaplarını vakfetmişlerdir. Nüreddin Zenginin Şam'da 563'te 
(1168) kurduğu Medresetü'n-Nüriyyeti”I-kübrâ'da da bir kütüphane 
mevcuttu. Nuaymi, buraya birçok kitap vakfettiğini söylediği Nüreddin'in 
kabri de bu medresede bulunmaktadır. 


Nüreddin Zengi'nin yaptırdığı üç hastahaneden Şam'dakinde bir kütüphane 
vardı. Kitâbesinden anlaşıldığına göre Bimâristân-ı Nüri ve Mâristân-ı Nüri 
diye adlandırılan hastahane 549 (1154) yılında tamamlanmıştır. Kütüphane 
hastahanenin eyvan bölümündeki iki bölmede bulunmaktaydı. Kaynaklarda, 
burada Ebü'l-Mecd b. Ebü'l-Hakem'in Nüreddin'in hastahaneye vakfettiği 
tıbba dair kitapları okuttuğu bildirilmektedir. Nüreddin Zenginin 
Ba'lebek”te yaptırdığı Medresetü'n-Nüriyye'de de bir kütüphane mevcuttu. 
Zengi Devleti'nin Musul ve Halep'te hüküm süren koluna bir süre 
hükmeden Nüreddin Arslanşah Zengi, Musul'da Şâfiiler için inşa ettirdiği 
medresede bir de kütüphane kurmuştu. Zengi Devleti'ni Nâsırüddin 
Mahmüd'dan sonra ele geçiren ve Musul'da bir süre hükümran olan Vezir 
Bedreddin Lü'lü” sarayında zengin bir kütüphane vücuda getirmişti. Tarihçi 
İbnü”l-Esir onun hakkında bir kitap yazdığı gibi zaman zaman sarayına 
giderek kendisine eski tarih kitapları okurdu. 


Resüliler ve Zeydiler. Yemen bölgesi tarih boyunca birkaç müslüman 
hânedanın hâkimiyeti altına girmiş ve bu hânedanlardan özellikle Resüliler 
ile Zeydiler döneminde bölgenin kültür hayatında büyük canlanma 
görülmüştür. Küçük kasabalara kadar yayılan camiler ve medreselerde 
kütüphanelere de yer verilmiştir. Bunların İslâm dünyasının uğradığı istilâ 
hareketlerinden etkilenmemesi ve Yemen bölgesinde yetişen âlimlerin 
eserlerini ihtiva etmesi önemli bir husustur. Bu sayede asırlarca karanlıkta 
kalmış birçok değerli eser günümüzde Yemen kütüphanelerinde ortaya 
çıkmaktadır. Mu“tezili ve İsmâili mezhebiyle ilgili dikkate değer eserler bu 
kütüphaneler sayesinde günümüze ulaşabilmiştir. 


Çeşitli kaynaklardan öğrenildiğine göre Câmi-i San'a, Câmi-i Zebid, 
Mescidi Eşâir (Zebid), Câmi-i Muzaffer (Taiz), Câmi-i İmâm Hâdi (Sada), 
Câmi-i İbb, Câmi-i Ravza, Kubbet-i Talha (San'a), Kubbetü”1-Mehdi 
(San'a) ve Câmiu”z-Zâfiri”de (Zebid) kütüphaneler mevcuttu. Özellikle Taiz 
ve Zebid bölgelerinde toplanan medreselerde önemli kütüphaneler 


bulunmaktaydı. Resüli sultanlarından el-Melikü'1-Müeyyed Dâvüd İbnü”|- 
Melikü”'l-Muzaffer'in 672 (1273-74) yılında Taiz'de kurduğu medresede 
zengin bir koleksiyondan oluşan bir de kütüphane vardı. Kaynaklar burada 
mevcut kitap sayısını 100.000 olarak verir. Kütüphanede görevli ondan 
fazla müstensihin istinsah ettiği eserler de koleksiyona katılırdı. Dâvüd b. 
Muzaffer'in kitaba olan düşkünlüğünü bilenler ona hediye olarak çeşitli 
eserleri takdim ederlerdi. Yâküt'un hattıyla Kitâbü”l-Eğâni'nin bir nüshası 
kendisine hediye edildiğinde câize olarak bir rivayete göre 200, diğer bir 
rivayete göre 1000 Mısır dinarı vermişti. Resüli sultanlarından el-Melikü”!- 
Eşref İsmâil b. Abbas'ın 800 (1398) yılında Taiz”de, el-Melikü”z-Zâhir 
Yahyâ b. İsmâil'in yine aynı şehirde yaptırdıkları Eşrefiyye ve Zâhiriyye 
medreselerinde kütüphaneler vardı. Zimâr?da 947'de (1540) İmam 
Şerefeddin'in veya oğullarından Emir Şemseddin'in inşa ettirdiği 
medresede (Medresetü'ş-Şemsiyye) ulemâdan bir zatın kurduğu zengin 
kütüphane, kitapları ödünç alıp getirmeyen kişilerin davranışları ve bölgeyi 
ele geçiren Ebü Fâriğ'in yağmalaması sonucunda yok olup gitmiştir. 
Taiz'de tesis edilen Medresetü'r-Reşidiyye, Medresetü'l-Cevher, 
Medresetü”l-Abbâsiyye, Medresetü's-Selâme ve Zebid'de kurulan 
Medresetü”1-Ömeriyye, Medresetü İbni”1-Cellâd, Medresetü Mehâlibiyye, 
Medresetü Müzcâde ve Medresetü Rıdvâniyye'de kütüphaneler mevcuttu. 
Cened'deki Mikâil, İbb”deki Esediyye ve Nüzzâriyye, Habali”deki Beni 
Hadar ve Zi-Ya'mi?deki İbn Battal medreselerinde de kütüphaneler 
bulunduğu tarihi kaynaklardaki çeşitli rivayetlerden anlaşılmaktadır. 


Selçuklular. X. yüzyılın sonlarına doğru müslüman olup İslâm dünyasına 
giren Selçuklular bir süre Mâverâünnehir?de çatışan kuvvetlerin hizmetinde 
asker oldular. Bu alanda gösterdikleri başarılardan sonra Bağdat'a girerek 
Abbâsi halifelerini Şii Büveyhiler'in vesayetinden kurtardılar ve askerliğin 
yanında kültür sahasında da varlıklarını ortaya koymaya başladılar. 
Kaynaklarda Tuğrul Bey'in veziri 


Amidülmülk el-Kündürünin, Selçuklu ordusu Bağdat'a girdiğinde 
yağmalanan Büveyhi Veziri Sâbür b. Erdeşir'in kütüphanesinden binlerce 
kitap aldığı ve bir kütüphane tesis ettiği nakledilirse de fazla bilgi verilmez. 


Selçuklular, Şii düşünceye karşı Sünni düşüncenin hâkimiyetini sağlamaya 
çalıştılar. Büveyhiler ve Fâtımiler döneminde Şii propaganda merkezi 


haline gelmiş olan dârülilimlerin karşısına Sünni fikirleri ve inançları 
öğretecek medrese modelini oluşturdular. İslâm dünyasında Selçuklulara 
gelinceye kadar medrese fonksiyonunu gören bazı kurumlar mevcut idiyse 
de ilk teşkilâtlı ve düzenli medreseler Selçuklu Veziri Nizâmülmülk 
tarafından tesis edilmiştir. Nizâmülmülk Selçuklu Devleti'nin Nişâbur, 
Belh, Musul, Herat, Merv, Basra, İsfahan ve Tohâristan gibi şehirlerinde 
birçok medrese kurdu. Bunların en ünlüsü Bağdat'taki Nizâmiye 
Medresesi?'dir. Halife sarayının yakınlarında 457'de (1065) yapımına 
başlanan ve 459'da (1067) tamamlanan medresenin bir bölümünde 
dârülkütüb diye adlandırılan bir kütüphane kurulmuştu. Vakfiyesinden 
anlaşıldığına göre bu kütüphanede bir hâfız-ı kütüble ona yardımcılık yapan 
bir müşrif görevlendirilmişti. Kaynaklarda koleksiyonunun zenginliğinden 
ve çok değerli kitaplar bulunduğundan bahsedilirse de kitap sayısı hakkında 
bir rakam verilmez. Çeşitli rivayetlerden kütüphanenin sonraki devirlerde 
yapılan bağışlarla daha da zenginleştiği anlaşılmaktadır. 510 (1116) yılında 
medresenin yakınında çıkan bir yangın dolayısıyla kütüphane boşaltılmış ve 
daha sonra yeniden yapılan raflara kitaplar tekrar yerleştirilmiştir. İbnü” l- 
Esir'in naklettiğine göre 589”da (1193) Abbâsi Halifesi Nâsır-Lidinillâh, 
Nizâmiye Medresesi'nde yeni bir kütüphane inşa ettirmiş ve bu 
kütüphaneye kendi özel koleksiyonundan seçtiği “eşi bulunmaz” binlerce 
kitabı taşıtmıştı. Nizâmiye Medresesi'nin Moğol istilâsında pek fazla zarara 
uğramadığı nakledilir. Ancak İbnü”l-Cevzi zamanında 6000 kitabı olan 
kütüphaneden günümüze herhangi bir eser ulaşmamıştır. Nizâmülmülk'ün 
İsfahan'da kurduğu medresede de kıymetli eserlerden oluşan kütüphane 542 
(1147) yılında çıkan bir isyanda yakılmıştır. 


Selçuklular devrinde Nişâbur, Merv, İsfahan, Hemedan, Herat, Sava, Rey, 
Belh, Basra, Musul ve Buhara gibi şehirlerde kurulan medreselerin çoğunda 
kütüphane mevcuttu. Yâkut el-Hamevi kendi zamanında sadece Merv'de on 
kütüphane bulunduğunu nakleder. Bunların çoğu Selçuklular döneminde 
kurulmuştu. Sultan Sencer'in şarabdarı Azizüddin Ebü Bekir ez- 
Zencâni'nin tesis ettiği Aziziyye Kütüphanesi'nde 12.000 cilt kitap vardı. 
Aynı şehirde yer alan ve Hizânetü'l-Kemâliyye diye adlandırılan 
kütüphanenin kimin tarafından kurulduğu bilinmemektedir. 
Nizâmülmülk'ün bu şehirde tesis ettiği Nizâmiye Medresesi'nde de bir 
kütüphane mevcuttu. Şerefülmülk Muhammed b. Mansür el-Müstevfi 
Merv'de kurduğu medresesine kitaplar vakfetmişti. Sultan Sencer'in 


kaynaklarda zikredilen kütüphanesi de muhtemelen bu şehirde 
bulunmaktaydı. Ebü Ali Hasan b. Alı el-Kattân'ın Merv'de tesis ettiği 
kütüphane 536 (1142) yılında Hârizm Hükümdarı Atsız'ın askerleri 
tarafından yağmalanmıştı. Muinüddin Ebü Bekir es-Sem'âni ile Şihâbeddin 
es-Sem'âni'nin de Merv'de birer kütüphane kurdukları bilinmektedir. 
Ayrıca kaynaklarda bu şehirde Mecdülmülk, Hatuniyye, Zamiriyye adlı 
kütüphaneler bulunduğuna dair rivayetler yer alır. Belh'te de Ebü Said Halil 
b. Ahmed b. İsmâil'in tesis ettiği medresede bir kütüphane vardı. Yâküt el- 
Hamevi Sava şehrinden bahsederken bu şehrin 617 (1220) yılına kadar 
mâmur olduğunu ve daha sonra “Tatar kâfirleri” tarafından tahrip edildiğini, 
bu arada “dünyada misli görülmemiş” bir kütüphanenin de yağmalanarak 
yok edildiğini söyler. 


Serahs şehrinde Horasan Kâdılkudâtı Muhammed b. Mansür es-Serahsi bir 
hankah yaptırmış ve burada bir kütüphane kurmuştu. Senâi onun için 
yazdığı bir kasidede kütüphaneyi de över. Ayrıca Beyhaki bu şehirde zengin 
bir kütüphane bulunduğundan söz ederse de kütüphanenin kurucusu 
hakkında bilgi vermez. İsfahan ve Nişâbur camilerindeki kütüphanelerin 
varlığından Yâküt'un ve Safiyyüddin el-Kâtib el-İsfahâninin rivayetleri 
dolayısıyla haberdar olunmaktadır. Kirman Selçuklu meliklerinden 
Mugısüddin Muhammed Kirman'da bir kütüphane yaptırıp 5000 kitap 
vakfetmişti. 


Anadolu Selçukluları devrinde kurulan medreselerin birçoğunda kütüphane 
mevcuttu. Çeşitli vakıf kayıtlarından Selçuklu sultanlarının ve ümerâsının 
özel kütüphaneleri olduğu anlaşılmaktadır. Bu dönemde bir ilim ve irfan 
merkezi haline gelen Konya'da ilk Selçuklu kütüphanesini Şemseddin 
Altunaba tesis etmiştir. TI. Kılıcarslan'ın oğlu Rükneddin Süleyman Şah 
zamanında 598 (1202) yılında yazılan vakfiyeye göre Altunaba 
Medresesi”nde (ilk mütevellisinin İplikçioğulları'ndan olması dolayısıyla 
İplikçioğlu Medresesi diye de anılır) bir kütüphane kuran Şemseddin 
Altunaba, vakıf mütevelli ve nâzırının her yıl kütüphane için ayrılan vakıf 
gelirinden 100 dirhemle gerekli kitapları satın almasını ve mevcut 
koleksiyonu zenginleştirmesini şart koşmuştur. Ayrıca vakfiyede rehin 
karşılığında medrese dışına ödünç kitap verilmesiyle ilgili bir kayıt vardı. 


Sadreddin Konevinin Konya'da Şeyh Sadreddin mahallesindeki 


hankahında bir kütüphane mevcuttu. İmaretin 673 (1274) tarihini taşıyan 
Arapça kitâbesinde burada kurulan dârülkütüb ve vakfedilen kitaplarla ilgili 
şartların vakfıyede açıklandığı belirtilmiştir. Caminin batısında yer alan 
kütüphanede Sadreddin Konevi'nin şahsi kitapları yanında kendisinin ve 
üvey babası Muhyiddin İbnü”l-Arabi'nin el yazısıyla bazı eserleri vardı. 
Vakfiyesi bulunamadığından kuruluş sırasında koleksiyonda mevcut eserler 
tam olarak bilinememektedir. Ancak Konya vakıf ve nüfus defterinde 
Sadreddin Konevi Kütüphanesi”'ndeki kitapları gösteren 888 (1483) tarıhlı 
bir sayım kaydında 170 kitabın isminin verildiği bir liste yer alır. Bu listenin 
yardımıyla kütüphanenin muhtevası hakkında bilgi edinilmektedir. 
Sirâceddin el-Urmevi evlâdından Bedreddin Mahmüd'un zevcesi Kutlu 
Melek Hatun'un kurduğu dârülhuffâzda ve emir-i hac oğlu Müstevfi Ebü's- 
Senâ Mahmüd'un Nizâmiye Hankahı'nda birer kütüphane tesis ettikleri 
vakıf kayıtlarından öğrenilmektedir. Selçuklu vezirlerinden Sâhib Ata'nın 
Anadolu'nun çeşitli şehirlerinde kurduğu medreselerde birer kütüphanenin 
mevcut olduğu Süheyl Ünver'in bazı yazma eserlerdeki vakıf kayıtlarını 
incelemesiyle ortaya çıkmıştır. 


Hârizmşahlar ve Gurlular. Hârizm bölgesinde Hârızmşah Devleti'nin Anuş 
Tegin kolunun hüküm sürdüğü dönemde (1077-1231) Merv, Merverrüz, 
Gürgenç gibi şehirlerde kütüphanelerin mevcut olduğu Yâküt el-Hamevi ve 
İbnü”l-Esir gibi müelliflerin rivayetlerinden anlaşılmaktadır. Moğol 
ıstılâsından önce Merv'de üç yıl kalan ve yazacağı eseri içın malzeme 
toplayan Yâküt bu şehirde kendi zamanında bazıları cami, medrese ve 
hankahlarda, bazıları müstakil binalarda olmak üzere on kütüphane 
bulunduğunu söyler. Yâküt'a göre bu kütüphanelerden genellikle rehin 
vermeden ödünç alınabiliyordu ve kendisi de bundan oldukça yararlanmıştı. 


Hârizm hükümdarlarından Atsız Hârızmşah ile Muhammed Hârızmşah ilim 
erbabını eser telifine teşvik için büyük gayret sarfetmişler ve Hârızm'”de 
birer kütüphane kurmuşlardır. Muhammed Hârızmşah'ın kütüphanesi 
616'da (1219) Moğol istilâsı sırasında yakılıp yağmalanmıştır. İbnü” l-Esir, 
Güri Gıyâseddin'in sarayında oturan ve 1206'da vefat eden şair Fahreddin 
Mübârek Şah b. Hasan el-Merverrüzi'nin, içinde kitaplar ve satranç 
oynamaya mahsus yerler bulunan bir han yaptırdığını, burada âlimlerin 
kitap okuyup cahillerin satranç oynadığını nakleder. Hârızmşah Alâeddin 
Tekiş'in veziri Nizâmülmülk Mes'üd b. Ali, Hârizm'de yaptırdığı 


medresede bir kütüphane kurmuştu. Şâfii Camii yakınında, Nesevi'nin 
deyimiyle “önce ve sonra emsali görülmemiş” büyük bir kütüphane 
yaptıran Gürgenç ulemâsından Şehâbeddin Hiveki, Moğol istilâsında bu 
kitaplardan ancak en değerlilerini kurtarabilmiş, diğerleri yok olup gitmiştir. 


Gurlular döneminde Herat şehrinde yüzlerce medrese olduğu kaynaklarda 
zikredilir. Bu medreselerden birçoğunda kütüphanenin bulunduğu 
bilinmektedir. Ayrıca Gur hükümdarlarından Alâeddin Cihânsüz ve 
Şehâbeddin Güri'nin birer kütüphanesi mevcuttu. Sultan Gıyâseddin Güri 
597 (1201) yılında Mescidi Câmi-i Herât'ı tamır ettirince burada bir 
kütüphane tesis etmişti. 


Memlükler. İki buçuk asır süren Memlük saltanatı süresince Mısır, Suriye 
ve Irak'ta inşa edilen birçok cami ve medresede kütüphane kurulduğu gibi 
daha önce yapılmış olan bu tür müesseselere kitap koleksiyonları 
vakfedilmiştir. Ayrıca bazı türbe ve ribâtlarda da kütüphaneler tesis edildiği 
görülmektedir. 


Eyyübiler devrinde Kahire'de kurulan medreselere VII. (XT) yüzyılın 
ortalarından itibaren Memlükler tarafından yenileri eklenmiştir. 
Hükümdarların yanı sıra devlet adamları, âlimler ve ticaret erbabı çoğu 
Kahire'de olmak üzere ülkenin çeşitli bölgelerinde birçok medrese 
yaptırmıştır. Vezir Sâhib Bahâeddin Ali b. Hennâ'nın 654”te (1256) 
Sâhibiyye, el-Melikü”z-Zâhir Baybars I. el-Bundukdâri”'nin 662'de (1264) 
Zâhiriyye, Mansür Kalavun'un 683”te (1284) Mansüriyye, Emir Seyfeddin 
Menkutamâr'ın 698'de (1299) Menkutamâriyye, el-Melikü'n-Nâsır 
Muhammed b. Kalavun'un 703'te (1304) Nâsıriyye ve Emir Alâeddin 
Taybars”ın 709”da (1309) Taybarsiyye, Seyfeddin Âl-i Melik el- 
Cevgândâr'ın 719'da (1319) Melikiyye medresesini kurduğu ve bunların 
birer kütüphanesi bulunduğu kaynaklarda belirtilmektedir. Bunlardan 
Zâhiriyye Medresesi'ndeki kütüphane iki kısma ayrılmıştı ve alttaki kısma 
“beytü”l-kütübi”l-esfel” denilmekteydi. Makrizi bu kütüphanenin kendi 
devrinde de mevcut olduğunu söyler. el-Melikü”z-Zâhir 1. Baybars adına 
Şam'da 1278 yılında yaptırılan medresede de bir kütüphane bulunduğu 
vakfiyesindeki bir kayıttan öğrenilmektedir. 


el-Melikü”l-Muzaffer II. Baybars, 703 (1304) yılında meydana gelen 


depremde harap olan Hakim Camii'ni tamir ettirdiğinde burada bir de 
kütüphane kurmuştur. Ahmed b. Tolun'un Kahire'deki camisinde tesis ettiği 
kütüphane, el-Melikü'l-Mansür Hüsâmeddin Lâçin tarafından düzenlenmiş 
ve zenginleştirilmiştir. Kahire”deki camilerden Câmi-i Zâhiri, Câmi-i Hatıri 
ve Câmi-i Özbek Eşrefi'de de birer kütüphane bulunmaktaydı. 
Vakfiyesinden öğrenildiğine göre Ferec b. Berkuk'un 812'de (1409) 
Kal'atülcebel?'de yaptırdığı Câmiu'l-ebyaz'da bir kütüphane vardı. 
Bâbüzüveyle'de Sultan el-Müeyyed Şeyh el-Mahmüdi'nin 822'de (1419) 
tesis ettiği Câmiü'l-Müeyyedi”deki kütüphane Memlükler devrinde kurulan 
en zengin cami kütüphanesidir. 


VT. (XIV.) yüzyılda Kahire'de kurulan Şihâbiyye (7/26/1326), 
Sorgutmaşiyye (757/1356), Hicâziyye (761/1360), Beşiriyye (761/1360), 
Kazasker (762/1361), Lukalâniyye (762/1361), Seyfeddin Olcay 
(768/1367), Subaykiyye, Cey (768/1367), Eşref Şa'bân (777/1375), 
Zâhiriyye (788/1386), Eşrefiyye (825/1422), Gavriyye (909/1503) ve 
Mahmüdiyye medreselerinde birer kütüphane vardı. Bunların arasında en 
ünlüsü, Cemâleddin Mahmüd b. Ali el-Üstâdâr ez-Zâhiri'nin 797'de (1395) 
kurmuş olduğu Mahmüdiyye Kütüphanesi?dir. Makrizi bu kütüphaneden 
bahsederken, “Mısır ve Şam diyarında misli yoktur. Burada her fenden 
kitap mevcuttur” demektedir. Sehâvi”den öğrenildiğine göre kütüphanenin 
hâfız-ı kütübü Kahr Osman et-Tagı, vakıf sahibinin dışarıya kitap ödünç 
vermeme şartına uymayıp kütüphanedeki kitapların onda bir kadarını (400 
cilt) zayi ettiğinde 826 (1423) yılında görevinden azledilmiş, kitaplar çok 
değerli olduğundan kütüphaneye nezaret etme işini İbn Hacer el-Askalâni 
üzerine almıştır. İbn Hacer kütüphane için biri alfabetik, diğer konularına 
göre olmak üzere iki katalog hazırlamış, kendi kitaplarını da bu 
kütüphaneye bağışlamıştır. Aynı kaynakta, Celâleddin es-Süyütü'nin 
eserlerinin çoğunu Mahmüdiyye Kütüphanesi'ndeki kitaplardan 
yararlanarak yazdığı belirtilmektedir. Celâleddin es-Süyütü'nin ayrıca, bu 
kütüphaneden ödünç kitap verilmesiyle ilgili olarak yazdığı Bezlü”|- 
Mechüd fi Hizâneti Mahmüd adlı bir risâlesi vardır. Cemâleddin Mahmüd, 
el-Melikü”l-Eşref Şa'bân b. Hüseyin b. Kalavun'un Kahire'de tesis ettiği 
medrese ve kütüphanenin adını değiştirmiş, burada kendi adıyla anılan bir 
medrese ve kütüphane kurmuştur. Bu medrese bir süre sonra el-Melikü”n- 
Nâsır Ferec Berkuk tarafından lağvedilip yerine Nâsıriyye Medresesi 
yaptırılmıştır. 


Memlük sultanlarından el-Melikü'l-Eşref Seyfeddin Kayıtbay, Mekke'de 
Mescidi Harâm yanında tesis ettiği medrese ve ribâtta birer kütüphane 
kurmuştur. 884 (1479) yılında yapımı tamamlanan medresedeki 
kütüphaneye Sultan Kayıtbay bir hâfız-ı kütüb tayın etmiştir. Kutbüddin en- 
Nehrevâli, kütüphanedeki kitapların ödünç alan kişilerce kaybedildiğini ve 
geriye sadece 300 kitap kaldığını söylemektedir. Sultan Kayıtbay, 
Kudüs'teki Eşrefiyye Medresesi”'ni 887”de (1482) tamir ettirdiğinde burada 
zengin bir koleksiyona sahip bir kütüphane kurmuştur. Sultan Berkuk da 
Kahire'de 788 (1386) yılında iki saray arasında inşa ettirdiği medreseye 
birçok kitap vakfederek bir kütüphane tesis etmişti. Memlükler devrinde 
Mısır'da kurulan medreselerden Antabi ve Mâlikiyye medreselerinde de 
birer kütüphane bulunduğu kaynaklardaki bazı kayıtlardan öğrenilmektedir. 


Ortaçağ'da İslâm devletlerinde kurulan hastahane kütüphanelerine 
Memlükler de bir yenisini ilâve etmiştir. el-Melikü”l-Mansür Kalavun es- 
Sâlıhi'nin 684'te (1285) yaptırdığı hastahanenin yer aldığı külliyede bir 
kütüphane bulunmaktaydı. Buraya tayin edilen hâfız-ı kütüb aylık 40 
dirhem ücret alıyordu ve kendisine beş yardımcı verilmişti. Bu kütüphaneye 
hekim İbnü'n-Nefis de kitaplarını bağışlamıştı. Makrizi ve Ceberti'nin 
nakillerinden kütüphanedeki kitapların bir kısmının kaybolduğu, bir 
kısmının da çıkan bir yangında yandığı anlaşılmaktadır. 


Memlükler devrinde Kahire dışındaki camilerde de kütüphaneler tesis 

edilmişti. Emir İzzeddin Aydemir'in Bulak'ta 737'de (1337) yaptırdığı 
camisinde ve Şemseddin el-Vâsıti'nin yine Bulak'taki camisinde birer 
kütüphane vardı. I. Baybars, Kahire dışındaki camisinde kurduğu 


kütüphaneye devrin ulemâsından Yahyâ b. Abdülvehhâb b. Abdürrahim ed- 
Demenhüri kitaplarını bağışlamıştı. 


Hindistan'daki Müslüman Türk Devletleri. Sâmâniler'in sınırlarında 
teşekkül etmeye başlayan Gazneli Devleti tam bağımsızlığını Sultan 
Mahmud devrinde kazandı. İslâm dünyasında Sünni akidenin savunucusu 
olarak tanınan Gazneli Mahmud, 420'de (1029) Rey'i Büveyhiler'den 
aldığında şehrin hâkimi Mecdüddevle'yı buradan sürdü, bazı Bâtıni ve 
İsmâililer'i katletti, birtakım Râfizi kitaplarını yaktırdı. Bu arada Sâhib b. 


Abbâd'ın 100.000 ciltlik kütüphanesi büyük zarar gördü. Târih-i 
Beyhakı'de, Sultan Mahmud Rey'e geldiğinde kendisine bu kitapların 
Râfizi ve münkirlerin eserleri olduğunun söylendiği ve onun da kelâm 
ilmiyle ilgili bazı kitapları yaktırdığı nakledilir. Ancak kaynaklar, 
Mahmud'un zararsız gördüğü yüzlerce kitabı başşehir Gazne'ye 
götürdüğünü belirtir. Mahmud bu arada Rey'den, İsfahan?dan ve fethettiği 
diğer şehirlerden getirdiği kitaplarla Gazne?'de yaptırdığı medresede bir 
kütüphane kurdu. Gazneliler döneminde Nişâbur'da Sultan Mahmud'un 
kardeşi Nasr b. Sebük Tegin tarafından tesis edilen Sa'diyye Medresesi'nde 
bir kütüphane mevcuttu. Yine bu şehirdeki Ebü Said, Beyhakıyye ve 
İsferâyiniyye medreselerinde de birer kütüphane vardı. Gazne şehrinde 
Sultan 11. Mes'üd'un kurduğu kütüphanenin bir süre hâfız-ı kütüblüğünü 
yapan şair Mes'üd-i Sa'd-i Selmân, divanında yer alan çeşitli şiirlerde 
kütüphanenin koleksiyonunun zenginliğine ve düzenine temas eder. Gazneli 
Mahmud'un kütüphanesiyle şehirdeki diğer medrese ve cami kütüphaneleri 
550(1155) yılında Gazne'yi alan Gur Sultanı Alâeddin Hüseyin tarafından 
tahrip edilmiştir. 


Hindistan'da Delhi sultanları döneminde müstakil kütüphaneler 
bulunduğuna dair kaynaklarda herhangi bir kayıt mevcut değildir. Bu 
devirde bazı sultanlara, devlet adamlarına, ulemâ ve meşâyihe ait hususi 
kütüphanelerden söz edilmekteyse de başka bilgi verilmemektedir. Ancak 
Nizâmeddin Evliyâ'nın Delhi'de hankahında ve Lahor Valisi Gazi Han'ın 
Delhi Kalesi'nde birer kütüphaneleri olduğu, şair Emir Hüsrevw'in 
Celâleddin Halaci'nin saray kütüphanesinde kütüphaneci olarak çalıştığı, 
Firüzşah'ın Cuvala mâbedinden 1300 kitap aldığı bilinmektedir. 


Ekber Şah dışındaki ilk Bâbürlü sultanları çok iyi bir öğrenim görmüşlerdi. 
Edebiyata ve sanata düşkün olduklarından sarayları âlimlerin ve 
sanatkârların bir toplantı yeri haline gelmişti. Bâbür'den itibaren sarayda 
önemli bir kütüphane teşekkül etmeye başladı. Saray kütüphanesi dışında 
kendi seçtiği kitaplardan meydana gelen bir de özel kütüphanesi bulunan 
Bâbür, 933'te (1527) Delhi Kalesi'ni aldığında Gazi Han'ın buradaki 
kütüphanesinden bazı kitapları seçip oğulları Hümâyun ve Kâmrân 
Mirza'ya gönderdi. Tüzük-i Bâbüri'de bu kitapların çoğunun dini eserler 
olduğu ve içlerinde fazla önemli sayılabilecek eser bulunmadığı zikredilir. 
Bâbür devrinde kurulan medreselerin çoğunda da birer kütüphane vardı. 


Bâbür'ün oğlu Hümâyun savaş meydanlarına bile bir miktar kitap 
götürecek kadar kitaba düşkündü. Boş zamanlarını kütüphane haline 
getirdiği Delhi”'deki Şir Şah'ın sarayında geçirirdi, ölümü de bu 
kütüphanenin merdivenlerinden düşmesiyle olmuştur. 


Ekber Şah, kendisi okuma yazma bilmemekle birlikte sarayında âlimleri ve 
şairleri toplar, onlarla çeşitli meseleleri tartışmaktan zevk alırdı. Ebü” |- 
Fazl'ın Âyin-i Ekberi”de naklettiğine göre Ekber Şah'ın kütüphanesi geniş 
bir alana yayılmış ve kitaplar değerlerine göre sınıflandırılmıştı. Özel olarak 
görevlendirilen kişiler her gün saraya gelip kitaplardan birkaçını alır ve 
Ekber'in huzurunda okurdu. Ebü'l-Fazl, Ekber'in huzurunda bu şekilde 
okunan birçok kitabın ismini vermektedir. Saraydaki kütüphanede mevcut 
koleksiyon çeşitli kütüphanelerden gelen kitaplarla zenginleşmişti. Ekber 
Şah 980'de (1572) Gucerât”ı aldığında Gucerât Sultanı Ahmed'in ve oğlu 
Muhammed Şah'ın burada kurdukları kütüphaneleri dağıtmış, mevcut 
kitaplardan önemli bir bölümünü saraydaki kütüphanesine taşıtmış, bir 
kısmını da Şeyh Abdülhak ed-Dihlevi, Abdülkâdir el-Bedâüni ve Şeyh 
Feyzi-i Hindi'ye hediye etmiştir. 


Ekber Şah'ın hanımlarından Selime Sultan âlim ve şairdi. Cihangir, 
Tüzükât'ında onun bu özelliklerinden övgüyle söz eder. Kaynaklar Selime 
Sultan'ın okumaya çok düşkün olduğunu ve bir kütüphanesi bulunduğunu 
bildirir. Ekber Şah devrinin ileri gelen âlimlerinden ve devlet adamlarından 
bazılarının da kütüphaneler kurduğu bilinmektedir. Şeyh Feyzi-i Hindi'nin 
kütüphanesindeki koleksiyon nâdir eserlerden müteşekkildi ve aralarında 
Feyzi'nin eserleri de yer almaktaydı. Öldüğünde kütüphanede bulunan 4600 
kitap Ekber Şah'ın saraydaki kütüphanesine nakledildi. Ekber Şah 
döneminde Cavnpür valisi olan Sipehsâlâr Mün'im Han'ın da bir 
kütüphanesi vardı. Mün'im Han kitap meraklısı olduğundan devlet 
büyükleri kendisine hediye olarak kitap gönderirdi. Kütüphanesindeki bazı 
kitapların üzerinde kendi el yazısıyla temellük kayıtları bulunmaktadır. 
Aynı devirde mevcut kütüphanelerin en değerlisi Bayram Han'ın oğlu, Hân- 
ı Hânân lakabıyla anılan Abdürrahim Han'a aitti. Ekber Şah'ın sarayında 
yetişen ve iyi bir öğrenim gören Abdürrahim Han dönemin sayılı şairleri ve 
âlimleri arasında yer almaktaydı. Gucerât'ın başşehri Ahmedâbâd”'daki 
kütüphanesi çok değerli ve nâdir yazmalar ihtiva etmekteydi. Devrin 
şairlerinin müellif hattıyla yazılmış divanları ve en güzel cilt örnekleri bu 


kütüphanede yer almaktaydı. Kütüphane görevlileri dönemin büyük âlimleri 
arasından seçilmekteydi. Kitap tamiriyle görevli kişilerden başka 
kütüphanede nüshası nâdir eserleri kopya etmek için birçok müstensih 
görevlendirilmişti. 


Cihangir'in saraydaki kütüphanesinin yanında ayrıca özel kütüphanesi vardı 
ve bu kütüphaneye ait kitapların bir kısmını seyahatlerinde yanında 
götürürdü. Gucerât”ı ziyaret ettiğinde bu kütüphaneden bazı kitapları şehrin 
ulemâsına hediye olarak vermiş ve her kitabın üzerine bunu belirten bir 
kayıt düşmüştür. Cihangir'in hanımı Nurcihan'ın ve Cihangir devrinde uzun 
süre Lahor ve Ahmedâbâd'da valilik yapan Şeyh Ferid Buhâri'nin de 
kütüphaneleri bulunduğu bazı eserlerin üzerindeki temellük kayıtlarından 
öğrenilmektedir. Bâbürlüler'in saray kütüphanesi Şah Cihan ve Evrengzib 
zamanında daha da zenginleşmiştir. Şah Cihan devrinde bu kütüphaneyi 
gören Alman seyyahı Mandelsello burada mevcut kitap sayısını 24.000 
olarak vermektedir. Bâbürlüler döneminde çeşitli şehirlerde kurulan 
medreselerin ve zâviyelerin bazılarında da kütüphaneler mevcuttu. 


Kuzey Afrika'daki Müslüman Devletler. Kaynaklarda İdrisi Sultanı IV. 
Yahyâ'nın, Murâbıt Sultanı Ali b. Yüsuf'un, Ağlebi Sultanı Il. İbrâhim'in 
ve Ziri Sultanı Muiz b. Bâdis'in kütüphanelerinden söz edilirse de hakkında 
bilgi bulunan ilk kütüphane Muvahhidi Sultanı Yüsuf b. Tâşfin'e aittir. 
Kıtaba ve özellikle felsefe konusunda yazılmış eserlere büyük ilgi duyan 
Yüsuf b. Tâşfin felsefeye dair bütün kitapların kütüphanesinde toplanmasını 
emretmiş ve sarayında zengin bir kütüphane 


meydana getirmişti. Fas'ta 462 (1070) yılında kurduğu camide de bir 
kütüphane tesis etmişti. Oğulları Ali b. Yüsuf ve İbrâhim b. Yüsuf, bilhassa 
Endülüs'ten gelen kitaplarla babalarının sarayda topladığı koleksiyonu 
zenginleştirmişlerdir. 


Muvahhidi Hükümdarı Abdülmü'min el-Kümi'nin hem Merakeş hem 
Endülüs'teki sarayında kütüphanesi vardı. Oğlu Ebü Ya'kub Yüsuf büyük 
bir kitap meraklısıydı ve Merrâküşi'nin rivayetine göre sarayda ll. 
Hakem'in Endülüs'te kurduğu kütüphane kadar zengin bir koleksiyon 
oluşturmuştu. Bunun oğlu Ebü Yüsuf Ya'küb el-Mansür, sağladığı önemli 
eserlerle bu koleksiyonu daha da zenginleştirdiği gibi Merakeş'te yaptırdığı 


medreselerde kütüphaneler tesis etmişti. Ancak 1. Abdülvâhid'in hal'i 
sırasında (621/1224) çıkan karışıklıklarda saray kütüphanesindeki kitapların 
çoğu yağmalanmıştır. I. Abdülvâhid'den sonra tahta çıkan Ebü Muhammed 
Abdullah el-Âdil'in geri kalan kitapları yeni bir düzene koydurarak 
teşkilâtlandırdığı kütüphane Meriniler'in hâkimiyeti ele geçirmesine kadar 
varlığını sürdürmüştür. 


Bu dönemde kurulan medreselerin bir kısmında da kütüphaneler ve kitap 
koleksiyonları mevcuttu. Ancak kaynaklarda sadece Ebü Yüsuf el-Mansür, 
Ebü'l-Hasan eş-Şârri, Abdürrahim b. Melcum, Ebü Abdullah Muhammed 
b. Yahyâ, Muhammed b. İsâ el-Müminâni, Ebü Abdullah Muhammed b. 
Ahmed es-Sibâi, İbnü”s-Sakkâr ve İbn Golanda'nın kurduğu 
kütüphanelerden söz edilir. Bunlardan medrese kütüphanesi olan ilk ikisi 
halka açık olduğu için Mağrib'de tesis edilen ilk umumi kütüphanelerden 
sayılır. İbn Fazlullah el-Ömeri el-Mesâlik adlı eserinde, Merakeş”te 
Muvahhidi Hükümdarı Ebü Yüsuf el-Mansür'un sarayının yanındaki 
meydanda yaptırdığı medresede büyük bir kütüphane kurduğunu nakleder. 
Şârri diye bilinen Ebü'l-Hasan el-Gâfikı de Sebte”de (Ceuta) yaptırdığı 
medreseye hayatı boyunca topladığı kıymetli kitaplardan oluşan zengin 
koleksiyonunu vakfetmişti. Lisânüddin İbnü”l-Hatib Mi“ yârü”l-ibtiyâr adlı 
eserinde bu kütüphaneden “Hizânetü kütübi”'l-ulüm” şeklinde bahseder. 
Bazı kaynaklardan öğrenildiğine göre kütüphane IX. (XV.) yüzyılın 
başlarında varlığını sürdürmekteydi. Muvahhidler devrinde ayrıca 
Karaviyyin Camii'nde mevcut kütüphane ve kitap koleksiyonlarına yenileri 
katılmıştır. 


Muvahhidler”den sonra Mağrib'de hâkimiyeti eline geçiren ve Fas'ta 
hüküm süren Merini hânedanına mensup hükümdarların birçoğunun 
sarayında kütüphaneleri mevcuttu. Bazı rivayetlerden, Sebte Emiri Ebü”|- 
Kasım el-Azfi ve Sebte Kadısı Ebü'l-Abbas Ahmed b. Muhammed'in de 
kütüphaneleri olduğu öğrenilmektedir. Merini Hükümdarı Ebü Yüsuf 
Ya'küb, İspanyollar'a karşı kaybettiği İşbiliye'den ayrılırken yanında otuz 
kasa kitap getirmiş ve bunları Fas'ta Karaviyyin Camii yakınında yaptırdığı 
Ya'kübiyye Medresesi'ndeki kütüphanesine koydurmuştu. 


Merini hükümdarlarından Ebü İnân Fâris'in sarayında bir kütüphanesi 
olduğu gibi seyahatlerinde yanında bulundurduğu diğer bir koleksiyonu da 


(hizâne mütenakkile) vardı. Ebü İnân, Karaviyyin Camii'nin sağ tarafında 
bir kütüphane kurmuştur. Kapısının üzerindeki kitâbeye göre 750 
Cemâziyelevvelinde (Ağustos 1349) yaptırılan kütüphaneye hükümdarın 
çeşitli İslâmi ilimlere dair birçok kitap vakfettiği ve burada mevcut 
kitapların kütüphane dışına çıkarılmasını yasakladığı anlaşılmaktadır. İbn 
Haldün Kitâbü”l-“ İber adlı eserini tamamladığında bu kütüphaneye 
vakfetmişti. Karaviyyin Camii'nde Muvahhidler ve Meriniler devrinde 
kurulan kütüphanelere Sa'diler döneminde yenileri eklenmiştir. Bu devirde 
burada mevcut kütüphanelerin sayısının otuz üçe yükseldiği 
kaydedilmektedir. Meriniler'in Fas'taki hâkimiyetinin sonlarına doğru 
Mağrib ulemâsından Abdülcebbâr el-Fecici, Fekik”te 5000 ciltlik bir 
kütüphane kurmuştur. Fetret devrinden sonra biraz zarar gören kütüphane 
Abdülcebbâr'ın torunlarından Abdülkâdir b. Muhammed'in gayretleriyle 
yeniden teşkilâtlandırılmıştır. 1165 (1752) yılında düzenlenen bir vakıf 
kaydından kütüphanenin varlığını asırlarca sürdürdüğü anlaşılmaktadır. 


Hafsi hükümdarlarından Ebü Fâris Abdülaziz b. Ahmed el-Hafsi'nin 
Tunus'ta Zeytüne Camii'nde kurduğu kütüphane zengin bir koleksiyona 
sahipti. Ebü Abdullah Muhammed el-Müntasır bir miktar kitap vakfettiği 
kütüphanenin yerini talebelere kolaylık sağlamak için değiştirmiştir. 


Mağrıb'in kültür tarihinde Sa'diler devrinin önemli bir yeri vardır. Bu 
dönemde Mağrib'de eser veren birçok müellif yetişmiştir. Sa'di 
sultanlarının çoğunun saraylarında kütüphanelerinin bulunduğu 
bilinmektedir. Özellikle altıncı Sa*di Hükümdarı Ebü”l-Abbas Ahmed el- 
Mansür'un kütüphanesi büyük bir üne sahipti. Çağdaşı bir kaynak 
kütüphanedeki kitap sayısını 32.000 olarak vermektedir. Çeşitli müslüman 
hükümdarlarının ve hıristiyan krallarının hediye ettiği, ayrıca Kahire ve 
İstanbul?dan satın alınan eserlerle kütüphane daha da zenginleştirilmiştir. 
Kaynaklardaki çeşitli kayıtlardan Ebü'l-Abbas'ın kütüphanesinden bazı 
müelliflerin istifade ettiği anlaşılmaktadır. Bunlar arasında Ahmed Bâbâ et- 
Tinbükti, Ahmed el-Haceri, Makkari ve Merrâküşi'nin adları 
zikredilmektedir. Ahmed el-Mansür, Karaviyyin Camii'nin mihrabının 
civarında 1587-1591 yılları arasında bir kütüphane kurmuştur. Ebü 
Mansür'un oğullarından Zeydân en-Nâsır'ın, babasının ve kardeşlerinin 
kütüphanelerini bir araya getirerek tesis ettiği kütüphanede Latince kitaplar 
da bulunuyordu. Zeydân en-Nâsır'a karşı girişilen bir isyan teşebbüsünde 


Zeydân'ın, bazı şahsi eşyası ile kitaplarını daha emin bir yere götürmek için 
yüklediği Fransız gemisi İspanyol korsanları tarafından ele geçirilmiş ve 
4000 kadar kitap İspanya'ya götürülerek Il. Philip'in emriyle 1021 (1612) 
yılında Escurial Kütüphanesi'ne konulmuştur. Bu eserlerin çoğu Escurlal 
Manastırı'nda 7 Mayıs 1671 tarihinde çıkan yangında yanmıştır. 


Aleviler devrinde de Mağrib'de birçok kütüphane kurulmuştur. Sultan er- 
Râşid Karaviyyin Camii'nin yakınında bir medrese, Fas'ta bir kütüphane 
yaptırmıştır. Kardeşi İsmâil'in sarayda zengin bir kütüphanesi mevcuttu ve 
ağabeyinin Karaviyyin'de tesis ettiği koleksiyonu, esir ettiği her hıristiyan 
karşılığında 100 kitap alarak daha da zenginleştirdiği gibi Meknes'teki 
Câmiu”l-Ahdar'ın bir bölümünde bir kütüphane kurmuştur. Torunu 
Muhammed b. Abdullah, dedesinin Meknes'teki sarayında bulunan 
kütüphanesinde mevcut 12.000 kitabı Fas'ın çeşitli bölgelerindeki cami ve 
medreselere vakfetmiştir. Diğer Alevi sultanlarının da gerek saraylarında 
mevcut kütüphaneyi gerekse Karaviyyin Camii kütüphanelerini 
zenginleştirmek ve geliştirmek için çalıştıkları görülmektedir. 


Tunus'ta Hafsi sultanlarından Ebü Fâris Abdülaziz, Zeytüne Camii'nde 
zengin koleksiyona sahip bir kütüphane kurmuştu. Daha sonraki yıllarda 
yine Hafsi sultanlarından Ebü Ömer Osman b. Muhammed el-Mansür ve 
Ebü Abdullah Muhammed Mütevekkil bu camide birer kütüphane tesis 
etmişlerdir. 


Osmanlılar. Osmanlı Devleti'ne adını veren Osman Gazi'nin saltanat 
yıllarının 


kültür tarıhi bir yana siyasi tarihini ve kronolojisini bile kesin çizgilerle 
tesbit etmek mümkün olmamaktadır. Paul Wittek'in de belirttiği gibi 
Selçuk-Bizans sınır boylarındaki gazi topluluklarından meydana gelen bu 
beylik için en önemli mesele gazâ idi. Osman Gazi'nin Bizans”la mücadele 
içinde geçen devri ilmi sahalardaki gelişmelere şahit olamadı. Aslında 
siyasi bakımdan bir varlık göstermeye yeni başlayan bir beylikte kültürel 
faaliyetlerin dikkat çekici bir seviyede olmaması tabiidir. Ayrıca 
Osmanlılar'ın ılk yerleştikleri bölgelerin ve Bizans'tan aldıkları toprakların 
kendileriyle ortak bir kültür mirasına sahip olmayan yerler oluşu da bu 
alandaki gelişmenin yavaş seyretmesine sebebiyet vermiştir. Dolayısıyla bu 


dönemde ilmi müesseselerin varlığına dair kaynaklarda herhangi bir kayda 
rastlanmamakta ve kütüphaneden söz etmek mümkün olmamaktadır. 


Orhan Gazi babasının ölümü üzerine tahta geçtiğinde Osmanlı Beyliği 
siyasi bakımdan kendini komşularına kabul ettirmişti. Birkaç yıl sonra İznik 
fethedildi ve burada Osmanlılar'ın ilk medresesi kuruldu. Şüphesiz bu 
medreseyle birlikte öğretim için gerekli olan bazı kitaplar da temin 
edilmişti. Fakat dönemin anlayışına göre bir kitap dolabından ya da kitap 
için ayrılmış bir odadan söz edebilmek için bir kayıt bulunmamaktadır. Bu 
devirde İznik'te kurulan diğer medreselerde ve Bursa medreselerinde de 
kütüphane olduğuna dair bilgi yoktur. 


I. Murad döneminde Osmanlı ülkesine Orhan Gazi devrinde başlayan ulemâ 
akınının hızlandığı ve yavaş yavaş gelişen ilim hayatı neticesinde bir kitap 
birikiminin başladığı görülmektedir. Şeka 'ik'te nakledildiğine göre bu 
dönem ulemâsından Molla Fenâri'nin zengin bir kütüphanesi vardı. Ancak 
bu gelişmelere rağmen 1. Murad devrinde kurulan medrese, mescid ve 
camilerde kütüphane bulunduğuna dair bir kayda rastlanmamaktadır. 


Yıldırım Bayezid zamanında artık bir ilim ve kültür merkezi olan Bursa'da 
daha önce kurulan beş medreseye yenileri eklenmiştir. Bunlardan Eyne Bey 
Subaşı Medresesi'nin üst katında müstakil bir kütüphane odası vardı. 
Medresenin vakfiyesi bulunamadığından kütüphanenin idaresi ve 
koleksiyonu hakkında bilgi yoktur. Bursa'nın Timur istilâsına uğraması 
şehrin ilk devir tarihi hakkında bilgi edinmeyi güçleştirmektedir. Bu istilâ 
sonucunda muhtemelen bazı kitap ve kütüphaneler yok olmuştur. Bu 
devirde diğer şehirlerde kurulan medreselerden Eyne Bey Subaşı'nın 
Balıkesir'deki medresesinde ve Bolu Yıldırım Medresesi'nde de birer 
kütüphanenin bulunduğu bilinmektedir. 


Çelebi Mehmed döneminde tesis edilen ilmi müesseselerde kütüphanenin 
varlığını gösteren tek kayıt, Merzifon'da 820 (1417) yılında tamamlanan 
Çelebi Mehmed Medresesi'ndeki kütüphaneye aittir. Bazı eserlerdeki 
temellük kayıtları da Çelebi Mehmed'in özel bir kütüphanesi olduğunu 
göstermektedir. 


TI. Murad devrinde sağlanan siyasi birlikle kurumların istikrara 


kavuşmasından ve özellikle Edirne'nin hükümet merkezi olmasından sonra 
Osmanlı kültür hayatı canlandı. İlim ve fikir hareketleri bu hükümdar 
devrinde büyük bir gelişme gösterdi. TI. Murad'ın Tunca nehri kıyısında 
kurduğu Dârülhadis Medresesi'nin 23 Şâban 838 (24 Mart 1435) tarihinde 
düzenlenen Arapça vakfiyesinde medresedeki müderris ve talebeler için 
bazı kitaplar vakfedildiği belirtilmişse de bir hâfız-ı kütüb tayın 
edilmemiştir. 894 (1489) yılında bir muhasebe defterindeki kayıtlardan 
burada bir hâfız-ı kütübün görevlendirildiği anlaşılmaktadır. Edirne'nin 
hükümet merkezi olmasının ardından 11. Murad'ın burada Üç Şerefeli 
Cami'nin avlusunda yaptırdığı Saatlı Medrese”de bir kütüphane bulunduğu 
yine muhasebe kayıtlarından öğrenilmektedir. Bu devirde Edirne'de 
kurulduğu tesbit edilen iki kütüphaneden ilki Gazi Mihal Bey'in 8625'te 
(1422) inşa ettirdiği camide, ikincisi Fazlullah Paşa'nın 6839'da (1435-36) 
yaptırdığı mescidde hizmete açılmıştır. Edirne dışında tesis edilen 
kütüphaneler arasında Serhad Beyi İsâ Bey'in babası İshak Bey'in 848?de 
(1445) Üsküp'teki medresesi içinde kurduğu kütüphane Yugoslavya 
topraklarındaki en eski kütüphanedir. 11. Murad devri vezirlerinden Sarıca 
Paşa, 846 (1442) yılında Gelibolu'da yaptırdığı imaret ve medresesine 
talebelerin yararlanması için on sekiz ciltten oluşan küçük bir kitap 
koleksiyonu vakfetmiştir. Timurtaş Paşa oğlu Umur Bey'in Bursa, Bergama 
ve Biga'daki vakıfları için değişik tarihlerde düzenlediği vakfiyeleri ve 
vakıf kayıtları vardır. Zilkade 843'te (Nisan 1440) hazırlanan vakfiyesine 
göre Umur Bey, Bergama'da yaptırdığı medreseye müderris ve talebelerin 
faydalanması için bazı Arapça eserlerle Bursa'daki camisine cemaatin 
okuması için otuz üç cilt Türkçe kitap vakfetmiştir. Daha sonraki tarihlerde 
düzenlenmiş kayıtlardan, Umur Bey'in yirmi yıla yakın bir müddet zarfında 
kütüphaneyle ilgili olarak birkaç düzenleme yaptığı ve bu arada kitaplarının 
sayısını da 300 cilde çıkarttığı anlaşılmaktadır. 


Tesbit edilebilen kuruluş devri kütüphanelerinin genellikle medrese veya 
camilerde hizmet verdiği görülmektedir. Bunun tek istisnası, türbe 
kütüphanelerinin ilki sayılabilecek olan Yazıcıoğlu Mehmed Efendi'nin 
Gelibolu”daki türbesinde yer alan kütüphanedir. Kuruluş devri 
kütüphanelerinin ortak özelliği küçük bir koleksiyona sahip olmaları, 
korunması için tayin edilen görevliye düşük ücret verilmesi, genellikle bu 
görevin kütüphanenin bulunduğu hayır kurumunda vazifeli kimseler 
tarafından yapılması, bazan da kütüphane için hiçbir görevlinin tayın 


edilmemesidir. 


İstanbul'un fethiyle birlikte Osmanlı Devleti bir imparatorluğa dönüşmeye 
başlar. 11. Mehmed, İstanbul'u idari merkez olduğu kadar aynı zamanda bir 
kültür merkezi haline getirmek istediğinden fetihten kısa bir süre sonra 
şehri yeniden inşa faaliyetine girişir. Fethin arkasından yapılan ilk 
binalardan biri Beyazıt'taki Eski Saray'dır. Fâtih Sultan Mehmed'in 
Manisa'dan Edirne Sarayı'na götürdüğü kitapların Eski Saray'ın 
tamamlanmasının ardından buraya nakledildiği bilinmektedir. Fetihten 
sonra İstanbul'da kurulan ilk kütüphane olan bu saray kütüphanesi daha 
sonra Yeni Saray'a taşınmıştır. İstanbul'daki ilk vakıf kütüphanesi, 858 
(1454) yılında Şeyh Muhammed b. Şeyh Hasan Geylâni tarafından sur 
dibindeki (At İskelesi) zâviyesinde kurulmuştur. Mahmud Paşa 
Medresesi'nde ve Eyüp Külliyesi'ndeki kütüphaneler de İstanbul?da fethin 
ardından kurulan vakıf kütüphanelerindendir. Fethi müteakip bir bölümü 
medrese haline getirilen Ayasofya ve Zeyrek kiliselerine Fâtih Sultan 
Mehmed tarafından müderris ve öğrencilerin ihtiyacını karşılamak üzere 
bazı kitaplar verilmişse de buralarda bir kütüphane tesis edilmemiştir. 


Fâtıh devrinde başta devletin eski merkezi Edirne olmak üzere diğer bazı 
şehirlerde de kütüphane kurma çalışmalarının devam ettiği görülür. 
Çandarlızâde İbrâhim Paşa'nın Edirne'deki imaretinde bir kütüphane tesis 
ettiği ve bir hâfız-ı kütüb görevlendirdiği 859-869 (1455-1465) yılları 
arasında düzenlenen vakfiyelerinden anlaşılmaktadır. Edirne'de 


Câmi-i Cedid müezzini Ali Fakih b. İbrâhim'in 875'te (1470), müderris ve 
şeyhlerden Mesud Halife'nin 885'te (1480) kurduğu kütüphaneler de Fâtih 
devri vakıf kütüphaneleridir. Aynı dönem ulemâsından Molla Yegân diye 
tanınan Mevlânâ Mehmed b. Armağan, Bursa'da yaptırdığı mescidinde 865 
(1461) yılında vakfettiği 2800 kitaptan meydana gelen bir kütüphane 
oluşturmuştur. Osmanlı ümerâsından Hızır Paşa'nın 870'te (1466) 
Amasya”daki medresesi yanında ve İsâ Bey'in 874”te (1469-70) Üsküp'teki 
medresesinde birer kütüphane tesis ettikleri bilinmektedir. 


II. Mehmed, İstanbul'da inşa ettirdiği külliye 875 Recebinde (Ocak 1471) 
tamamlanınca ilk olarak buradaki dört medresede dört kütüphane 
kurmuştur. Semâniye medreselerinin dördünde tesis edilen dört 


kütüphanenin bir süre sonra Fâtih Camii'nde kurulan kütüphaneye 
nakledildiği, ayrıca Ayasofya ve Zeyrek medreselerinde bulunan kitapların 
getirilerek merkezi bir kütüphane oluşturulduğu görülmektedir. Bu nakıl ve 
birleştirme işi, 11. Bayezid'in tahta geçişinden kısa bir süre sonra 887”de 
(1482) yapılmıştır. 


Fâtih Sultan Mehmed, kendi yaptırdığı birçok hayır eserinin yanında 
maiyetinde bulunan devlet adamlarını ve zenginleri de şehrin imarı için 
faaliyette bulunmaya teşvik etmiştir. İstanbul?da ve devletin diğer 
şehirlerinde hayır eserleri meydana getiren Sadrazam Mahmud Paşa, 
İstanbul ve Hasköy”deki medreselerinde birer kütüphane kurmuştur. 
Fâtıh'in vezirlerinden Gedik Ahmed Paşa'nın Afyon'daki külliyesinde bir 
kütüphane bulunmaktaydı. Fâtıh devri meşâyihinden Şeyh Vefâ diye 
tanınan Muslihuddin Mustafa için inşa edilen külliyede Şeyh Vefâ 
tarafından vakfedilmiş 381 kitaptan meydana gelen bir kütüphanenin varlığı 
vakıf kayıtlarından öğrenilmektedir. Çeşitli konulardaki kitaplardan oluşan 
bu kütüphanenin XVI. yüzyılın sonlarında hâlâ Şeyh Vefâ Zâviyesi'nde 
mevcudiyeti bilinmekte ve Evliya Çelebi'nin naklettiğine göre X VTİ. 
yüzyılda varlığını korumakta idiyse de sonraki asırlarda bu kitapların ne 
olduğu belli değildir. Konya'da Sadreddin Konevi Dergâhı'nda ve Hoca 
Ferruh Mescidi'ndeki kütüphaneyle Beyşehir'de Subaşı Mescidi”ndeki 
kütüphane de Fâtih devrinden önce kurulmuş olmalarına rağmen Konya 
Osmanlı topraklarına bu padişah zamanında katıldığından Fâtih dönemi 
kütüphaneleri arasında sayılabilir. 


II. Bayezid döneminde Osmanlı Devleti askeri ve siyasi alandaki 
durgunluğun aksine ilmi ve edebi sahalarda büyük bir gelişme gösterdi. TI. 
Bayezid, Topkapı Sarayı'nda Fâtih'in kurduğu kütüphaneyi kendisine 
hediye edilen ve adına yazılan kitaplarla daha da zenginleştirdi. Saraydaki 
özel kitaplığında bulunan kitapların ılk ve son sayfalarını mühürleyen 
hükümdar bazılarının üzerine temellük kaydı koymuştur. Bu kütüphanenin 
hâfız-ı kütüb-i hâssa diye adlandırılan bir de görevlisi vardı. II. Bayezid'in 
893 (1488) yılında Edirne'de yaptırdığı külliye içinde cami, medrese, 
ımaret ve dârüşşifâ ile birlikte kütüphane de bulunuyordu. Külliyenin 
vakfiyesinden kütüphanede dini eserler yanında tıbbi eserlerin de olduğu, 
kitaplardan faydalanmanın bazı şartlara bağlandığı anlaşılmaktadır. TI. 
Bayezid, bir süre valilik yaptığı Amasya'da ınşa ettirdiği külliyedeki 


camide bir kitaplığa da yer vermiştir. İstanbul'daki Bayezid Külliyesi 911 
(1505) yılında tamamlanmıştır. Burada bir kütüphanenin varlığından Atâ 
Târıhi'nde söz ediliyorsa da bu kayıt daha sonraki devirlere ait olması 
ihtimalinden dolayı ihtiyatla karşılanmalıdır. Kütüphane hakkında mevcut 
en eski tarihli kaynak XVI. yüzyılın sonlarına aittir ve bu kayıtta medrese 
hâfız-ı kütübüne günlük 3 akçe ücret verildiği belirtilmektedir. 


II. Bayezid'in kurduğu kütüphaneler dışında devrin devlet adamları, 
âlimleri ve meşâyıhı de çeşitli yerlerde yaptıkları hayır kurumlarında 
kütüphaneler tesis etmişlerdir. Bu devirde İstanbul?da kurulduğu tesbit 
edilen diğer kütüphaneler şunlardır: Alâiyeli Muhyiddin diye bilinen 
Mevlânâ Muhyiddin'in 907'de (1501-1502) vakfettiği yetmiş bir kitaptan 
oluşan ve daha sonra Fâtih Külliyesi'ndeki kütüphaneye nakledilen 
kütüphane; Atik Ali Paşa'nın Çemberlitaş'taki medresesinde kurduğu 119 
kitaplık kütüphane; Şeyhülislâm Efdalzâde Ahmed Çelebi'nin Fâtih Camii 
yakınında yaptırdığı medresesindeki kütüphane; ulemâdan Muslihuddin 
Çelebi b. Ahmed Çelebi el-Yegâni'nin 100 kitabını vakfederek hayatta 
olduğu müddetçe kendi tasarrufunda olması, ölümünden sonra neslinden 
gelenlerin istifadesine sunulması ve ardından Bursa Ulucamii'ne konulması 
şartıyla kurduğu kütüphane. Yine bu dönemde tesis edilen kütüphanelerden 
Edirne'de 897 (1492) yılında Noktacızâde diye anılan Şeyh Mehmed b. 
Yüsuf'un tesis ettiği tekke kütüphanesinin otuz yedi eserden oluşan bir 
koleksiyonu vardı. Fâtih devri meşâyihinden Abdürrahim Karahisâri'nin 
Afyon'daki hayratı için düzenlediği 888 (1483) tarıhlı vakfıyesinde 
vakfettiği 159 kitabın adı da belirtilmiştir. TI. Bayezid'in kadınlarından 
Hüsnüşah'ın oğlu Şehinşah'ın Manisa valılığı sırasında 896'da (1491) 
Hatuniye Camii'ni yaptırdığı ve burada bir de kütüphane kurduğu 
kaydedilmektedir. TI. Bayezid devrinde tesis edilen kütüphaneler arasında 
kurucusu, yeri ve koleksiyonu bakımından en ilgi çekici kütüphane, 
Mevlânâ Kıssahan Hacı Muslihuddin Mustafa b. Cüneyd'in Kandıra'nın 
Çavlı Hacı köyünde yaptırdığı iki mescidde tesis ettiği kütüphanelerdir. 902 
(1497) tarihli vakfiyesinde çeşitli konulara dair 210 kitabın adıyla koruma 
ve yararlandırma şartları bildirilmiştir. Bu dönemde Balkanlar'da da iki 
kütüphane tesis edilmiştir. Bunlardan ilki, Manastır ve Selânik 
kadılıklarında bulunan İshak Çelebi b. İsâ Fakih tarafından Manastır”daki 
medresesinde 914'te (1508) kurulmuş olup Manastır'da Türk devrine ait ilk 
kütüphanedir. Diğeri ise 919'da (1513) Prizren'de şair Süzi Çelebi'nin 


yaptırdığı mesciddeki kütüphanedir. 


II. Bayezid döneminde vakıf kütüphaneleri için bir kaynak teşkil eden özel 
kütüphanelerin bazı önemli örnekleri ortaya çıkmıştır. Şehzade Korkut'un 
ve Müeyyedzâde'nin zengin kütüphaneleri olduğu bilinmektedir. 
Kaynaklarda, Korkut'un kütüphanesinin bir yerden diğer bir yere 
nakledildiğinde deve katarlarıyla taşındığı, Müeyyedzâde'nin 
kütüphanesinde 7000 ciltlik koleksiyondaki eserlerin bazılarının adlarının 
bile duyulmadığı nakledilmektedir. 


Yavuz Sultan Selim askeri faaliyetleri yanında ilme, ulemâya verdiği değer 
ve kitaba düşkünlüğüyle de bilinir. Ancak kısa ömrü adını yaşatacak hayır 
kurumları yapmasına müsaade etmemiştir. Bu devirde gerek yeni fethedilen 
Suriye, Mısır gibi ülkelerden gelen gerekse sahiplerinin ölümüyle dağılan 
özel kütüphanelerden temin edilen kitaplarla sarayda büyük bir koleksiyon 
meydana getirilmiş, bu koleksiyon daha sonraki dönemlerde Osmanlı 
padişahları tarafından kurulacak olan birçok vakıf kütüphanesinin temelini 
oluşturmuştur. Bu devirde Mevlânâ Bâli'nin İstanbul'da Şeyh Süleyman 
mahallesindeki mescidinde tesis ettiği kütüphanenin 925 (1519) tarıhlı 
vakfiyesinden kitap mevcudunun 620 olduğu, muhafaza işiyle mescidin 
ımamının görevlendirildiği 


anlaşılmaktadır. Sinan Paşa'nın kardeşi Ahmed b. Hızır Bey de Bursa'da 
yaptırdığı medresesine kitaplarını bağışlayarak bir kütüphane kurmuştur. 
Edirne'de daha önce tesis edilen küçük koleksiyonlu mahalle 
kütüphanelerine Kanüni Sultan Süleyman devrinde yenileri eklenmiştir. 927 
(1521) yılında Hacı Hasan b. Ali ve 934'te (1528) Kâsım b. Abdullah 
muallimhânelerinde benzer şartlarla iki kütüphane kurmuşlardır. 


XVI. yüzyılın son yarısında yaptırılan medreselerin çoğunda kütüphanenin 
artık tamamlayıcı bir unsur olarak düşünüldüğü görülmektedir. Hayreddin 
Paşa (İstanbul 941/1534-35), Abdülvâsi' b. Hızır (Edirne 945/1538”den 
önce), Kasım Paşa (İstanbul 951/1544; Bursa 960/1553), Rüstem Paşa 
(İstanbul 954/1547; Tekirdağ 960/1553), Sofu Mehmed Paşa (Sofya 
954/1547), Kanüni Sultan Süleyman (Rodos), İbrâhim Paşa (İstanbul), 
Mihrimah Sultan (İstanbul 956/1549), Sekban Kara Ali (İstanbul), Hüseyin 
Ağa (Amasya), Şehzade Mehmed (İstanbul), Semiz Ali Paşa (İstanbul 


973/1565-66) medreselerinde birer kütüphane vardı. Bu devirde cami ve 
mescidlerde de kütüphaneler kurulmuştur. Kanüni Sultan Süleyman'ın 
sadrazamlarından Makbul İbrâhim Paşa Hezargrad'da, Hüsrev Paşa 
Diyarbekir?de, Kiremitçizâde Sinan Bey Bursa”da, Cihan Bey İstanbul'da 
Ayasofya yakınında yaptırdıkları cami ve mescidlerde birer hâfız-ı kütüb 
görevlendirerek kütüphaneler tesis etmişlerdir. Bağdat”ta Âsitâne-i Hz. Ali 
ve Müsâ el-Kâzım türbe kütüphaneleri, Yorgani Dede'nin İstanbul'da Gül 
Camii yakınındaki zâviyesinde tekke kütüphanesi (972/1565) ve Feridun 
Bey'in İstanbul?da mektebindeki kütüphanesi (967/1560) bu dönemde 
kurulan değişik türde kütüphanelerdir. 


Medrese, cami, mektep, tekke ve türbe kütüphaneleri dışında bu devirde, 
genellikle örnekleri ancak XV ve XVI. yüzyıllarda görülen bir kütüphane 
türü daha vardır ki şimdiye kadar yapılan kütüphane sınıflandırmalarında 
yer almamıştır. Çoğunlukla ulemâ sınıfından olan kimselerin evlerinde veya 
vakfettikleri binalarda kurdukları bu kütüphanelerin ortak yanı 
vakfiyelerinde vakfedilen kitaplardan önce vakfı yapanın, ardından 
neslinden gelenlerin, daha sonra mahalle âlimlerinin, sâlıhlerinin ve bu 
kitapları anlayabilecek herkesin faydalanması şartının konulmasıdır. Edirne 
Dârülhadisi müderrislerinden Mevlânâ Emir Hüseyin b. Seyyid Mehmed'in 
941 (1534-35) tarihli yetmiş yedi ciltlik ve Mevlânâ Alâeddin b. Hacı 
Sinan'ın 952 (1545) tarihli yirmi beş ciltlik, Kadı Alâeddin b. 
Abdurrahman'ın 970 (1563) tarihli ve Şeyh İshak b. Abdürrezzâk''ın kırk 
bir ciltlik kitap vakıflarıyla kurulan kütüphaneleri bu türe örnektir. 


Kanüni Sultan Süleyman döneminde kütüphanelerin medreselerin 
tamamlayıcı bir unsuru haline gelmesine, değişik kütüphane türlerinin 
mevcudiyetine ve yaygınlığına rağmen devrin en büyük ilim müessesesi 
olan Süleymaniye Külliyesi'nde kuruluş yıllarında kütüphane mevcut 
değildi. Külliyede kütüphanenin ne zaman tesis edildiği bilinmemekle 
birlikte eldeki belgelerden, caminin ibadete açılışından birkaç yıl sonra 
Süleymaniye'ye saray kütüphanesinden bazı eserlerin gönderilmeye 
başlandığı ve Süleymaniye Kütüphanesi'nin temelinin bu tarihte atıldığı 
söylenebilir. Süleymaniye Külliyesi Kütüphanesi'ne hâfız-ı kütüb ve kâtib-i 
kütüb tayiniyle ilgili mevcut en eski belge 991 (1583) tarihini taşımaktadır. 


II. Bayezid'in kızı Selçuk Sultan'ın oğlu Gazi Hüsrev Bey'in 


Saraybosna'da 944”'te (1537) kurduğu külliyede ve Drina nehri üzerindeki 
Foça kasabasında 1550 yılında yaptırılan Hasan Nâzır Medresesi'nde birer 
kütüphane kurulmuştur. Kanüni Sultan Süleyman devri âlimlerinden 
Bedreddin Mahmüd b. Mevlânâ Süleyman b. Alâeddin Ali'nin Kayseri'de 
966'da (1559) tesis ettiği kütüphanenin bazı araştırmacılar tarafından 
bedesten kütüphanelerinin ilki ve tipik bir örneği olarak kabul edildiği 
görülmektedir. Ancak aynı tarihte düzenlenen vakfiyesinin incelenmesinden 
sonra bu kütüphanenin öğrenciler ıçın kurulduğu, bedestende bulunmasının 
da vâkıfın, neslinden kimse kalmayınca kitapların Bezzâzistan diye meşhur 
olan tüccarlar çarşısına konulması şartından ileri geldiği anlaşılmıştır. 


XVI. yüzyılın sonlarına doğru özellikle padişah ve devlet adamlarının 
büyük merkezlerde, doğum yerleri veya görev yaptıkları bölgelerde ınşa 
ettirdikleri medreselerde genellikle bir kütüphaneye yer verildiği 
görülmektedir. Sonraki yüzyılda da gelişip yaygınlaşacak olan bu medrese 
kütüphanelerinin öğrencilerin ihtiyaçları göz önünde bulundurularak 
hazırlanmış bir koleksiyonu ve 11. Selim'in Edirne'de Selimiye Camii'ndeki 
kütüphanesi dışındakilerin genellikle sadece birer hâfız-ı kütübü vardı. 


II. Selim'in kızı ve Sokullu Mehmed Paşa'nın zevcesi İsmihan Sultan 
976'da (1568) Eyüp'te yaptırdığı medresede müderris, muid ve 
dânişmendlerinin faydalanması için bir kütüphane kurmuştur. Sadrazam 
Sokullu Mehmed Paşa da İstanbul”daki medrese ve hankahıyla Bergos”taki 
medresesinde birer kütüphane tesis etmiştir. İsmihan Sultan ve Sokullu 
Mehmed Paşa'nın bu kütüphanelerinin itina ile hazırlanmış katalogları 
mevcuttur. 


982'de (1574) tamamlanan Selimiye Külliyesi'nde kurulan kütüphane gerek 
koleksiyonunun zenginliği gerekse katologunun mükemmeliyeti 
bakımından dikkati çeker. 987 (1579) tarihli vakfıyesinde tayın edilen üç 
hâfız-ı kütübden ikisinin hattatlık, nakışçılık gibi vasıflarının olması ve 
gerektiğinde kitapların eksik sayfalarını tamamlamaları istenmektedir. LI. 
Selim'in İzmir?de yaptırdığı medresesinde de bir kütüphane tesis ettiği 977 
(1569) tarihli vakfiyesinden anlaşılmaktadır. 


HI. Murad'ın annesi Nurbânü Sultan'ın Üsküdar'da Toptaşı'nda yaptırdığı 
külliyede medrese ve dârülhadis talebeleri için bir kütüphane kurulduğu ve 


burada günlük 3 akçe ücret alan bir hâfız-ı kütübün görev yaptığı 
bilinmektedir. Yemen fâtihi Koca Sinan Paşa'nın 994 (1586) tarıhlı 
vakfiyesinden anlaşıldığına göre Sinan Paşa İstanbul, Aydın, Yenişehir ve 
Malkara'da çeşitli kuruluşlara kitap vakfetmiştir. İstanbul'da Divanyolu'nda 
bulunan türbesine de muhtemelen ölümünden sonra kendi kitapları 
konularak bir kütüphane tesis edilmiştir. XVL. yüzyılın sonunda İstanbul'da 
yaptırılan medreselerden Şeyhülislâm Zekeriyyâ Efendi (1002/1594), 
Dârüssaâde Ağası Gazanfer Ağa (1004/1596), Vezir Hadım Ahmed Paşa 
(1004/1596) medreselerinde birer kütüphane bulunuyordu. Ayrıca 
İstanbul?da MI. Murad devrinde kurulmuş iki ihtisas kütüphanesi vardır. 
Bunlardan biri saraydaki hekimlerin faydalanması için oluşturulan küçük 
koleksiyonlu bir kütüphanedir. Diğeri ise İstanbul'da bir rasathâne tesis 
eden Takıyyüddin'in müneccimbaşılığı sırasında bu rasathânede kurduğu 
kütüphanedir. 


XVII. yüzyılın başlarından itibaren büyük merkezlerde tesis edilen 
kütüphanelerin yanında devletin diğer bölgelerinde kurulan kütüphanelerin 
sayılarında bir artış görülür. Bunu halkın okuma yazma oranının 
yükselmesinden ziyade medrese eğitiminin yaygınlaşmasıyla açıklamak 
mümkündür. Mustafa Dede'nin Midilli?deki zâviyesi için 1010 (1601-1602) 
tarıhlı 


vakfiyesiyle ve Lutfullah Efendi'nin Bursa'da Sultan Murad Medresesi'ne 
1016 (1607) tarihli vakıf kaydıyla bağışladığı kitaplarla Müeyyedzâde Piri 
Çelebi'nin Amasya'da Hatuniye Camii yanında (1017/1608) ve Kaçanıklı 
Mehmed Paşa'nın Üsküp'te türbesinde (1017/1608) kurduğu kütüphaneler, 
Kastamonu'da Şâbân-ı Veli Dergâhı Kütüphanesi (1020/1611), Erzincan 
Kalesi'ndeki Mevlevi Tekkesi Kütüphanesi, Dârüssaâde Ağası Ali Ağa b. 
Yahyâ'nın memleketi olan Mostar'da yaptırdığı medresesinde, Şeyh 
Hüsâmeddin'in Bursa'daki zâviyesinde (1021/1612) ve Sadrazam Mehmed 
Paşa'nın Kayseri'nin Erkilet kasabasındaki külliyesinde (1081/1670) tesis 
ettikleri kütüphaneler bunlar arasında sayılabilir. Bu devirde yeni yapılan 
hayır eserlerinde kütüphane kurmanın yanı sıra daha önce kurulan 
kütüphanelere kitap bağışı yoluyla koleksiyonları zenginleştirme faaliyetleri 
de görülmektedir. Ayrıca bu asırda mevcut olan kütüphanelerin 
koleksiyonları incelendiğinde hayır sahibi kimselerin ellerine geçen bazı 
kitapları bir vakfiye tanzim etmeden sadece kitapların başına vakıf mührü 


veya kaydı koyarak vakfettikleri anlaşılır. 


Vakıf ve arşiv kayıtlarına göre X VTİ. yüzyılın başlarından ilk müstakil 
kütüphanenin ortaya çıktığı 1089 (1678) yılına kadar İstanbul'da kurulan 
büyük medreselerin hemen hemen hepsinde birer kütüphane bulunmaktadır. 
Bu tarihler arasında İstanbul'da tesis edildiği bilinen Kuyucu Murad Paşa 
(1019/1610), Sultan 1. Ahmed (1026/1617), Kazasker Hasan Efendi 
(1039/1630), Şeyhülislâm Abdürrahim Efendi (1060/1650), IV. Murad'ın 
annesi Mâhpeyker Sultan'ın yeniden teşkilâtlandırdığı Özdemiroğlu Osman 
Paşa medreseleriyle Turhan Vâlide Sultan tarafından 1073'te (1663) 
tamamlatılan Yenicami Külliyesi'nde, Mimarbaşı Kasım Ağa'nın 
Şehzadebaşı”'ndaki dârülhadisinde, Abbas Ağa b. Abdüsselâm'ın 1080'de 
(1669) inşa ettirdiği dârülkurrâsı ile Reisülküttâb Mustafa Efendi b. 
Abdüsselâm'ın 1087-1088 (1676-1677) yıllarında düzenlettiği iki 
vakfıyesiyle Balat'ta tesis ettiği medrese ve dârülhadisinde birer kütüphane 
vardır. Ayrıca Bayram Paşa, türbesinde bulunan kütüphanesini 1045'te 
(1635) Haseki'de aynı yerde yaptırdığı medresesinin talebeleri için 
kurduğundan bunun da aynı dönemde tesis edilmiş bir medrese kütüphanesi 
olarak düşünülmesi gerekir. 


XVII. yüzyılın ortalarında kurulan iki cami kütüphanesi kuruluş şekli ve 
işleme şartları dolayısıyla dikkati çeker. Mehmed Paşa b. Sinan 1077'de 
(1666-67) düzenlediği vakfıyeyle merhum Mustafa Efendi'nin yetmiş bir 
cilt kitabını İstanbul?da Cibali?'de Üsküp Camii?ne koymuş ve onun vasiyeti 
doğrultusunda şartlarını tesbit etmiştir. Diğer kütüphane Konya'da İplikçi 
Camii'nde kurulmuştur; Mahmud Efendi b. Abdullah'ın vefatından sonra 
vasi tayın ettiği müderris Ali Efendi b. Oruç, 1083'te (1672) düzenlettiği bir 
vakfiyeyle İplikçi Camii'ne yetmiş sekiz kitap bırakmıştır. Her iki 
vakfiyede de fakir âlimlere ödünç kitap verilebileceği, kütüphanelerin 
işleyişi, bakımı ve kontrolünün mahalle halkı tarafından karşılık 
beklenmeden yapılacağı bildirilmiştir. 


XVII. yüzyılın sonlarına doğru ulemâya ve öğrencilere açık medrese ve 
türbe kütüphaneleriyle hem ulemâ ve öğrencilere hem de halka açık cami ve 
tekke kütüphanelerine yeni bir kütüphane türünün eklendiği görülür. İşleyiş 
bakımından diğerlerinden pek farklı olmayan, ancak değişik bir bünyeye 
sahip bulunan bu tür kütüphanelerin en belirgin özelliği müstakil bir binada 


kurulmuş olmaları ve görevlendirilen, başka bir işle uğraşmaması istenen 
personeline daha fazla ücret verilmesidir. Diğer özellikleri de zamanla bu 
tür kütüphanelerde daha öncekilerde pek görülmeyen öğretim ve ibadet gibi 
değişik bir faaliyetin ortaya çıkmasıdır. Müstakil kütüphanelerin ilk örneği 
olan Köprülü Kütüphanesi 1089 (1678) yılında Fazıl Mustafa Paşa'nın 
düzenlettiği vakıf senediyle kurulmuştur (bk. KÖPRÜLÜ 
KÜTÜPHANESİ). 


Aynı yüzyılın sonunda tesis edilen üç önemli medrese kütüphanesinden 
ikisi Köprülü ailesine mensup kimseler tarafından kurulmuştur. Köprülü 
Mehmed Paşa'nın damadı Merzifonlu Kara Mustafa Paşa, İstanbul 
Çarşıkapı?'da yapımını başlattığı külliyesinde bir kütüphane kurulması için 
1092 (1681) tarihinde düzenlettiği vakfiyesine kütüphane ile ilgili bazı 
şartlar koydurmuştur. Köprülü Mehmed Paşa'nın kardeşi Hasan Ağa'nın 
oğlu Amcazâde Hüseyin Paşa'nın Saraçhane'de Mimar Ayas mahallesinde 
yaptırdığı külliyede müstakıl bir mekânda oluşturulmuş bir de kütüphanesi 
mevcuttu. Şeyhülislâm Feyzullah Efendi'nin 1111 (1699) tarihli 
vakfiyesiyle Fatih'teki medresesi yanında tesis ettiği kütüphane ise zengin 
koleksiyonu ile dikkati çeker. 1149'da (1736) yapılan sayımda Feyzullah 
Efendi'nin vakfiye defterine kayıtlı 1965 kitap bulunmaktaydı. 


Yine XVI. yüzyılın sonlarında Anadolu'da küçük koleksiyonlara sahip 
cami ve medrese kütüphanelerinin kurulmasına devam edildiği, İstanbul'da 
ıse kitaplarını vakfetmek isteyen özellikle ulemâ sınıfından kimselerin yeni 
kütüphane tesis etme yerine kitaplarını daha önce kurulmuş kütüphanelere 
ve hayır kurumlarına verdikleri görülmektedir. Fatih'te Mustafa Bey 
mahallesinde Halil Paşa Camii imamı Mehmed Efendi b. Himmet, 
camisinde bir dolaba koyduğu seksen üç kitaptan yararlanma şartlarını 1093 
(1682) tarıhli vakfiyesinde belirtmiştir. Müftüzâde Abdullah Efendi, babası 
Şeyhülislâm Minkârizâde Yahyâ Efendi'nin Üsküdar'da yaptırdığı 
medresesinin bir odasını kütüphane haline getirip 425 kitabının burada 
muhafazası için 1099 (1688) yılında bir vakfiye tanzim etmiştir. 


IM. Ahmed'in saltanatının ilk yılları iç karışıklıkları bastırmakla ve 
savaşlarla geçmiştir. 1718”de imzalanan Pasarofça Antlaşması ile devletin 
batıdaki mücadelelerine son verildi; bu tarihten sonra Osmanlı Devleti Lâle 
Devri diye adlandırılan, daha çok sosyal ve kültürel faaliyetlerin 


yoğunlaştığı bir döneme girdi. II. Ahmed'in tahta çıkışından (1115/1703) 
Pasorafça Antlaşması'na kadar geçen devrede İstanbul'da ve diğer 
bölgelerde kütüphane kurma çalışmalarının yavaş da olsa devam ettiği 
görülmektedir. İstanbul?da Vâlide Sultan'ın kethüdâsı Mehmed Efendi b. 
Veliyyüddin'in Galata'daki dârülhadisinde, Mehmed Efendi ile Şeyhülislâm 
Mehmed b. Ali'nin medreselerinde birer kütüphane vardı. III. Ahmed'in, 
annesi Gülnüş Vâlide Sultan için Üsküdar'da yaptırdığı, 1124'te (1712) 
ibadete açılan caminin içinde küçük bir kütüphane bulunuyordu. 


Daha önce kurulmuş hayır müesseselerine kitap vakfı şeklinde kütüphane 
koleksiyonlarını zenginleştirmeye yönelik çalışmalara bu dönemde de 
rastlanmaktadır. Abdülvehhâb b. Ahmed, 1120 (1708) tarıhli vakfiyesiyle 
Sivrihisar kazasında Mahmud Hüdâyi Camii'ne 130 kitap vakfetmiştir. 
Osman Rüşdü Efendi, 1120”de (1708) Konya'nın Hâdim kazasındaki 
Ebüsaid Mehmed Hâdimi Külliyesi'nde bir kütüphane kurmuştur. 
Ankara'da Sarı Hatib Medresesi'nde Durud Dede'nin tesis ettiği 
kütüphaneye 1120 (1708) yılında Sadrazam Ali Paşa tarafından bir miktar 
kitap vakfedilmişti. Bunlardan başka Sâlih Paşa'nın Sakız'dakı 
medresesinde, İbrâhim b. el-Hac Mustafa'nın Kilis'in Kozluca 
mahallesinde, Nüman Paşa'nın 


Selânik'teki medresesinde (1118/1706), Mehmed Ağa b. İbrâhim'in 
Kemah'taki medresesinde (1120/1708) ve Mısırlı Hüseyin oğlu Hacı İsmail 
Ağa'nın Saraybosna'daki Atmeydanı Medresesi'nde birer kütüphaneleri 
olduğu bilinmektedir. 


III. Ahmed dönemi sadrazamlarından Şehid Ali Paşa devlet adamları ve 
sanat erbabını himaye etmesi, zengin kitap koleksiyonu ve İstanbul'da 
Vefa'da kurduğu kütüphanesiyle meşhurdur. İstanbul?'dan dışarıya kitap 
ıhracını yasaklaması onun kitaba karşı ilgisini açıkça göstermektedir. Şehid 
Ali Paşa, 1127 (1715) tarihli vakfiyesiyle ilk kütüphanesini İstanbul'da Vefa 
Üskübi mahallesindeki konağında kurmuştur. Onun tesis ettiği ikinci 
kütüphane, Kuzguncuk yanındaki İstavroz semtinde bulunan yalısının bir 
odasında bulunmaktadır. Şehid Ali Paşa'nın bugün de kendi adıyla anılan 
kütüphanesinin binası 1127”de (1715) tamamlanmış, 1128 (1716) tarihini 
taşıyan ikinci vakfiye ile de faaliyete geçmiştir (bk. ŞEHİD ALİ PAŞA 
KÜTÜPHANESİ). 


IM. Ahmed, yıllardan beri sarayda çeşitli kaynaklardan sağlanmış binlerce 
kitabın kullanılması ve korunması için daha önce yapılan düzenlemeleri 
yeterli görmemiş, Topkapı Sarayı'nda yeni inşa ettirdiği kütüphanede bu 
kitapların büyük bir bölümünü toplamaya çalışmıştır. 113 1?de (1719) temeli 
atılan kütüphane 10 Muharrem 1132 (23 Kasım 1719) tarihinde büyük bir 
merasimle açılmıştır. 111. Ahmed, saray içindeki kütüphanesinden başka 
Yenicami”de Turhan Vâlide Sultan'ın türbesi yanında 1138 (1726) tarıhlı 
vakfiyesiyle bir kütüphane tesis etmiştir. TL1. Ahmed'in sadrazamı ve 
damadı Nevşehirli İbrâhim Paşa, 1132 (1720) yılında hanımı Fatma Sultan 
ile birlikte yaptırdıkları Şehzadebaşı'ndaki dârülhadiste bir kütüphane 
kurmuştur. Damad İbrâhim Paşa'nın Nevşehir'de 1140”ta (1728) yaptırdığı 
külliyede de küçük bir kütüphane bulunmaktaydı. 


II. Ahmed zamanında İstanbul?da kütüphane kurma faaliyetlerine ve kültür 
sahasındaki önemli gelişmelere rağmen devletin diğer bölgelerinde 
kütüphane tesisi çalışmalarında bir yavaşlama görülür. Bu dönemde 
İstanbul dışında kurulduğu tesbit edilen birkaç kütüphane vardır. Bunlar 
arasında Abdullah Paşa b. Şehid Mustafa Paşa'nın Diyarbekir?'de yaptırdığı 
dârülkurrâda, Nüman Paşa'nın Selânık'teki medresesinde, Fâzıl Ahmed 
Paşa'nın Kandiye”deki camisinde, Gilânizâde Nüri Paşa'nın 1134'te (1722) 
Hama'da, Bursalı İsmâil Hakkı'nın 1135'te (1723) Bursa”daki camisinde, 
Hacı Abdürrahim Efendi'nin 1140'ta (1727-28) Konya'da Zincirli 
Medrese”de kurduğu kütüphaneler sayılabilir. 


Patrona Halil İsyanı”ndan sonra tahta çıkan 1. Mahmud'un saltanatının ilk 
yılları bu isyanın devlet bünyesinde yaptığı tahribatı tamir ve isyan 
teşebbüslerini bastırmakla geçti. Kültür alanında Yalova kâğıt fabrikasının 
kurulması, matbaanın yeniden faaliyete geçirilmesi gibi bazı çalışmalarda 
bulunulduysa da büyük çapta yenilikler yapılamadı. Fakat I. Mahmud, 
açmayı başardığı üç büyük kütüphane ile kütüphanecilik tarihimizde 
mümtaz bir mevki kazandı. Bu devirde Ayasofya, Fatih ve Galatasaray 
kütüphaneleri yanında İstanbul'da ve diğer şehirlerde çok sayıda kütüphane 
tesis edilmiştir. İstanbul?da açılan kütüphaneler arasında Hekimoğlu Ali 
Paşa'nın İstanbul'da Davudpaşa'daki camisinin yanında 1151'de (1738) 
kurduğu kütüphaneyle Edirne Kadısı Cârullah Veliyyüddin'in 1147'de 
(1734) Fâtih medreselerinden Ayak Medrese yanında ve Şeyhülislâm 


Damadzâde Ebü'l-Hayr Ahmed Efendi'nin Sultan Selim Camii'nde 
medrese talebeleri için kurdukları kütüphaneleri zikretmek gerekir. 


III. Ahmed ve I. Mahmud devrinde Dârüssaâde ağalığında bulunan Hacı 
Beşir Ağa Eyüp'teki dârülhadisinde (1148/1735), Cağaloğlu'ndaki 
külliyesinde (1158/1745), Medine ve Ziştovi”'deki medreselerinde birer 
kütüphane tesis etmiştir. Hacı Beşir Ağa'nın vakıf kütüphanelerinden başka 
oldukça zengin bir özel kütüphanesi de olduğu anlaşılmaktadır. Öldüğünde 
sadece Karaağaç'taki hazine odalarında, aralarında Kâtib Çelebi'nin el 
yazısıyla Cihannümâ'sının da bulunduğu 150 kadar değerli kitap çıkmıştır. 


I. Mahmud'un İstanbul'da yaptırdığı kütüphaneler arasında Ayasofya 
Kütüphanesi gerek mimarisi gerekse zengin koleksiyonu ve geniş 
kadrosuyla dikkati çekmektedir. Kütüphanenin vakfiyesi 1152'de (1739) 
hazırlanmışsa da açılış merasimi iki ay sonra yapılabilmiştir (bk. 
AYASOFYA (Ayasofya Kütüphanesi). Ayasofya”dan sonra İstanbul'da aynı 
yıl içinde iki önemli kütüphanenin, Âşir Efendi ve Âtıf Efendi 
kütüphanelerinin kurulduğu görülmektedir. Defterdar Âtıf Mustafa 
Efendi'nin İstanbul?da Vefa”da tesis ettiği kütüphane, Atıf Efendi'nin 
oğulları ve torunları tarafından çeşitli tarihlerde ek vakfiyelerle 
zenginleştirilmişti (bk. ATIF EFENDİ KÜTÜPHANESİ). I. Mahmud devri 
reisülküttâblarından Mustafa Efendi Kastamonu'daki medresesinde bir 
kütüphane kurduğu gibi İstanbul'da da bir kütüphane tesisi için 1154”te 
(1741) bir vakfiye düzenlemiştir. Ancak kütüphane binasını oğlu Âşir 
Efendi yaptırdığından onun adıyla anılmaktadır (bk. AŞİR EFENDİ 
KÜTÜPHANESİ). 


I. Mahmud İstanbul?da ayrıca Süleymaniye Camii'nde, sadrazamı Köse 
Mustafa Bâhir Paşa ile birlikte mevcut kitaplara yenilerini ilâve edip 1165 
(1752) yılında cami içinde parmaklıkla ayrılmış bölümde bir kütüphane 
kurmuş, Galatasaray Mektebi'nde 1167'de (1754) öğrencilerin kitap 
ihtiyacını karşılamak üzere bir kütüphane tesis etmiştir. Yine bu devirde 
başta I. Mahmud olmak üzere devlet erkânı, ulemâ ve diğer sınıflara 
mensup kimseler genellikle öğretim kurumlarında veya yakınlarında birçok 
kütüphane kurmuşlardır. Mahfizâde Ahmed Paşa'nın Urfa Rıdvâniye'de 
(1147/1734), Hıfzızâde Osman Fakih Efendi'nin Amasya'da Burmalı 
Minare Camii içinde (1147/1734), Çavuş Mustafa Ağa'nın Belgrad'da 


medresesi yanında (1149/1736), Cihanzâde el-Hac Mehmed Ağa'nın Aydın 
Güzelhisarı”nda Ramazan Paşa mahallesindeki medresesinde (1149/1736), 
Şehid Osman Paşa'nın Niş Kalesi'ndeki camisinde ve Damad Mehmed 
Efendi'nin Yenişehir Fenar'da (1168/1755) tesis ettikleri kütüphaneler daha 
önceki asırda kurulan küçük mahalli kütüphanelerin devamıdır. 1. Mahmud, 
İstanbul?da tesis ettiği kütüphaneler dışında Belgrad'da (1156/1743) ve 
Vidin sancağında Fethülislâm'da da (1161/1748) birer kütüphane 
yaptırmıştır. I. Mahmud, saltanatının son yıllarında inşa ettirmeye başladığı 
külliyesinde büyük bir kütüphane kurmayı planladığından bu kütüphaneye 
konulacak bazı kitapları da hazırlatmıştı. Fakat külliye bitirilmeden 1754'te 
ölünce yerine geçen kardeşi TI. Osman bu işi tamamlatmış (1169/1756), 
adını da Nür-i Osmâni koymuştur. II. Osman ve 111. Mustafa devirlerinde 
sadrazamlık görevinde bulunan Râgıb Mehmed Paşa'nın yaptırdığı mektep, 
kütüphane ve şadırvan 1176 Şâbanında (Şubat-Mart 1763) tamamlanarak 
hizmete açılmıştır. 


II. Osman'dan sonra tahta geçen 111. Mustafa, askeri ve idari sahada 
giriştiği bazı ıslahat hareketlerinin yanında ilim sahiplerini himaye 
etmesiyle de tanınmıştır. 1187 (1773) tarıhlı vakfiyesinden Lâleli”de 
camisinin yanında yaptırdığı medresede bir kütüphane kurduğu 
anlaşılmaktadır. 


II. Mustafa saraydaki Bostancılar Ocağı'nda da bir kütüphane tesis 
etmiştir. Bu kütüphane kuruluşundan kısa bir süre sonra bilinmeyen bir 
sebepten dolayı faaliyetini tatıl etmiş ve 1247'de (1831) TI. Mahmud'un 
emriyle Lâleli Medresesi'ne taşınmıştır. HI. Mustafa devrinde iki defa 
şeyhülislâm olan Veliyyüddin Efendi, 1182 (1768) yılında düzenlediği 
vakfiyesiyle kitaplarını Beyazıt Camii'nin sağ tarafına bitişik olarak 
yaptırdığı kütüphanesine koydurmuştur. HI. Mustafa devri ulemâsından 
bazıları kitaplarını kütüphanesi olmayan cami ve medreselere 
vakfetmişlerdir. Şeyh Abdüllatıf Efendi'nin Kasımpaşa'daki Câmi-i Kebir'e 
(1172/1758-59), Şeyh Abdülkerim b. Ahmed'in Eyüp'te Şeyhülislâm 
Mustafa Efendi'nin yaptırdığı medreseye (1178/1764-65), Erzurum Kadısı 
Mehmed Zihni Efendi'nin Alaşehir'de Şeyh Sinan Camii'ne (1181/1767), 
Ayasofya'da cuma vâizi İbrâhim Efendi'nin Eyüp'teki Câmi-i Kebir'e 
(1185/1771), Mehmed Efendi'nin Haseki Sultan Camii'ne (1185/1771) 
kitaplarını vakfettikleri görülmektedir. 


Aynı dönemde Anadolu'da ve Rumeli”de yaptırılan bazı medreselerde 
kütüphanelere yer verildiği gibi müstakil kütüphaneler de kurulmuştur. 
Mehmed Emin Ağa b. el-Hac Mustafa'nın Edremit (1169/1756) ve Sehâ Alı 
Efendi'nin Köstendil?”deki (1185/1771) medreselerinde birer kütüphane 
olduğu bilinmektedir. Hekimoğlu Ali Paşa'nın divan efendisi Akovalı 
Osman Şehdi”nin, Bosna sancağı beyi İshak Bey oğlu İsâ Bey'in 862 

(1458) yılında Saraybosna'da yaptırdığı camisinin yanına 1173'te (1759-60) 
ılâve ettiği kütüphanede değerli kitapların yanında arşiv malzemesi de 
bulunmaktaydı. Hacı Nüman Efendi Sivas'ta 1172'de (1758-59) bir çeşme 
ve kütüphane inşa ettirmiştir. Arpa Emini Ali Ağa b. Hüseyin'in Tırnova'da 
cami, mektep ve çeşmesinin yanında bir de kütüphanesinin bulunduğu 1176 
(1762-63) tarihli vakfiyesinden öğrenilmektedir. Hüseyin Ağa b. Süleyman 
Ağa, Bursa'da Kavaklı mahallesinde Nakşibendi Hankahı civarında 1174'te 
(1760-61) yaptırdığı mescid ve kütüphane için 1194'te (1780) hazırlattığı ek 
vakfiyeyle yeni tahsisler yapmıştır. Ömer Efendi'nin 1172'de (1758-59) 
Akşehir'de bir kütüphane kurduğu Abdurrahman Paşa'nın Diyarbekir 
Ulucamii”ne, Tosunzâde Mehmed b. Halil'in Tırnova*'da Osman Ağa'nın 
yaptırdığı medreseye kitaplarını bağışladığı, Müftü Abdullah Efendi'nin 
Erzincan'da Cuma mahallesindeki cami ve medresesinin yanında bir de 
kütüphane tesis ettiği yapılan bazı araştırmalar ve vakıf kayıtları dolayısıyla 
bilinmektedir. 


TI. Mustafa'nın ölümü üzerine Zilkade 1187 (Ocak 1774) tarihinde tahta 
çıkan I. Abdülhamid, babası III. Ahmed devrinde başlatılan bazı ıslahat 
teşebbüslerini devam ettirmeye çalışmış ve bu hususta sadâret makamını 
ışgal edenlere tam yetki vermiştir. 1. Abdülhamid, hayatının elli yılını 
sarayda kapalı olarak geçirdikten sonra tahta çıktığında Osmanlı Devleti 
için çok ağır şartlar ihtiva eden Küçük Kaynarca Antlaşması'nı imzalamak 
zorunda kaldı. Askeri ve idari sahadaki bozuklukların bir an önce 
düzeltilmesi gerektiğini düşündüğünden köklü icraata girişebilecek Seyyid 
Mehmed Paşa, Halil Hamid Paşa gibi liyakatli sadrazamları iş başına 
getirdi. Bu devirde daha çok askeri sahada ıslahat hareketlerine ağırlık 
verilmekle beraber Kadı İbrâhim Efendi'nin vefatıyla kapanan matbaanın 
yeniden faaliyete geçirilmesi, ilk riyâziye mektebinin açılması ve bazı 
kütüphanelerin kurulması gibi eğitim ve kültür alanında da çalışmalar 
yapıldı. 1. Abdülhamid Bahçekapı'da bir külliye inşa ettirmiş ve burada bir 


kütüphane kurmuştur (1195/1781). XVML. yüzyılın ikinci yarısında İstanbul 
dışında birkaç örneğine rastlanan zengin koleksiyonlu, geniş sayılabilecek 
personel kadrosuna sahip müstakil kütüphanelerin bu asrın sonlarından 
itibaren artık sayı bakımından arttığı ve devletin diğer şehirlerine yayıldığı 
görülmektedir. 


1197 Muharreminde (Aralık 1782) sadrazamlığa getirilen Halil Hamid Paşa 
memleketi Isparta'da ve Burdur'da birer kütüphane kurmuştur (1783). 
Konya'da 1210'da (1795-96) Yüsuf Ağa tarafından tesis edilen 
kütüphanenin 1209 (1794-95) tarihli vakfiyesinde Âtıf Efendi, Râgıb Paşa 
ve Hamidiye kütüphaneleri vakfiyelerindekine benzer şartlar konulmuştur. 
Yüsuf Ağa ayrıca Üsküdar'da Mihrimah Sultan Camii içinde 377 kitaptan 
meydana gelen bir kütüphane kurmuştur. 


Ahmed Ağa'nın Rodos'ta (1208/1793-94), Antalya mütesellimi Hacı 
Mehmed Ağa b. Hacı Osman'ın Antalya'da (1211/1796), Mehmed Râşid 
Efendi'nin Kayseri'de (1212/1797), Yüsuf Ziyâ Paşa'nın Keban'da 
(1212/1797), Mehmed Paşa'nın Prizren'deki (1220/1805) medresesi 
yanında Pazvandoğlu Osman Paşa'nın Vidin?de, Hatice Hanım'ın İzmir?de 
Müftü Camii ve Medresesi yakınında (1221/1806) yaptırdıkları 
kütüphaneler İstanbul dışında bu dönemde kurulan bazı müstakil 
kütüphanelerdendir. Yine İstanbul dışında tesis edilen Kilis'te Uncuzâde 
Hasan Efendi Kütüphanesi, Saraybosna'da Mısri Medresesi yanında 
Abdullah Kantemir Kütüphanesi (1188/1774), Manisa'da 
Karaosmanoğulları'ndan Atâullah oğlu Hacı Osman Ağa'nın Nişancı Paşa 
Kütüphanesi (1203/1789) ve Yüsuf Ağa b. İsmâil'in Hanya Kalesi'ndeki 
medresesinde kurduğu kütüphane (1203/1789) yanında cami ve medreselere 
yapılmış kitap vakıfları da vardır. 


I. Abdülhamid'in Şâban 1193'te (Ağustos 1779) sadrazamlığa tayın ettiği, 
Kara Vezir diye meşhur olan Silâhdar Seyyid Mehmed Paşa, memleketi 
olan Nevşehir'in Arapsun köyünde Rebiülâhir 1194'te (Nisan 1780) 
yaptırdığı cami, medrese ve çeşmeden meydana gelen külliyesindeki 
medresesinin dershanesine Muharrem 1195'te (Ocak 1781) vakfettiği 350 
kitabı koydurarak bir kütüphane oluşturmuştur. Ayrıca Haraçcıoğlu 
Cizyedarzâde Bahâeddin Ahmed Efendi'nin Bursa Medresesi'nde 
(1208/1794”ten önce), Yeğenzâde Süleyman Bey'in Soma'da Emir Hızır 


Camii avlusundaki medresesinde (1206/1791-92), Mehmed Emin 
Efendi'nin Biga sancağına tâbi Çan kasabasındaki medresesinde 
(1215/1800), Hacı Ahmed Efendi'nin Kastamonu'da Nümâniyye 
Medresesi'nde (1217/1802) tesis ettikleri medrese kütüphaneleri ve Yeğen 
Ali Paşa'nın Manastır'da Emir Bey Camii'nde (1205/1791), Şeyh Mehmed 
Efendi'nin Nazilli'de Câmi-i Atik'te (1211/1796-97), Ahmed Ağa'nın 
İzmir'de Hisar Camii'nde kurdukları kütüphaneler bu dönemde 
oluşturulanlardandır. 


İstanbul'da Murad Molla Kütüphanesi 1189'da (1775) Damadzâde 
Mehmed Murad Efendi tarafından Çarşamba semtinde yaptırılmıştır. 
Tersâne-i Âmire emini Selim Ağa'nın 1197 (1783) tarihli vakfiyesiyle 
Üsküdar?'da kurduğu kütüphanesinde öğretimin ön planda tutulduğu 
bilinmektedir. Esmâ Sultan'ın kethüdâsı Çelebi Mehmed Efendi, 
Saraçhane'de Dülgeroğlu Camii yanında bir kütüphane yaptırarak buraya 
697 cilt kitap vakfetmiştir. 


HI. Selim, babası IM. Mustafa'nın İstanbul Lâleli”deki medresesinde 
bulunan kütüphanesini yeni vakıflar yaparak ve personel tayin ederek 
düzenli bir hale getirmiş, aynı medresenin arsasında yeni bir kütüphane 
kurmuştur. III. Selim devrinde İstanbul?da mevcut kütüphanelere 


yapılan ek vakıflar yanında yeni kütüphane kurma çalışmaları da görülür. 
Şeyh Mustafa Hulüsi Efendi Balat'ta (1212/1797), ulemâdan Debbağzâde 
İbrâhim Efendi Kılıç Ali Paşa Medresesi”nde (1216/1801) kütüphaneler 
tesis etmişlerdir. Abdülkadir Bey b. Mehmed Paşa'nın Bab Mahkemesi'nde 
1223 (1808) yılında kurduğu küçük kütüphane tesbit edilebilen ilk 
mahkeme kütüphanesi olması bakımından önemlidir. 


II. Mahmud döneminde askeri ıslahatların yanında idari sahada da 
düzenlemeler yapılmış, nezaretler kurulmuş ve özellikle vakıfları 
ilgilendiren hususlarda köklü değişikliklere gidilmiştir. Bu değişiklikler bir 
vakıf müessesesi olan kütüphaneleri de etkilemiştir. Bu devirde tesis edilen 
yeni kütüphanelerin kitap vakıflarının yanında, kütüphanelerde devlet 
tarafından kontrol ve düzenleme çalışmalarının yoğunlaştığı görülür. Aynı 
dönemde İstanbul'daki her caminin yanında veya içinde, ayrıca birçok 
tekkede kütüphane vardı. 


Değişik şehirlerde kurulan kütüphane sayısı arttığı gibi kasaba ve hatta 
köylerde bile kütüphaneler oluşturulmuştu. Dergâh-i âli kapıcıbaşılarından 
Eğridir mütesellimi Yılanlıoğlu Şeyh Ali'nin Eğridir”de (1223/1808), Vahid 
Paşa'nın Kütahya'da (1226/1811), el-Hâc Ahmed Ağa'nın Harput'ta 
Kurşunlu Camii'nde (1227/1812), Mısır Valisi Mehmed Ali Paşa'nın 
Kavala'da birer kütüphane kurdukları görülmektedir. Bazı vakıf 
kayıtlarında ve yapılan araştırmalarda belirtildiğine göre 11. Mahmud 
devrinde İstanbul dışında tesis edilen diğer kütüphanelerin bir kısmı 
şunlardır: İzmir Müftü Camii Kütüphanesi (1234/1819), Bursa'da Şeyh 
Ahmed Gazzi Kütüphanesi, Burdur'da Şeyh Mustafa Efendi Kütüphanesi 
(1239/1823-24), Çankırı'da Şâkir Efendi Kütüphanesi (1243/1827-28), 
Kastamonu'da Ekmekçibaşı yahut Merdiyye (1243/1827-28) ve Münire 
Medresesi (1250/1834) kütüphaneleri, Kıbrıs'ta Ayasofya Camii'nde Hacı 
Yüsuf Kütüphanesi (1244/1828-29), Kastamonu'nun Gedos kazasında 
Gedosi Mehmed Efendi Medresesi Kütüphanesi (1247-1249/1831-1833), 
Hazinedarzâde Abdullah Paşa Kütüphanesi (1251/1835). 


II. Mahmud devrinde İstanbul?da kurulan kütüphaneler arasında tekke 
kütüphaneleri ilk sırayı almaktadır: Çarşamba'da Dârülmesnevi, Eyüp 
Nışancası'nda Şeyh Murad, Kocamustafapaşa”da Feyziyye, Eyüp'te Selâmı 
Efendi, Unkapanı'nda Şâzeliyye, Galata Mevlevihânesi”nde Hâlet Efendi ve 
Üsküdar Çiçekçi'de Selimiye Nakşibendi Dergâhı'nda Dâhiliye Nâzırı 
Mehmed Said Pertev Paşa'nın kurduğu Selimiye kütüphaneleri. 


II. Mahmud, Medine'de kendi adıyla anılan bir medrese ve bu medresenin 
yanında birkaç bin kitap mevcudu olan bir kütüphane kurmuştur. TI. 
Mahmud'un Mekke'de de bir kütüphane tesis etmek istediği ve 
koleksiyonun teşkiline çalıştığı biliniyorsa da sağlığında bu kütüphaneyi 
kurduğuna dair bir kayıt yoktur. Daha sonra Mekke'de Sultan Abdülmecid 
tarafından tesis edilen kütüphane 11. Mahmud'un bu teşebbüsünün bir 
ürünüdür. 


Bu dönemde ayrıca kütüphanelerin kontrolü ve sayımıyla ilgili çalışmalar 
yapılmış, bu çalışmalar 1242'de (1826-27) Evkâf-ı Hümâyun Nezâreti'nin 
kuruluşuyla daha da yoğunlaşmıştır. Beyazıt Camii'nin bitişiğinde tesis 
edilen Veliyyüddin Efendi Kütüphanesi'ne nakledilen Taşköprizâde İbrâhim 


Efendi, Halıl Efendi, Fenâri oğlu Şemseddin, Tatar Abdullah ve Ebübekir 
Efendi koleksiyonlarının sayımı yapılarak müstakil bir katalog 
hazırlanmıştır. 1235 (1820) yılında Damad İbrâhim Paşa'nın 
Şehzadebaşı'ndaki medresesinde bulunan kütüphanesinin ve 1236 
Saferinde (Kasım 1820) Nuruosmaniye Kütüphanesi'nin sayımları da 
yapılarak yeni kataloglar düzenlenmiştir. 1242'de (1826-27) Bahçekapı'da 
Vâlide Sultan Türbesi”'ndeki kitapların yeni bir katalogu hazırlanmış, Hacı 
Beşir Ağa Kütüphanesi”'ndeki kitaplar Ayasofya Camii'nin yanındaki büyük 
türbeye nakledilmiştir. 11. Mahmud, babası I. Abdülhamid'in Medine'deki 
medresesinde kurduğu kütüphanenin düzenlenmesi için bazı faaliyetlerde 
bulunmuştur. 1246 (1830-31) tarıhlı bir belgeden anlaşıldığına göre 
medrese ve kütüphane tamir edilmiş, dışarıya verilen 500 civarında kitap 
tekrar kütüphanede toplanmış ve yeni dolaplara yerleştirilmiştir. HI. 
Mustafa'nın tesis ettiği iki kütüphaneden biri olan Bostancılar Ocağı”ndaki 
kütüphane, II. Mahmud'un emriyle sayılarak 1247 (1831-32) yılında Lâleli 
Medresesi Kütüphanesi'ne taşınmıştır. I. Mahmud'un Ayasofya'da kurduğu 
kütüphanenin 1247'de (1831-32), Merzifonlu Kara Mustafa Paşa'nın 
Divanyolu”ndaki medresesinde bulunan kütüphanesiyle Veliyyüddin Efendi 
Kütüphanesi'nin 1248'de (1832) sayımları yapılmış ve katalogları 
düzenlenmiştir. 1. Mahmud, 1254 (1838) yılında Harem-i şerif müdürünün 
müracaatı üzerine Medine kütüphanelerinde bulunan eserleri ciltlemek için 
birkaç mücellit göndermiş, bunlar muhtelif kütüphanelerden pek çok kitabı 
yeniden ciltlemiş veya tamir etmiştir. 


Tanzimat döneminde vakıf kütüphane kurma ve mevcut kütüphaneleri kitap 
bağışlarıyla zenginleştirme faaliyetleri devam etmiştir. Bu devirde Batı'daki 
örneklerine göre yeni kütüphane tesis etme ve Batı tarzında yenileştirme 
faaliyetleri görülmekteyse de vakıf kütüphanelerinin yönetimi ve 
koleksiyonlarının teşkilinde büyük değişiklikler meydana geldiği 
söylenemez. Hüsrev Paşa İstanbul Eyüp'te 1255'te (1839) ve Sahaflar 
Şeyhizâde olarak tanınan Esad Efendi'nin Yerebatan Sarayı yakınında 
(1262/1846) kurdukları kütüphanelerle Şeyh Mehmed Murad'ın 
Çarşamba'da tesis ettiği Dârülmesnevi Kütüphanesi (1260/1844), 
Abdurrahman Nâfiz Paşa'nın Yenikapı Mevlevihânesi'nde (1267/1851), 
Kalkandelenli Mehmed Ağa'nın Çarşamba'da kurduğu yeni medrese 
kütüphanesi (1286/1869), Sultan Abdülaziz'in annesi Pertevniyal Sultan'ın 
Vâlide Camii'nde (1288/1871), 1. Abdülhamid'in Yıldız Sarayı'nda 


(1299/1882), Vecihi Paşazâde Kemal Paşa'nın Sultanahmet civarında 
Düğümlü Baba Tekkesi'nde kurulan kütüphanesi (1303/1886), Eyüp'te 
Hasan Hüsnü Paşa'nın (1312/1894-95) ve Hacı Mahmud Efendi'nin 
Beşiktaş Yahyâ Efendi Dergâhı'nda tesis ettiği kütüphane (1319/1901), 
Tanzimat'tan sonra İstanbul'da kurulduğu bilinen vakıf kütüphaneleri 
arasında sayılabilir. 


Tanzimat'tan sonra İstanbul dışında da kütüphaneler kurulmaya devam 
edilmiştir. İsmâil Paşa'nın Halep'te (1255/1839), Osman Paşa'nın 
Trabzon'da Hatuniye Medresesi'nde 1260 (1844), Ahmed Ağa'nın Sivas 
Gürün'de tesis ettiği Kâşıfıye Kütüphanesi (1265/1849), Besim Ağa'nın 
Nevşehir'de (1271/1855), Tahsin Ağa'nın Ürgüp'te (1272/1856), Kara Tava 
Ahmed Efendi'nin Üsküp”te (1276/1859-60), Mustafa Paşa'nın İşkodra”da 
(1277/1860-61), Kâmil Paşa'nın Elazığ'da (1285/1868), Hacı İsmâil 
Ağa'nın Çankırı'da Ali Bey Camii'nde (1285/1868), Hacı Abbas'ın 
Kalkandelen'de Çarşı Camii'nde (1286/1869), Hacı Mahmud Efendi'nin 
Câmi-i Kebir'de (1305/1888), Abdülkerim Paşa'nın Manastır'da 
(1312/1894-95), Sabri Bey'in Kalkandelen'de (1312/1894-95) ve Ebübekir 
Efendi'nin Üsküp'te (1313/1895-96) tesis ettiği kütüphaneler bunlardan 
bazılarıdır. 


Ancak Tanzimat döneminde eğitim ve öğretim alanında başlayan yenileşme 
süreci vakıf kütüphanelerini önemli ölçüde etkilemiş, yenileşmeye ayak 
uyduramayan bu kurumlar giderek toplum içindeki fonksiyonlarını 
yitirmiştir. Tanzimat'tan sonra vakıf kütüphanelerinin durumu özellikle XX. 
yüzyılın başlarında kötüye gitmiştir. Bununla ilgili olarak yapılan şikâyetler 
kütüphanelerin düzenli biçimde açılmadığı, hâfız-ı kütüblerin aylıklarının 
yetersiz oluşu yüzünden vazifelerini lâyıkıyla yapmadıkları, kütüphaneler 
şehir içinde dağınık bir halde olduğundan istifadenin zorlaştığı, toplu 
katalogları bulunmadığı için kitaplardan kolaylıkla yararlanılamadığı, 
kitaplar uygun şartlarda muhafaza edilmediği için durumlarının gün 
geçtikçe kötüye gittiği gibi konular etrafında yoğunlaşmaktaydı. 


Kütüphanelerin bağlı bulunduğu vakıfların idaresi XIX. yüzyılın başlarına 
kadar Evkâaf-ı Hümâyun müfettişliğince yürütülmüş, 1242 (1826-27) yılında 
Evkâaf-ı Hümâyun Nezâreti kurulunca bu nezâret bünyesindeki Evkaf 
müfettişliğine verilmiştir. Tanzimat'tan sonra vakıf kütüphanelerinin 


sorumluluğu 1326r. (1910) yılına kadar Evkaf Nezâreti ile Maarif Nezâreti 
tarafından paylaşılmış, ardından ya Maarif Nezâreti'ne ya da Evkaf 
Nezâreti'ne bırakılmıştır. Ancak bir süre devam eden ikili sorumluluk 
kütüphanelerin düzenli işlemesi bakımından önemli bir sakınca 
oluşturmuştur. 


Tanzimat döneminde vakıf kütüphanelerinin fiziki şartlarının iyileştirilmesi, 
düzenli kataloglarının hazırlanması, toplu katalog tanzimi ve hâfız-ı 
kütüblerin ücretlerinin iyileştirilmesi için bazı çalışmalar yapılmıştır. Ancak 
bütün teşebbüslere rağmen vakıf kütüphanelerinin yeniden 
organizasyonunda ve düzenli bir şekilde faaliyet göstermeleri konusunda 
pek başarılı olunamamıştır. Asırlar boyunca sosyal ve kültürel hizmetlerin 
yürütülmesinde önemli payı olan vakıf müessesesinin çeşitli sebeplerden 
ötürü zayıflaması bu sisteme bağlı kurumları da etkilemiş ve kütüphaneler 
de bundan nasibini almıştır. Sultanların ve devlet adamlarının kurduğu 
zengin vakıflara sahip kütüphaneler bir dereceye kadar faaliyetlerini 
sürdürebilmişse de cami, mescid ve tekkelerde tesis edilen, yeterli gelire 
sahip olmayan kütüphaneler, görevlilerine maaş ödeyemediğinden hizmet 
verecek personelden yoksun kalmıştır. Vakıf müessesesinin dokunulmazlığı 
ve buna ilâveten imparatorluğun süratle gerileyen iktisadi vaziyeti devletin 
bu koleksiyonların muhafazası yönünde alacağı tedbirleri de zorlaştırmıştır. 


Vakıf kütüphanelerinin gerilemesinin sebeplerinden biri de 
koleksiyonlarının yapısıdır. Daha çok medrese öğrencilerinin ihtiyaçları göz 
önünde bulundurularak klasik İslâm ilimlerine ait kitaplardan oluşan bu 
koleksiyonların kullanımı medreselerin yerini yeni okulların almasıyla 
azalmıştır. Bunların vakıf kuruluşu olması, bünyelerinde yenilik yapıp 
dönemin ihtiyaçlarına cevap verecek hale gelmelerini engellemiştir. Sadece 
mevcut koleksiyonu korumaya yönelik bir yapılanma sonucunda yeni 
eserlerin kütüphaneye kazandırılması mümkün olmayınca Cumhuriyet 
dönemine kadar vakıf kütüphaneleri sadece medrese öğrencilerinin ve 
klasik İslâm ilimleri üzerine araştırma yapacak kimselerin başvurduğu bir 
kurum haline gelmiş, imparatorlukta medreselerin eski önemini 
koruyamaması vakıf kütüphanelerinin de önemini azaltmıştır. 
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İsmail E. Erünsal 


Ortaçağ Türk mimarlığında Büyük Selçuklular'ın İsfahan, Nişâbur, Bağdat 
gibi şehirlerinin medreselerinde önemli kütüphaneleri vardı (Bağdat 
Nizâmiye Medresesi-1067). Sultan Sencer'in Merv şehri de 
kütüphaneleriyle meşhurdu. Anadolu'da Artuklular kütüphanelere 
verdikleri önemle bilimin yayılmasına hizmet etmişlerdir. Anadolu 


Selçukluları döneminde de kütüphanelerin varlığı bilinmektedir. Osmanlı 
döneminde İstanbul'un ilk kütüphanesi Fâtih Sultan Mehmed'in kitaplarıyla 
Beyazıt'taki Eski Saray'da kurulurken XV. yüzyılın sonuna doğru medrese 
ve külliyelerdeki kütüphaneler çoğaldı. Kanüni Sultan Süleyman devrinin 
1534-1566 yılları arasına rastlayan sürecinde pek çok medrese 
kütüphanesinin yanı sıra cami, tekke, zâviye ve türbelerde de bir kitap 
dolabı veya odasından meydana gelen kütüphaneler oluşturulmuştur (bu 
çeşit kütüphaneler için güzel bir örnek olan Süleymaniye Camii 
Kütüphanesi cami içinde yer alır; caminin sağ fevkani mahfili altında barok 
tunç şebeke ile ayrılarak meydana getirilen kitaplık 1. Mahmud döneminde 
yapılmıştır). 


XVII. yüzyıldan itibaren bir külliyenin parçası olarak veya tamamen 
bağımsız küçük kütüphane binaları inşa edilmiştir. Divanyolu'nda Köprülü 
Kütüphanesi (1089/1678), aynı adı taşıyan külliye içine Köprülüzâde Fâzıl 
Ahmed Paşa tarafından ilâve edilmiştir ve bağımsız kütüphane yapılarının 
ilk örneğidir. Kare bir mekândan oluşan kütüphanenin üzeri sekizgen 
kasnağın taşıdığı sağır kubbe ile örtülüdür. Duvarlar taş-tuğla sıralarından 
oluşur. İç mekânda kubbe kalem işiyle bezenmiştir. Saraçhanebaşı”ndaki 
Feyzullah Efendi Kütüphanesi (1111/1699) medrese odalarından bağımsız, 
mescid-dershaneyle beraber avludan yükseltilmiş açık bir sofa önünde yer 
almaktadır. Kare planlı sade mekânı sağır bir kubbe örter. Çorlulu Ali Paşa 
Kütüphanesi (1120/ 1708) Çarşıkapı'da inşa edilen külliyede yer alır. 
Kesme taş, iki katlı bir yapıdır. Üstü aynalı tonozla örtülü dikdörtgen esas 
mekânı dört konsolla zemin kat üzerine oturtulmuştur. Bağımsız diğer bir 
kütüphane yapısı Vefa'da Şehid Ali Paşa Kütüphanesi'dir (1127/1715). 
Bodrum, zemin ve birinci kattan oluşan binanın cepheleri taş-tuğla almaşık 
örgülüdür. Bodrum katı bir hava dehlizi gibiyken zemin kattaki mekân da 
kitap deposu olmalıdır. Üst katta birbirine bağlantılı iki mekândan büyüğü 
dikdörgen planlı olup kubbe ve aynalı tonozla örtülüdür. Okuma salonu 


olan bu mekânda ahşap, taş ve çini dekorasyon bulunur. Merdiven önündeki 
diğer mekân kare planlıdır ve aynalı tonozla örtülmüştür. 


Şehzadebaşı'nda Damad İbrâhim Paşa Külliyesi içindeki kütüphane 
(1132/1720) giriş aksına göre dershaneyle simetrik olacak biçimde 
konumlanır. Kütüphane kare planlı olup üstü sağır kubbeli kâgir bir yapıdır; 


avlu cephesi boyunca uzanan revakı ve çok pencereli mekânı ile dikkat 
çeker. 111. Ahmed Kütüphanesi (1131/1719) Topkapı Sarayı'nın üçüncü 
avlusunda bulunmaktadır. İki yandan mermer merdivenle çıkılan binada 
revaklı bir bölümle kütüphaneye girilir. Ortadaki kubbeli kare mekân üç 
yöne doğru, üzeri ayna tonozla örtülü dikdörtgen bölümlerle açılır. Dış 
cepheler mermer kaplamadır. İç cepheler ise çini, alçı kabartma ve ahşap 
işleriyle süslenmiştir. Üsküdar Ahmediye Kütüphanesi (1134/1722) 
külliyenin bünyesinde olup kesme taştan inşa edilmiştir. Zeminden 
yükseltilmiş olan bina kare planlı ve tek kubbelidir. Yenicami Külliyesi'ne 
eklenen kütüphane (1138/1726), Vâlide Sultan Türbesi'nin girişi yanına TlI. 
Ahmed tarafından yaptırılmıştır. Taş-tuğla almaşık örgü duvarlara sahip 
kütüphanenin iç mekânı kare biçimindedir ve üzeri sekizgen kasnaklı basık 
bir kubbeyle örtülüdür. Hekimoğlu Ali Paşa Kütüphanesi (1145/1732) 
külliye planındaki konumuyla bu yüzyılın benzer yapılarından 
ayrılmaktadır. Cami avlusuna girişi sağlayan beşik tonozlu bir geçit 
üzerinde inşa edilmiştir. Bol pencereli okuma salonu ferah, revaklı bir 
dinlenme balkonuna açılır. Mirzazâde Şeyh Mehmed Efendi Kütüphanesi 
(1147/1734), Şeyhülislâm Mehmed Efendi Külliyesi içinde ve caminin arka 
yönünde yıkık durumdadır. Moloz taş-tuğla örgü duvarlara sahip dikdörtgen 
mekânın üst örtüsü tonozdu. Ayasofya 1. Mahmud Kütüphanesi 
(1153/1740), Ayasofya'nın güneyindeki iki payandanın arasına kesme taşla 
inşa edilmiş ek bir yapıdır. Üç mekândan oluşan kütüphanede girişin 
solundaki aynalı tonoz örtülü dikdörtgen okuma salonu bir taraftan tunç 
şebekelerle Ayasofya içine, diğer taraftan üç pencereyle ışıklık taşlığına 
açılır. Işıklığın diğer yanında bir kubbe ve aynalı tonozla örtülü dikdörtgen 
kitap deposu yer almaktadır. 


1154”te (1741) İstanbul'da iki bağımsız kütüphane daha inşa edilmiştir. 
Bunlardan ilki Sultanhamam”daki Âşir Efendi Kütüphanesi olup kütüphane 
binası iki katlıdır. Birkaç bölümden meydana gelen yapıda dikdörtgen 
okuma salonu aynalı tonoz örtülüdür ve giriş yönünde bir kubbe ve iki 
çapraz tonozla genişletilmiştir. Bitişiğinde kare planlı bir kitap deposuna 
sahiptir. İkincisi Vefa'da Âtıf Efendi Kütüphanesi”dir. Kübik olmayan 
özgün planı başlıca özelliğini teşkil eder. Kütüphane zemin üzerinde bir 
bodrumla çıkıntılı esas bir kattan oluşur. Kitap deposu aynalı tonoz örtülü 
ve dikdörtgen planlıdır. Çok cepheli olarak düzenlenmiş olan okuma salonu 
iki aynalı tonozla örtülüdür. Bu mekâna beş eyvan açılmaktadır. 


Fâtih Külliyesi'ne 1. Mahmud bir kütüphane ekletmiştir (1155/1742). 
Kütüphane iki birimli giriş ve kare okuma salonundan oluşur. Kare mekânın 
ortasında dört sütunun taşıdığı merkezi bir kubbe yer alırken yanlarda ve 
giriş aksında aynalı tonozlar, dört köşede ise küçük kubbecikler üst örtüyü 
oluşturur. Eminönü'nde Hacı Beşir Ağa Külliyesi'nde yer alan kütüphane 
(1158/1745) caminin batı duvarındaki bir kapıdan ulaşılan dikdörtgen 
planlı, sade bir yapıdır. Nuruosmaniye Kütüphanesi (1169/1756) külliye 
içinde ele alınmış olup Türk-barok mimarlık üslübunun özgün bir örneğidir. 
Bir mahzen katı üzerine kesme taşla inşa edilmiştir. Köşeleri kırık dörtgen 
biçiminde ve tonoz örtülü bölüm kitap deposu, ikinci kısım okuma 
salonudur. Hareketli bir cepheye sahip köşeli oval okuma salonu içten 
revaklı bir yan galeriyle çevriliyken dört sütunun taşıdığı bir kubbe ve 
yanlarda yarım kubbelerle örtülüdür. Saraçhanebaşı'nda yer alan Amcazâde 
Hüseyin Paşa Kütüphanesi (1168/1755) külliyeye sonradan ilâve edilmiş 
olup medresenin bir koluna bitişiktir. Avludan bir merdivenle çıkılan ve 
birçok pencereden bol ışık alan tek kubbeli fevkani bir binadır. Avluya 
bakan yüzü kesme taş, öteki cepheleri taştuğla almaşık örgüdür. Lâleli”de 
Râgıb Paşa Kütüphanesi (1176/1763) bir bodrum üzerinde yükselen kubbeli 
ve tonozlu bir yapıdır. Asıl kitaplık katı, tek gözlü bir revakla girilen ön 
bina arkasında yer alan kare bir mekândır. Ortada bir büyük kubbe, dört 
yönde aynalı tonozlar ve köşelerde birer küçük kubbe üst örtüyü meydana 
getirir. Duvarlar taş-tuğla almaşık örgüyle oluşturulurken mekânın iç 
süslemesinde çini, kalem işi ve metal şebeke düzenlemeleri kullanılmıştır. 
Veliyyüddin Efendi Kütüphanesi (1182/1768), Beyazıt Camii'nin batıdaki 
tabhânesine sonradan eklenmiş kesme taş bir yapıdır. Bir bodrum katı 
üzerinde yükseltilmiş kütüphane, kubbeli kare bir birim ve tonozlu 
dikdörtgen mekândan oluşan bir plana sahiptir ve çok pencerelidir. Murad 
Molla Kütüphanesi (1189/1775) Fatıh Çarşamba'da bulunmaktadır. 
Sundurmalı bir bölümden geçilen kare kütüphane mekânının üst örtüsü 
Râgıb Paşa Kütüphanesi ile benzerlik gösterir. Duvarlar taş-tuğla almaşık 
örgüdür. İç süslemede malakâri ve kalem işi kullanılmıştır. 


Bahçekapı'da yer alan 1. Abdülhamid Kütüphanesi (Hamidiye Kütüphanesi, 
1195/1781) bir zemin, bir asma ve bir esas kattan oluşur. Hamidiye 
Medresesi girişinde başlayan bir merdivenle 


ulaşılan fevkani kütüphanenin dikdörtgen planlı ve tekne tonoz örtülü 
kitaplığı üç aynalı tonozla örtülü birimle yana doğru genişler. Dikdörtgen 
okuma mekânının iki köşesi içten köşe pencereleriyle pahlanmıştır. Üzeri 
ayna tonoz örtülü dikdörtgen bir kitap deposu da olan kütüphanenin 
duvarları taş-tuğla almaşık örgüdür. Eski bir gravürde duvarlarının 
nakışlarla kaplı olduğu görülür ise de bugün hiçbir iz yoktur. Hacı Selim 
Ağa Kütüphanesi (1196/1782) Üsküdar'da bağımsız bir yapı olarak inşa 
edilmiştir. Okuma salonuna üzeri tekne tonozlu bir revakla girilir. Kare 
planlı olan bu mekân kubbeyle örtülmüştür. Bitişiğinde kitap deposu 
bulunan yapının duvarları taş örgüdür. Hâlet Efendi Kütüphanesi (1818) 
Galata Mevlevihânesi girişinde inşa edilmiş fevkani bir yapıdır. Sokak 
cephesinde okuma salonu, arkasında kitaplık ve revak-teras gibi birimlerden 
oluşan yapı tonozlarla örtülmüştür. Yerebatan caddesindeki Esad Efendi 
Kütüphanesi (1846) bir ön mekândan sonra ortası kare, iki tarafta ikişer 
sütunla yanlara doğru genişletilmiş tonozlu bölümlerden oluşmaktadır. Dış 
ve iç mimarisi süslemesizdir. Yenikapı Mevlevihânesi bünyesinde yer alan 
Abdurrahman Nâfiz Paşa Kütüphanesi (1851) bânisinin türbesi yanındadır. 
Biri kare, diğeri kareye yakın dikdörtgen, çapraz tonozla örtülü iki birimden 
meydana gelmiştir. Bu dönemde inşa edilmiş kütüphane yapılarından farklı 
olarak fevkani değildir. Eyüp'te yer alan Hüsrev Paşa Kütüphanesi (1859) 
hafıf yükseltilmiş zeminde inşa edilmiş, birkaç dikdörtgen mekân ve uzun 
bir koridordan meydana gelmektedir. Mermer cepheli ve bol süslemeli 
binanın üst örtüsü kubbe ve tonozdur. 


XV. yüzyıldan itibaren İstanbul dışındaki kütüphanelerde, camilerin ve 
medreselerin içinde yer alanlardan başka bir külliye bünyesinde ya da 
bağımsız olarak ele alınmış yapılarla karşılaşılmaktadır. Nevşehir'de 
Damad İbrâhim Paşa Kütüphanesi (1140/1728) aynı adı taşıyan külliyede 
ınşa edilmiş kare mekânlı, kubbeli bir yapıdır. Sivas Hacı Nüman 
Kütüphanesi de (1172/1759) kare planlı olup bir kubbeyle örtülmüştür. 
Rodos'ta Hacı Ahmed Ağa Kütüphanesi (1208/1793-94) yanyana iki 
kubbeli kare birimden oluşmakta, önde okuma odası, arkada kitapların 
muhafaza edildiği mekân bulunmaktadır. Bağımsız kütüphane yapılarından 
biri olan Konya Yüsuf Ağa Kütüphanesi (1210/1795-96) Selimiye Camii 
yanında yer alır. Kare planlı ve kubbeli, kesme taş bir yapıdır. Bol pencereli 
binanın dört köşesi yuvarlatılmış olup ayrıca bu köşelere ağırlık kuleleri 
konmuştur. Kayseri Mehmed Râşid Efendi Kütüphanesi (1212/1797), 


dikdörtgen planı içinde kubbeli kare bir okuma salonu ve beşik tonozla 
örtülü dikdörtgen bir koridor kısmına sahiptir, dört köşede ağırlık kuleleri 
yer alır. Antalya Mütesellim Kütüphanesi (1211/1796), aynı adlı caminin 
yanında inşa edilmiş kare planlı ve kubbeli, kesme taş bir yapıdır. Akhisar 
Zeynelzâde Kütüphanesi (1212/1797), güney duvarındaki bir çıkıntıyla 
birlikte kare planlı ve kubbeli bir yapı olup önünde, üzeri iki aynalı tonoz 
ve bir kubbeyle örtülü üç gözlü revak bulunmaktadır. Manisa Murâdiye 
Külliyesi içinde Karaosmanoğlu Hacı Hüseyin Ağa'nın yaptırdığı (1806) 
bir kütüphane bulunmaktadır. Sekizgen planlı yapıya üzeri çapraz tonozla 
örtülü küçük bir sakıftan geçilerek girilir. Taş ve tuğla örgüyle oluşturulmuş 
kütüphane sekiz dilimli bir kubbeyle örtülüdür. Tire Necib Paşa 
Kütüphanesi (1826), önünde üç küçük kubbeyle örtülü revakı bulunan, kare 
planlı ve kubbeli bir yapıdır. Lefkoşe TI. Mahmud Kütüphanesi (1829) 
dikdörtgen planlı olup kare ana mekân bir kubbeyle örtülüdür. Önde iki 
küçük kubbeyle örtülü, biri açık, diğeri kapalı iki mekândan oluşan giriş yer 
alır. Manisa Çaşnigir Kütüphanesi (1831), Çaşnigir Camii bitişiğinde 
Karaosmanoğlu Hacı Eyüb Ağa tarafından inşa edilmiştir; önünde küçük 
kubbelerle örtülü üç gözlü revakı bulunan kare planlı ve kubbeli bir binadır. 
Ürgüp Tahsin Ağa Kütüphanesi (1856) kesme taşla inşa edilmiş, kare planlı 
ve tek kubbeli kütüphane yapılarındandır. Kütahya Molla Bey (İbrâhim 
Bey) Kütüphanesi (1855-1858), aynı adlı külliyede yer almış kare planlı ve 
aynalı tonozla örtülü kâgir bir binadır. Manisa Demirci Mahmud Çelebi 
Kütüphanesi (1862-1863) sekizgen planlı ve kubbeli olup kesme taşla inşa 
edilmiştir. Burdur Hacı İsmâil Ağa Kütüphanesi (1886) kare plan üzerine 
kubbeli, kesme taştan küçük bir yapıdır. Sivas Ziyâ Bey Kütüphanesi de 
(1908) kare planlı ve taş bir yapıdır. 


Osmanlı devri vakıf kütüphanelerinde çoğunlukla kare ve dikdörtgen 
planlar uygulanmış, bazan da kare mekân içi kolonlu veya çok mekânlı 
olarak tasarlanmıştır. Bazı örneklerde okuma salonlarında dört sütunla 
merkezi plan şeması oluşturulurken dikdörtgen planlı mekânlar iki sütunla 
bölümlenerek kare birimler meydana getirilmiştir. Örtü sisteminde aynalı 
tonoz ve kubbe kullanılmıştır. Tuğla ve taş kullanımı karakteristiktir. 
Binaların bir avlu içine alınarak sokak gürültüsünden uzaklaştırıldığı ve 
okuma için sakin bir mekân oluşturulduğu görülür. Kütüphanelerin 
konumlanışı gün ışığına göre ayarlanırken iç aydınlığı bol pencereli 
düzenlemelerle sağlanır. Döşemesi topraktan yükseğe alınarak hava akımlı 


bodrum katı tonozları üzerine oturtulan yapılar böylece rutubetten 
korunmuş oluyordu. Ayrıca kalın duvarlar sesi ve nemi izole ederken 
yangınlara ve hırsızlığa karşı da önlemler alınmıştır. Kütüphanelerin iç 
dekorasyonunda sadelik hâkimdir. Kitap dolapları bazan demir şebekeler 
içine alınmış, bazan da ayrı bir odada bulundurulmuştur. Süs unsuru olarak 
çini ve kalem işinin kullanıldığı örnekler görülür. Kitaplar, bağımsız binası 
olan kütüphaneler dışında cami ve medreselerdeki dolaplar 


veya kitap odalarının yanı sıra tekkeler, türbeler, vezir konakları, saraylar, 
bedestenler, dârüşşifâlar (hastahane), imaretler ve dârülhadislerde toplanıp 
korunuyordu. 
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Ayşe Denknalbant 


KÜVEYT 


(2440) 

Basra körfezinin kuzeybatı köşesinde bulunan Arap devleti. 
L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 

II. TARİH 


Resmi adı Devletü'l-Küveyt olup yüzölçümü 17.818 km?, başşehri Küveyt 
ve resmi dili Arapça'dır. Körfez Savaşı'ndan önce 2 milyonu geçen nüfusu 
Irak istilâsı sırasında 1.2 milyona inmiş, 2003 tahminlerine göre ise 
2.014.100”e yükselmiştir. İdari olarak Ahmedi, Fervâniye, Âsime, Cehrâ ve 
Havalli olmak üzere beş muhafazaya ayrılmıştır. Ülke kuzeyde ve batıda 
240 km. boyunca Irak, güneyde 250 km. boyunca Suudi Arabistan ile 
komşudur. Suudi Arabistan ile olan sınırı tabii bir temele dayanmayıp düz 
bir hat şeklinde uzanır. Küveyt, I. Dünya Savaşı'ndan önceki yıllarda 
Osmanlı Devleti'nin Basra vilâyetinin Basra sancağına bağlı üç kazadan 
biri iken (Küveyt'in devletlerinin bir parçası olduğu yolundaki Irak iddiası 
buna dayanır) uzunca bir süre Türk hâkimiyetinde kaldıktan sonra İngiliz 
himayesinde bir şeyhliğe dönüştü; 19 Haziran 1961 tarihinde İngiliz 
Parlamentosu'nun kararı ile bağımsız bir devlet statüsüne kavuştu. 


L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 


Küveyt toprakları Şattülarap deltasının hemen güneyinde, büyük gemilerin 
girmesine elverişli derin bir körfezin çevresinde yer alır. Küveyt Halici 
denilen bu körfez doğu-batı doğrultusunda uzunluğu 80, kuzey-güney 
doğrultusunda genişliği 20 kilometreyi bulan büyük bir girinti meydana 
getirir. Halicin karşısında ve orta yerde biri daha büyük iki ada bulunmakta 
(Feyleke ve Mesken), dolayısıyla içeriye üç ayrı kanaldan girilmektedir. 
Ancak bunlardan sadece güneydeki ağır tonajlı gemilerin geçebilmesine 
elverişlidir. Bu sebeple de ülkeye adını veren Küveyt şehri, XV. yüzyılın 
ılk yarısında bu girişin kenarındaki bir burnun üzerine kurulmuştur. Şehrin 


ve Küveyt körfezinin yıldızı, Osmanlı Devleti'nin büyük ticaret 
merkezleriyle (İstanbul, İzmir, Bağdat, Basra, Halep, Şam) Hindistan 
arasında yapılan ticaretin, X VTİL. yüzyılın ikinci yarısından itibaren 
tonajları giderek artan gemilerin girişlerine uygun olmayan Basra nehir 
limanından Küveyt”e yönelmesi sonucunda parlamaya başlamış ve böylece 
Küveyt bütün Kuzeydoğu Arabistan'a hizmet eden en büyük liman ve 
antrepo durumuna gelerek ekonomik, stratejik, dolayısıyla da politik önem 
kazanmıştır. Buna paralel olarak bölgeye önce, halen ülkeyi yöneten Sabâh 
ailesinin (Âl-i Sabâh) mensup olduğu Necid kökenli Uneyze kabilesi, 
ardından yine aynı kesimden Benâri ve Hamed kabileleriyle Irak ve İran 
kökenli diğer bazı kabileler gelerek yerleşmişlerdir; bunun sonucunda da 
bölge bir emirliğe dönüşmüştür. Buna rağmen Küveyt, I. Dünya Savaşı'nı 
izleyen 1920'li yıllarda dahi halkı inci avcılığı, balıkçılık, tekne yapımı ve 
sınırlı ölçüde ticaretle uğraşan ve toplam nüfusu 40-50.000 kişiyi geçmeyen 
geri kalmış bir bölge idi. Bu durum, 1936 yılında petrol yataklarının 
bulunması ve 1946'dan itibaren petrol ihracatının başlamasıyla kökünden 
değişmiş, Küveyt hızla zengin ve bayındır bir refah devleti haline gelmiştir. 


Ülke sıcak ve kurak bir çöl ikliminin etkisindedir. Yaz ortasında sıcaklık 
gölgede 40-45 C* dolayındadır; 50 dereceyi bulan ve hatta geçen sıcaklıklar 
da ölçülmüştür (Temmuz 1979'da 519). Yaz ve ilkbahar kuraklığın en 
şiddetli olduğu mevsimlerdir. Kışlar ılık geçer. En soğuk ay ortalama 8 
derece ile ocak ayıdır. Bununla beraber sıcaklığın 0 (sıfır) derecenin altına 
ındığı de görülmüştür (ölçülen en düşük sıcaklık 20 Ocak 1964'te -6 C9). 
İklim kıyı ile iç kesimler arasında bazı önemli farklılıklar gösterir. Büyük 
kısmı kasım-mart arasındaki soğuk dönemde düşen yağışların tutarı yıllara 
göre 10-300 mm. arasında değişir. İlkbahar yağışlarıyla kısa ömürlü bazı 
otlar yeşerir ve bu ot topluluklarından otlak olarak yararlanılır. Vahaların 
sayısı azdır. Bunların en büyüğü ve en önemlisi Küveyt şehrinin batısındaki 


Cehrâ vahasıdır. Ülkede devamlı su sağlayan kaynaklar ve sürekli akan 
akarsular yoktur. Bu sebeple önceleri çoğu hafifçe tuzlu kuyulardan 
sağlanan veya gemilerle Basra'dan getirilen içme suyu günümüzde yüksek 
kapasiteli arıtma tesisleriyle denizden temin edilmektedir (günde 536.000 
m3). 


XX. yüzyılın ilk çeyreğine kadar dünyanın en tenha ve en fakir ülkelerinden 


biri olan Küveyt, petrol yataklarının bulunması ve petrol ihracatının 
başlamasıyla yükselen refah düzeyine paralel biçimde hızla değişmiş, 1910 
yılının 35.000 civarındaki nüfusu 1939'da 75.000”e, 1957'de 206.000'e, 
1970'te 739.000”e, 1980'de 1.358.000”e, 1990'da 2.142.000'e ulaşmıştır. 
Körfez Savaşı öncesinde görülen bu olağan üstü hızlı nüfus artışındaki en 
büyük etken dış göçlerdir. Meselâ 1990 yılında nüfusun 1.316.000 kadarını 
sayısal önemlerine göre Filistin, Ürdün, Mısır, Irak, Suriye, Hindistan, 
Lübnan, Pakistan ve Suudi Arabistan'dan gelenler meydana getiriyordu ve 
bunların toplam nüfustaki oranı 1957'de 9 45 iken 1990 yılında 9 61'1 
aşmıştı. Bununla birlikte asıl Küveytliler arasındaki nüfus artış oranı da 
yüksektir (binde 38 dolayında). Günümüzde zengin Küveyt Devleti'nin 
sağladığı çeşitli sosyal, siyasal ve mali hak ve yardımlardan ancak Küveyt 
doğumlularla 1920”den beri Küveyt'te ikamet edenler faydalanabilmektedir. 


1930”dan itibaren inci avcılığı başlıca müşteri olan Avrupa ülkelerinin 
yaşadığı ekonomik buhran, Japonya'nın rekabeti ve daha sonra petrol 
yataklarının bulunması sebepleriyle önemini kaybetti. İlk petrol arama ve 
üretme imtiyazı 1934'te Anglo-Amerikan Kuwait Oil Co. şirketine verilmiş, 
iki yıl sonra bulunan petrolün 1946 yılından itibaren ihracına başlanmıştır. 
Petrol ihracatı bazı yıllarda meydana gelen değişmelere rağmen ülkenin en 
büyük gelir kaynağını oluşturmaya devam etmektedir (yılda ortalama 35-40 
milyar dolar). Ülkenin petrol yatakları çok zengindir; bilinen rezervin 13 
milyar ton dolayında olduğu sanılmaktadır ki bu miktar dünya petrol 
rezervinin “o 9'una eşittir. Bu büyük kaynak sayesinde Küveyt, kişi başına 
yılda 15-20.000 dolar civarındaki milli geliriyle dünyanın en zengin ülkeleri 
arasında yer alır. Başlıca sanayi dalları da petrol ve petrokimya üzerine olup 
en önemli ihraç maddeleri ham ve işlenmiş petrol ile petrol ürünleridir. 

1988 yılında 1.997 milyon Küveyt dinarı (1 Küveyt dinarı yaklaşık — 3,3 
dolar) tutarındaki ihracatın 1.783 milyon dinarı (yaklaşık “o 90'1) başta 
Japonya olmak üzere Hollanda, İtalya, Tayvan ve Pakistan gibi ülkelere 
satılan petrol ve petrol ürünlerinden sağlanmıştı. Aynı yılda ıthalâtın değeri 
1.492 milyon dinar ve ıthalât yapılan başlıca ülkeler de Japonya, Amerika 
Birleşik Devletleri, Almanya, İngiltere ile İtalya idi. 


Bugün Küveyt bir refah devletidir ve petrolden elde edilen gelirin bir kısmı 
ile vatandaşlarına her alanda destek sağlar. Muhtaçlara para yardımı, konut 
temini, ücretsiz sağlık hizmetleri, parasız öğretim, öğrencilere karşılıksız 


eğitim bursu, kitap ve barınacak yer sağlanması bu desteğin kapsamındadır. 
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Sırrı Erinç 


II. TARİH 


Küveyt'in bulunduğu bölgedeki iskân tarıhı eski çağlara kadar iner. 
Özellikle liman girişinde yer alan Feyleke adasında yapılan arkeolojik 
kazılarda bazı yerleşme izlerine rastlanmıştır. Bununla birlikte Küveyt 
şehrinin ne zaman ortaya çıktığı kesin olarak bilinmemektedir. Bazı 
kaynaklarda buranın Kuzey Arabistan'dan gelen Utüb kabilesi tarafından 
XVTL. yüzyılın başlarında kurulduğu belirtilir. 


Tarihi kayıtlara göre Sâsâniler zamanında Arap akınlarına karşı Fırat nehri 
üzerindeki Hit”'ten itibaren kazdırılan büyük hendek Küveyt körfezinin 
kuzey kıyılarına kadar uzanmaktaydı. 12 (633) yılında Hâlid b. Velid'in 
Sâsâni kuvvetlerini bu yörede bozguna uğrattığı bilinmektedir. Bölgenin 
tarihiyle ilgili bilgiler özellikle XVI. yüzyıldan itibaren fazlalaşır. Bu 
yüzyılın başlarında Basra körfezinin artan ticari önemi dolayısıyla 
Hindistan'a ulaşmış olan Portekizliler'in buraya gelip bir üs kurdukları, 
Küveyt adının da buradaki kaleye nisbetle “küçük kale” anlamına geldiği 
üzerinde durulur. 1545 yılından itibaren Basra'yı tam olarak kontrolü altına 
alan Osmanlılar bu bölgeye de hâkim oldular ve burayı Basra beylerbeyıliği 


sınırları içerisine kattılar. Osmanlı idaresi altında ılk dönemlerde bölgenin 
durumu hakkında ayrıntılı bilgi yoktur. Ancak XVTII. yüzyılda bir liman 
şehri olarak ortaya çıkışından itibaren bir kaza merkezi haline gelmiş 
olduğu söylenebilir. X VT. yüzyıl sonlarında bölgeye yerleştirilen Uneyze 
urbanının bir kolu olan Utüb kabilesinin şeyhleri buraya idareci olarak tayin 
edildi. Zamanla Utüb kabilesinin üç kolundan Âl-i Sabâh ön plana çıktı ve 
XVEL. yüzyılın sonlarından itibaren kaymakamlar bu kabilenin 
şeyhlerinden tayin edilmeye başlandı, diğer iki kol ise Küveyt”i terketti. 


Küveyt'ın bir liman şehri olarak hızlı gelişmesine 1760'lardan sonra buraya 
gelen seyyah Carsten Niebuhr da işaret eder. Ona göre şehirde 10.000 kişi 
yaşıyordu, bu nüfus yaz aylarında sıcaklar yüzünden 3000'e kadar iniyordu. 
Limanda 800 kadar tekne vardı, halk balıkçılık ve inci toplayıcılığı ile 
geçiniyordu. Basra'nın İran işgali altına girmesi (1776-1779) Hint ticaretini 
Küveyt'e kaydırdı. Bu sayede liman oldukça hareketlendi ve şehir de 
büyüdü; Halep'ten ve Akdeniz limanlarından körfeze ulaşan yol üzerinde 
önemli bir ticaret merkezi haline geldi. 1793'te İngilizler, Basra”daki 
Osmanlı idarecileriyle olan problem yüzünden ticari merkezlerini 1795'e 
kadar Küveyt”e taşıdılar. Fakat buranın stratejik önemini koruyarak Küveyt 
üzerindeki ilgilerini sürdürdüler. İngiltere, XVII. yüzyılda Arabistan'da 
ortaya çıkan Suüdi ayaklanmasına karşı Küveyt”i koruma bahanesiyle 
Basra”'daki siyasi memurunu da buraya nakletti (1820). Küveyt halkı bu 
memuru Küveyt'ten çıkarmaya çalıştı. İngiltere de memurunu Küveyt 
Limanı girişindeki Feyleke adasına yerleştirerek (1821) bölgeyi yakından 
izlemeye başladı. Osmanlı Devleti batıda başka meselelerle uğraştığından 
Küveyt kaymakamı olan şeyhler İngiltere'den çekinerek Osmanlı 
yönetiminden uzaklaştılar. Fakat Küveyt XIX. yüzyıl başlarında zaman 
zaman sarsıntılı dönemler geçirdi. 1831'de burada sadece 4000 kişi 
yaşıyordu. XIX. yüzyılın ikinci yarısında durum değişti. Midhat Paşa'nın 
Bağdat valiliğine getirilmesi üzerine (1869) Küveyt'in Osmanlı Devleti ile 
olan bağları güçlendi. Küveyt Kaymakamı Şeyh Abdullah es-Sabâh, Necid 
seferine çıkan Midhat Paşa'yı Fav adasında karşılayarak ona destek verdi. 
Şeyh Sabâh seksen gemiden oluşan bir filo ile denizden, kardeşi Mübârek 
de kalabalık bir ordu ile karadan Midhat Paşa'nın yanında sefere katıldı. 
Şeyh Abdullah'ın yerine geçen Şeyh Muhammed es-Sabâh, Osmanlı 
Devleti'ne bağlılığını sürdürürken bir suikast sonucu öldürüldü (1896). 
Bunun üzerine 


aile fertleri arasında mücadele başladı. Bâbıâlı, aile içindeki mücadelenin 
yatışmasını bekleyerek suikastın tertipleyicisi olduğu öne sürülen 
Mübârek”in kaymakamlığını hemen onaylamadı. Fakat tarafların 
İngiltere'den yardım istemeleri üzerine irsiyet kavgalarının Küveyt'te 
meydana getireceği tehlikeyi sezerek Mübârek'in kaymakamlığını tasdik 
etti (1897). Bölgede zengin petrol yataklarının keşfedildiği ve emperyalist 
güçlerin dikkatlerinin Ortadoğu'ya çevrildiği bir sırada Mübârek es-Sabâh 
iki defa İngiltere'ye himaye teklifinde bulunduysa da İngiliz hükümeti bunu 
kabul etmedi. Fakat Ruslar'ın Osmanlı yönetiminden Küveyt Limanı 
girişinde bir kömür deposu kurma imtiyazı aldıkları ve Küveyt'e kadar 
uzanacak olan Bağdat demiryolu imtiyazının Almanya'ya verildiği 
yönündeki haberler üzerine Hindistan genel valisi Lord Curzon yüzbaşı 
Mead'i Küveyt'e göndererek Mübârek es-Sabâh ile gizli bir antlaşma yaptı 
(23 Ocak 1899). Antlaşmaya göre şeyh ve vârisleri İngiltere'nin izni 
olmadan başka bir devletin temsilcisini kabul etmeyecekti. İngiltere de 
şeyhe 15.000 rupi (yaklaşık 1000 sterlin) tahsisat bağlayacaktı. İngiltere, 
şeyhin istediği yazılı garantiyi vermemekle birlikte ondan topraklarının bir 
kısmını İngiltere'ye kiraladığına dair imzalı bir belge almayı başardı. 
Durumdan şüphelenen Osmanlı merkezi idaresi Basra liman memurunu 
Küveyt'e gönderdi. Memurun şeyh tarafından kabul edilmemesi şüpheleri 
arttırdı. II. Abdülhamid, Basra nakibüleşraf kaymakamı Receb Efendi'yi 
Küveyt'e yollayarak gerçek durumu öğrenmek istedi (Ocak 1900). Mübârek 
es-Sabâh, İngiltere ile yaptığı gizli antlaşmayı inkâr etti. Ayrıca Osmanlı 
Devleti'ne bağlılığını bildiren imzalı bir belgeyi de padişaha iletilmek üzere 
Receb Efendi'ye verdi. Bu sırada Küveyt'i ziyaret eden Rusya'nın Bağdat 
konsolosunu bir Osmanlı memuru sıfatıyla karşıladı. Bu bağlılığından 
dolayı Mübârek es-Sabâh'a ikinci Mecidi nişanı verildi ve mir-i mirânlık 
rütbesiyle paşa yapıldı (20 Mayıs 1900). Padişahın ilgisi karşısında 
Mübârek es-Sabâh, Küveyt'te kendi parasıyla yaptırdığı camiye onun adını 
verdi. Ayrıca bağlı olduğu Basra vilâyetini ziyaret ederek (17-24 Kasım 
1900) Küveyt”'e hiçbir yabancı devleti sokmayacağına ve Osmanlı 
Devleti'ne bağlı kalacağına dair Valı Muhsin Paşa'ya söz verdi. Mübârek 
es-Sabâh bu sözüne rağmen İngiltere ile imzaladığı gizli antlaşmaya uygun 
davrandı. Padişahın izniyle Küveyt'e giden Bağdat Demiryolu Şirketi'nden 
bir heyeti kabul etmedi. İngilizler'in destek ve kışkırtmalarıyla Necid 
emirine karşı savaş açtı (Ocak 1901). Basra Valisi Muhsin Paşa durumu 
öğrenmek için Küveyt'i ziyaret etti (19 Mayıs 1901) ve şeyh tarafından 


samimi bir şekilde karşılandı. İngilizler'in Küveyt'te bir himaye sistemi 
oluşturma çabaları Rusya, Fransa ve Almanya'nın da tepkisine yol açtı. 
İngiltere ise bu devletlere statükoyu korumaktan başka bir amacının 
olmadığını bildirdi. Fakat 4000 asker ve mühimmat yüklü Zuhaf adlı Türk 
gemisinin Küveyt Limanı'na girdiği sırada limandaki İngiliz gemisinin 
kaptanının ziyaret maksadıyla geldiği Türk gemisi kaptanına Küveyt'ın 
İngiltere'nin himayesinde olduğunu söyleyerek tehditlerde bulunması (24 
Ağustos 1901) tartışmaları yeniden başlattı. İngiltere'nin İstanbul”daki 
elçisi, İngiliz çıkarlarının korunması konusunda Küveyt kaymakamıyla 
antlaşma yaptıklarını açıkladı. Türk hükümetinin bunun devletler hukukuna 
aykırı olduğunu hatırlatması üzerine amaçlarının statükoyu korumak 
olduğunu söyledi. Nihayet karşılıklı verilen notalarla iki devlet arasında 
Küveyt'te statükonun korunması konusunda antlaşma sağlandı (11 Eylül 
1901). Buna göre İngiltere Küveyt'i işgal etmeyecek veya himayesine 
almayacaktı. Osmanlı Devleti de buraya asker göndermeyecekti. 
İngiltere'nin bu antlaşmaya dayanarak Küveyt'e yerleşmesinden korkan 
padişah, hem İngiltere'nin asıl maksadını anlamak hem de Küveyt”te 
egemenlik haklarının hâlâ sürdüğünü göstermek için Basra nakibüleşrafı ile 
vilâyetten resmi bir memurun Küveyt”e gönderilmesine karar verdi. 
Osmanlı heyetinin Küveyt”e gelişi İngiltere tarafından antlaşmaya aykırı 
bulundu. Osmanlı hükümeti de kendi egemenlik haklarının değişmediğini 
belirtti. Ancak İngilizler çeşitli bahanelerle Küveyt”e silâh yığmayı 
sürdürdü. Lord Curzon, Küveyt'i ziyaret ettikten sonra (Kasım 1903) 
Hindistan ordusunda çalışan Notis'i Küveyt”'e konsolos olarak gönderdi 
(Ağustos 1904). Bâbıâli'nin itirazı üzerine İngiltere bunun konsolos değil 
siyasi memur olduğunu bildirdi. Maaş ve ikramiye adıyla Mübârek es- 
Sabâh'a 100.000 rupi ile gıda yardımında bulunan siyasi memur için bir 
bina tahsis edildi ve kapısına da İngiliz bayrağı çekildi. Bölgede çalışan 
İngilizleri koordine eden bu memur Küveyt'in idari işlerine de müdahale 
ediyordu. İngilizler, zengin petrol yataklarının bulunduğu yerleri 
işaretleyerek Küveyt”in sınırlarını tesbit etmeye başladılar. TI. 
Abdülhamid'in tahttan indirilmesinin ardından İngiltere Küveyt konusunda 
daha rahat hareket etme fırsatı buldu. Sadrazam Hakkı Paşa, Bağdat 
demiryolu finansmanı konusunda İngiliz sermayesine karşı duyulan 
endişenin Küveyt meselesinden kaynaklandığını belirterek demiryolunun 
Bağdat'tan sonraki kısmının Küveyt meselesiyle birlikte ele alınıp 
halledilmesini teklif etti (29 Aralık 1910). İngiliz Hariciye Nâzırı Edward 


Grey, parlamentoda yaptığı bir konuşmada Küveyt şeyhiyle antlaşma 
yaptıklarını ve şeyhi koruma görevini üstlendiklerini açıkladı (8 Mart 
1911). Müzakere konularını Bağdat demiryolu, Basra körfezi ve Osmanlı 
gümrüklerinin arttırılması olmak üzere üç grupta toplayan Edward Grey, 
Küveyt konusunda şeyh ile imzaladıkları antlaşmaların tanınması halinde 
Osmanlı Devleti'nin Küveyt üzerindeki egemenlik haklarını ve şeyhin bir 
Türk kaymakamı sayılmasını kabul edeceklerini bildirdi (29 Temmuz 
1911). İç ve 


dış olayların yoğun baskısından ancak İngiltere'nin desteğiyle kurtulmanın 
mümkün olduğuna inanan İttihatçılar, İngiliz tekliflerini olumlu bularak 
şeyhle yaptıkları antlaşmaların metinlerini istediler. İtalya'nın 
Trablusgarp'a saldırmasından (19 Eylül 1911) sonra Edward Grey şeyhle 
yapılan antlaşmaların metinlerini gönderdi (24 Ekim 1911). Osmanlı 
hükümeti, Küveyt'te İngiliz çıkarlarına ve Osmanlı egemenliğine uygun bir 
antlaşmayı kabul edeceğini İngiltere'ye bildirdi (15 Nisan 1912). İngiltere, 
körfezdeki bütün haklarının tanınması halinde gümrüklerin “o 4 
arttırılmasına razı olacağı cevabını verdi (18 Temmuz 1912). Fakat Balkan 
Savaşı yüzünden herhangi bir girişimde bulunulmadı. Bâbıâlı Baskını ile 
tekrar iktidara gelen İttihatçılar, eski sadrazamlardan Hakkı Paşa'yı 
fevkalâde murahhas sıfatıyla Londra'ya göndererek (Şubat 1913) 
müzakereleri başlattılar. Daha önce parafe edilen beş mukavele Hakkı Paşa 
ve Edward Grey tarafından imzalandı (29 Temmuz 1913). Basra körfeziyle 
civarına ait konularla ilgili mukavelelerden beşincisinin ilk on maddesi 
Küveyt ile ilgiliydi. Küveyt, Osmanlı Devleti'ne bağlı ıdari muhtariyete 
sahip bir kaza merkezi oluyordu. Kaymakamını yine Osmanlı padişahı tayin 
edecekti. Osmanlı yönetimi Küveyt'ın iç işlerine karışmayacak ve oraya 
asker göndermeyecekti. İngiltere de 11 Eylül 1901'de teâti edilen teminata 
uygun olarak bu mukavelede belirlenen statükoda Osmanlı hükümeti bir 
değişiklik yapmadıkça Küveyt ile olan ilişkilerinde bir değişiklik 
yapmayacak ve Küveyt üzerinde himaye tesis etmeyecekti. Osmanlı 
Devleti, Bağdat demiryolunu Küveyt toprakları içinde de sürdürmek isterse 
İngiltere ile anlaşıp ilgili tesisleri birlikte yapacaklardı. 1. Dünya Savaşı'nın 
çıkması üzerine bu antlaşmalar yürürlüğe konulamadı. İngiltere savaşta 
Basra'yı ele geçirince (22 Kasım 1914) Küveyt'in kendi himayesinde 
olduğunu ilân etti. Fakat bundan hoşlanmayan Şeyh Mübârek es-Sabâh ve 
Küveyt ileri gelenleri Küveyt'i ziyaret eden İngiliz Generali Harding'i 


karşılamadılar (31 Ocak 1915). Mübârek'in vefatından (30 Ocak 1916) 
sonra İngilizler, Nâşir'i şeyh yapmak istedikleri halde halk Sâlim”'i 
şeyhliğin başına getirdi (Aralık 1916). Sâlim, İngilizler'le daha önce 
yapılan antlaşmaları tanımadığını açıklayarak Osmanlı Devleti ile 
ilişkilerini düzeltmeye özen gösterdi. İngiltere de Küveyt'e karşı ambargo 
uygulayıp ticareti yasakladı. Sâlim'in ölümünün (27 Şubat 1921) ardından 
şeyhliğe getirilen Câbir'in oğlu Ahmed İngiltere ile ilişkilerini düzeltti. Irak 
ile olan sınırını İngilizler'in yardımı ile belirledi. Suudi Arabistan ile 
antlaşma imzalayarak (2 Aralık 1922) sınır meselelerini halletti. İngiliz ve 
Amerikan sermayesiyle kurulan Kuwait Oil Company adlı şirket 1936'dan 
itibaren petrol çıkarmaya başladı. Şeyh Ahmed'in vefatından (1950) sonra 
şeyh olan Abdullah petrol gelirlerini planlı bir şekilde ülke kalkınmasında 
kullandı. Küveyt, 19 Haziran 1961'de tam bağımsızlığa kavuştu ve şeyh 
“emir” unvanını aldı. Irak ise Arap Birliği'ne üye olan Küveyt”'in 
bağımsızlığını tanımadı ve Şeyh Abdullah'ın Basra vilâyetine bağlı olarak 
Küveyt kazası kaymakalığına tayın edildiğini açıkladı. Küveyt, Irak 
saldırısına karşı İngiltere'den yardım istedi. Arap Birliği de Küveyt'in 
bağımsızlığını korumak için kuvvet gönderdi (Eylül 1961). Küveyt'in 
Birleşmiş Milletler'e üye olmasından (Mayıs 1963) sonra Irak da Küveyt'in 
bağımsızlığını ve toprak bütünlüğünü tanıdı (Ekim 1963). Arap Birliği 
askerleri aynı yıl Küveyt'i terkettiği halde İngiliz askerleri 1971'e kadar 
Küveyt'te kaldı. Küveyt”'te yirmi kişilik kurucu meclisin hazırladığı 
anayasaya göre seçilen meclis çalışmalarına başladı (Ocak 1963). Şeyh 
Abdullah'ın ölümünün (24 Kasım 1965) ardından Şeyh Sabâh emir, Câbir 
de başbakan oldu. Câbir daha sonra veliaht ilân edildi (Mayıs 1966). 


Küveyt, Irak-İran savaşı (1980-1988) sırasında Irak tarafını tuttuğu gibi Irak 
petrollerinin Küveyt limanlarından dünyaya satılmasını sağladı. Irak yanlısı 
politika izlemesi İranlı grupların tepkisine yol açtığından 27.000 İranlı ve 
diğer yabancılar Küveyt”ten çıkarıldı (1985-1986). Irak, İran savaşı 
sırasında petrol gelirlerinin bir kısmının çalındığı iddiasıyla Küveyt”i işgal 
ederek (2 Ağustos 1990) Küveyt'in Irak'ın on dokuzuncu vilâyeti olduğunu 
açıkladı. Küveyt yöneticileriyle emir komşu ülkelere sığındı. Nihayet 
Birleşmiş Milletler'in kararı (nr. 678) gereğince Amerikan ve İngiliz askeri 
gücü tarafından Irak kuvvetleri Körfez Savaşı ile Küveyt'ten çıkarıldı (28 
Şubat 1991). Sürgündeki Küveyt hükümeti ve emir Küveyt”e döndü. 
Küveyt savaşta büyük tahribata uğradı. Küveyt yönetimi yabancıların 


sayısını “o 50”nin altında tutma ilkesini benimsedi. Ülkenin yeniden imarı 
için Amerika ile on yıllık bir savunma antlaşması imzalandı (19 Eylül 
1991). Benzer bir antlaşma Ingiltere ve Fransa ile de yapıldı (1992). 
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Cevdet Küçük - Mustafa L. Bilge 


LÂ HAVLE ve LÂ KUVVETE 


(bk. HAVKALE). 


LÂÇİN 
(05) 


el-Melikü'l-Mansür Hüsâmüddin Lâçin b. Abdıllâh el-Mansüri (6. 
698/1299) 


Memlük sultanı (1296-1299). 


Ali b. Aybek et-Türkmâni'nin memlüklerindendir. Efendisi, el-Melikü”z- 
Zâhir 1. Baybars döneminde Bizans'a sürgün edilince Lâçın Mısır'da Emir 
Seyfeddin Kalavun tarafından satın alındı. Kalavun'un eski 
memlüklerinden olan Lâçin”den ayırt edilmek için ona “es-Sagir”, 
gözlerinin renginden dolayı da “Şukayr” (eşkar) lakabı verildi. Emir 
Seyfeddin'in saltanat lakabı Mansür'a nisbetle Mansüri nisbesiyle anılır. el- 
Melikü'z-Zâhir Baybars'ın kızı ile evlenen Lâçin, Baybars devrinde (1260- 
1277) devâdâr-ı kebir olarak devlet hizmetinde bulundu. Bedreddin Sülemiş 
b. Baybars'ın kısa saltanatında (1279) kendisine “re'sü nevbeti”1- 
câmedâriyye” unvanı verildi. Ardından bir askeri birlikle Şevbek”'e yürüdü 
ve orayı istilâ etti. Kalavun'un hizmetinde iken Dımaşk'a saltanat nâibi 
tayın edilen Lâçın, Kalavun'un saltanatını kabul etmeyip el-Melikü”l-Kâmıl 
lakabıyla saltanatını ilân eden Dımaşk nâibi Sungur el-Eşkar tarafından 
hapsedildi. Kalavun, Sungur'u mağlüp edince Lâçın'ı hapisten kurtararak 
Dımaşk saltanat nâibliğine iade etti. Lâçin, Kalavun'un İlhanlılar'ın 
Suriye'ye yaptıkları hücumlara karşı çıktığı sefere katıldı. Bu sefer 
sırasında meydana gelen savaşlarda cesaret ve kahramanlığı ile kendini 
gösterdi (680/1281). Akkâ'daki karışıklıklar sebebiyle Sultan el-Melikü”|- 
Eşref Halil b. Kalavun'un başlattığı kuşatmada bulundu (689/1290). 
Akkâ'nın fethinin ardından sultan bazı emirlerle beraber Lâçın'ı de hapsetti 
ve yerine Alemüddin eş-Şücâi'yı getirdi. Lâçın kısa bir müddet sonra 
affedilerek emirü”s-silâhdâr (mukaddemetü elf) oldu ve iktâları iade edildi. 
Kınnesrin yakınlarındaki Kal'atürrüm kuşatmasından Dımaşk'a 
döndüklerinde Sultan el-Melikü”l-Eşref ile aralarındaki ihtilâftan endişe 
ederek çevresinden uzaklaşmaya çalışırken yakalanıp Mısır'a götürüldü ve 
Kal'atülcebel'de hapsedildi; ancak Emir Bedreddin Baydarâ”nın aracılığı ile 


affedildi ve eski görevine döndü. Sultan el-Melikü'l-Eşref hayatta olduğu 
sürece kendini güvende hissetmeyen Lâçin, Emir Baydarâ ile iş birliği 
yaparak onun öldürülmesini tertipledi. el-Melikü'l-Eşref”'in katli üzerine 
Emir Baydarâ sultan ilân edildi. Emir Baydarâ Mısır'a giderken el- 
Melikü”l-Eşref'in memlükleri tarafından öldürülünce gizlenmek zorunda 
kalan Lâçın, el-Melikü'n-Nâsır Muhammed b. Kalavun'un saltanatı 
sırasında ortaya çıktı (Ramazan 693 / Ağustos 1294) ve Müdebbirü”!- 
memleke Ketboğa'nın aracılığı ile affedildi. Lâçın bu dönemde halife, 
kadılar ve ileri gelen emirler huzurunda çocuk yaştaki el-Melikü'n-Nâsır'ın 
tahttan indirilip Ketboğa”'nın iktidara getirilmesini sağladı. Sultan Ketboğa 
da onu Mısır saltanat nâibi tayın etti. Moğol asıllı olan Ketboğa'nın, Gâzân 
Han'ın İslâmiyet'i kabul etmesi dolayısıyla kaçıp kendisine sığınan 
10.000”den fazla putperest Moğol'u (Oyratlar) himaye etmesi, onlara 
zengin iktâlar vermesi emirleri ve halkı rahatsız etti. Artan huzursuzluktan 
dolayı muhalif emirler ve Lâçın, Sultan Ketboğa'nın tahttan indirilmesine 
karar verdiler. Ketboğa'nın adamları katledildi, sultan yirmi kadar adamıyla 
Şam nâibine sığındı. Lâçın, Sultan Ketboğa'nın hazinesine el koydu, bir 
kısım muhafızlarını kendi tarafına çekti. Emirler, Ketboğa'nın saltanatına 
son verip Lâçin'i tahta çıkarmayı kararlaştırdılar. Lâçın büyük törenlerle 
Mısır'a girdi ve 18 Muharrem 696'da (16 Kasım 1296) tahta oturdu. 
Saltanatı Mısır'daki Abbâsi Halifesi Hâkim-Biemrillâh tarafından kabul 
edildi ve hutbelerde adı okundu. Kudüs, el-Halil, Kerek, Nablus, Safed gibi 
büyük nâibliklerdeki emirler Kahire'ye temsilciler göndererek sultana 
itaatlerini bildirdiler; Ketboğa da yenilgiyi kabul ederek yeni sultana boyun 
eğdi. Dımaşk”ta emirler ve kadılar Ketboğa'yı azledip Lâçin'in saltanatını 
benimseme kararı aldılar. 


Lâçin, Muhammed b. Kalavun'un annesiyle birlikte Kerek'te oturmasına 
karar verdi. Ketboğa'nın kayırdığı Oyratlar'ın ileri gelenlerini hapsetti, 
diğerlerini Mısır ve Suriye'de çeşitli bölgelere dağıttı. Halife Hâkim- 
Biemrillâh'ın hareket sahasını genişletti. Dımaşk'tan Kahire'ye getirterek 
dârüladi nâibliğine tayin ettiği Emir Alemüddin ed-Devâdâriyı Tolunoğlu 
Camii'nin tamiri, yeni vakıflar için arazi satın alınması gibi işlerle 
görevlendirdi. Mısır saltanat nâibi Kara Sungur'u azletti ve emirlerin 
muhalefetine rağmen yerine Emir Seyfeddin Mengü Timur el-Hüsâmi'yi 
getirdi, daha sonra idareyi ona bıraktı. Ancak Mengü Timur'un kendi 
kendine aziller ve tayinler yapması, keyfi harcamalarda bulunması ve 


Lâçın?'den kendisini veliaht tayin etmesini istemesi aleyhinde bir grubun 
oluşmasına sebep oldu. Sultan Lâçın, el-Melikü?z-Zâhir Baybars'ın 
sürgündeki ailesini Mısır'a getirtti. 697'de (1297-98) Sis'in alınmasını 
istedi. Alemüddin Sencer ed-Devâdâri kumandasındaki Mısır askerine 
katılan Dımaşk, Halep, Trablus, Hama, Safed birlikleriyle Tel Hamdün, Tel 
Bâşir ve Maraş gibi kaleler alındı. İskenderun ve Adana üzerine yapılan 
seferlerde birçok ganimet ele geçirildi. Aynı yıl er-Ravku”l-Hüsâmi adlı 
düzenlemeyle emirlerin iktâları yeniden ayarlandı. Buna göre Sultan Lâçın 
ve Mengü Timur'un memlükleri kayırılırken diğer emirlerin iktâları 
yetersiz hale geliyordu, ayrıca asker sayısı azalıyordu. Bu durum emirler 
arasında kin ve hasede sebep oldu. Sultan düzenlemeyi değiştirmek 
istediyse de Mengü Timur bunu engelledi. Mengü Timur'un uygulamaları 
sivil ve askerler arasında ülke genelinde büyük bir rahatsızlığa yol açtı. 
Emirler bu gidişe son vermek için sultanın ve Mengü Timur'un 
öldürülmesini kararlaştırdılar. Lâçın'ın saltanata gelmesinde yardımcı olan 
Gürcü el-Eşrefi bu defa onun katledilmesini planlayanların başında yer aldı. 
Durumu sezerek kalede oturmaya ve muhtemel tehlikelerden korunmaya 


çalışan Lâçin, 11 Rebiülâhir 698 (16 Ocak 1299) tarihinde el-Kasrü”|1- 
Cüvâni'de Gürcü el-Eşrefi'nin yönettiği baskında öldürüldü ve cesedi 
Karâfetüssuğrâ'ya defnedildi. Ardından da Mengü Timur katledildi. 
Lâçin'in yerine Muhammed b. Kalavun ikinci defa tahta çıkarıldı. 


Sultan Lâçın Arapça'yı az bilir, buna karşılık Türkçe'yi iyi konuşurdu. 
Cesur, heybetli, ok atmada ve mızrak kullanmada mâhirdi. Şam saltanat 
nâibliği zamanında alçak gönüllülüğüyle halkın sevgisini kazanmıştı. 
Âlimlerle sohbet eder, huzuruna girenleri ayakta karşılardı. İbn Tolun 
Camii'nde dört mezhebe göre fıkıh dersleri, Kur'an ve tıp dersleri 
okutulmasını kararlaştırdı. Yetim çocukların eğitimi için özel mekânlar 
ayırdı. Çeşitli bölgelerdeki cami, mescid, medrese gibi yapıları ıslah 
ettirerek buraların yeniden faaliyete geçmesini sağlayan Lâçın saltanatının 
başlarında yaptığı bu tür işlerle halkın takdirini kazandı. Bazı şairler onun 
hakkında methiyeler yazdılar. 
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Asri Çubukçu 


LÂDİK BEYLİĞİ 


(bk. İNANÇOĞULLARI). 


LÂDİKLİ MEHMED ÇELEBİ 


(bk. MEHMED ÇELEBİ, Lâdikli). 


LADY MONTAGU, Mary Wortley 


(bk. MONTAGU, Lady Mary Wortley). 


LÂEDRİ 
(GM) 


Kime ait olduğu bilinmeyen nazım parçalarının altına “yazanı belli değil” 
anlamında konulan ibare. 


Toplum hâfızasında yer almış özlü sözler gibi (kelâmıkibar, atasözü, vecize 
vb.) bazı nazım parçaları da asırlar boyunca halk arasında yaşar. Özellikle 
töreye ve değer yargılarına uygun düşen bu tür mısra ve beyitler dilden dile 
dolaşırken atasözleri gibi yaygınlaşıp topluma mal olduğu vakit Arapça 
“(söyleyeni) bilmiyorum” anlamına gelen lâedri diye nitelenir. Metinlerde 
lâedri yerine sadece lâ yazılması yaygın olup bazan meçhul diye 
kaydedildiği de görülmektedir. Bununla anlam benzerliği taşıyan anonim 
kelimesinin halk edebiyatında söyleyeni bilinmeyen ve çok defa ortak olan 
ürünler için kullanılmasına karşılık lâedri, şairi unutulmuş veya nakledenin 
hatırlayamadığı şiir parçaları hakkında kullanılmıştır. Bazan şairi bilinen 
mısraların küçük değişikliklerle lâedri olarak kaydedildiği de olmuştur. 


Bu tür mısra ve beyitler içinde atasözleri gibi akılda kalıcı nitelikte olanlar 
çoğunluktadır. Bunlar bazan bir atasözünü konu aldığı gibi (Söylemekten 
söz uzar artar emek / Söyleyenden dinleyen ârif gerek), bazan da kendileri 
atasözü değeri kazanabilir (Buna kim âlem-i imkân derler / Olmaz olmaz 
deme, olmaz olmaz). Birtakım dini esasların nazmen söylendiği beyitler de 
zaman içerisinde bu vasfı kazanabilir (Ey azizim kıl şükür mâlın harisi olma 
pek / Rızkına Allah kefildir etme aslâ anda şek) hak, adalet, dürüstlük vb. 
erdemlerin konu edildiği hikemi-didaktık beyitler, doğruluğu herkes 
tarafından kabul edilmiş davranış biçimleriyle kişi, toplum ve kurumları 
eleştiren fikirlerin yer aldığı çeşitli nazım parçaları da aynı niteliğe sahip 
olabilir. Nitekim bazı beyit ve mısralar, aslında bir manzumede yer aldıkları 
halde ihtiva ettikleri fikir yahut ifade güzelliği sebebiyle ön plana çıkarak 
bütünden ayrılmakta ve manzumenin diğer beyitlerinin, dolayısıyla şairin 
unutulmasına yol açmaktadır. 


Toplumun takdirini kazanmış bir beyit yahut mısraı muhtevası kadar 


söyleniş biçimi de onun hâfızalara nakşedilmesine vesile olmuştur. İster 
tasavvufâne (Aman lafzı senin ism-i şerifinle müsâvidir / Anınçün dervişin 
zikri “aman”dır yâ Resülallah), ister şâhâne (Gülü târıfe ne hâcet ne çiçektir 
biliriz), isterse rindâne (Kanâat eylemektir çâre aza) olsun pek çok mısra ve 
beyıt asırlar boyunca lâedri imzasıyla anılmıştır. Ancak bu tür beyitler 
içinde insanların sık sık tekrarlayarak rahatlayabilecekleri, âdeta dertlerini 
paylaşabilecekleri, geçmişte kendilerine bir örnek görüp teselli 
bulabilecekleri felekten şikâyet edenler önemli bir yer tutar. Bu durumda 
kişileri ilgilendiren husus beyitlerin şairleri değil o şairlerin ifadelerindeki 
tecrübedir. 


Söylendiği günden itibaren lâedri olarak anılan beyit ve mısralar da vardır. 
Bazı siyasi endişeler, insanlar arasındaki ilişkiler, hiciv, müstehcenlik vb. 
sebepler bu tür şiirlerin sayısını arttırmıştır. Beyit ve mısralar yanında 
manzumelerde de ortaya çıkan bu belirsizlik aslında şairin kendini emniyete 
alma düşüncesiyle ilgilidir. Böylece şair başına gelebilecek musibetlerden 
emin olmak için bilinmezliği tercih eder ve yazdığı şiire bizzat kendisi lâ 
edri imzasını koyar. Kanüni Sultan Süleyman'ın Şehzade Mustafa'yı 
öldürtmesi dolayısıyla söylenen mahlassız mersiyelerle (Mehmed 
Çavuşoğlu, “Şehzâde Mustafa Mersiyeleri”, TED, X11|(1982), s. 641-686), 
bu hadiseden dolayı Veziriâzam Rüstem Paşa'ya kızan şairin, onun saraya 
damat seçildiği zaman cüzzamlı olmadığının anlaşılmasına elbisesinde 
bulunan bir bitin vesile olduğunu telmih yoluyla söylediği, “Olıcak bir 
kişinin bahtı kavi tâlli yâr / Kehlesi dahi mahallinde anın işe yarar” ve 
“Kendisi muhtâc-ı himmet bir dede / Nerde kaldı gayriye himmet ede” gibi 
beyitler yahut müstehcen 1fadeler ihtiva eden nazım parçaları bunlardandır. 


Bu tabirin ilk defa kimin tarafından ve ne zaman kullanıldığı bilinmemekle 
birlikte yakın dönemlere ait bazı antoloji ve müntehabat mecmualarında “lâ 
edri” yahut “lâ” şeklinin kullanıldığı görülür. Bu mecmuaların alfabetik 
veya kronolojik tasnife tâbi tutulanlarında normal sıralamanın ardından 
müellifi bilinmeyen beyitlere yer verilmiştir (meselâ bk. Bursalı Mehmed 
Tâhir, Müntehabât-ı Mesâri' ve Ebyât, İstanbul 1328; Recâizâde Ahmed 
Cevdet, Nevâdirü”l-âsâr fi mütâlaati”l-eş'âr, İstanbul, ts.; Rıza Akdemir, 
Güldeste, Ankara 1990). Ancak bu tür beyitler için ayrı bir bölüm açan 
eserler de vardır (meselâ bk. Vasfı Mâhir Kocatürk, Divan Şiirinde Meşhur 
Beyitler, Ankara 1963, s. 81-93; İ. Hilmi Soykut, Türk Şiirinde Tasavvuf, 


Hikmet ve Felsefeyle Dolu Unutulmaz Mısralar, İstanbul 1966, s. 1019- 
1150; Ömer Erdem, 


Unutulmayan Mısralar, İstanbul 1994, s. 114-117). 
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İskender Pala 


LAEDRIYYE 
(â yadu) 


İnsan aklının Tanrı ve evren hakkındaki mutlak gerçeği bilemeyeceğini ileri 
süren felsefi akım, agnostisizm. 


Arapça'da “bilmiyorum” anlamına gelen lâedri fiilinden türetilmiştir. Terim 
olarak ilk ortaya çıkışı klasik İslâm düşünce geleneği içinde, özellikle 
kelâmcıların sofistler hakkındaki değerlendirme ve eleştirileri çerçevesinde 
gerçekleşmiş (Tehânevi, I, 666), daha sonra modern müslüman müellifler 
tarafından XIX. yüzyıl Batı felsefesinde benimsenen agnostisizme karşılık 
olarak kullanılmıştır (İsmail Fenni, s. 25; Cemil Salibâ, Il, 258). Yine 
modern kullanımda irfâniyye şeklinde ifade edilen gnostisizmin (bk. 
İRFÂNİYYE) karşıtı olarak lâirfâniyyenin daha uygun olacağı ileri 
sürülmüştür (Çankı, I, 87). Türkçe'de bilinmezcilik şeklinde karşılanan 
agnostisizm, XIX. yüzyılın ikinci yarısı boyunca bir Tanrı'nın var olup 
olmadığının bilinemeyeceği iddiası etrafındaki görüşleri ifade etmek üzere 
yaygınlık kazanmıştır. 


Sokrat öncesi filozofların tabiat araştırmaları sonrasında ortaya çıkan 
sofistler, kanıtlanmış bilgiye ulaşmak yerine bir iddia konusunda muhatabı 
ıkna sanatı olarak retoriği felsefi eğitimin esası kabul etmiş, bu yöndeki 
etkinlikleri bilginin imkânı ve değeri konusunda agnostik, septik ve 
relativist eğilimleri beslemiştir. Sofistlerden Protagoras, agnostisizmin 
temel yaklaşımını belirgin biçimde ortaya koyan bir filozoftur. Protagoras 
ınsanın her şeyin ölçütü olduğunu ileri sürmüş, bu görüş, algı yahut 
inançlardan bağımsız sabit bir gerçeklik olmadığı biçimindeki bir ana fikre 
dayandığı için gerçeğin bilgisinin de mümkün olmadığı şeklinde bir sonuç 
doğurmuştur. Protagoras'a göre ölçüt özne olunca insanın bilgi ve 
inançlarını belirleyen sabit bir gerçeklik ilkesi söz konusu olmayıp aksine 
ınsanın algı, duygu ve zanları dış dünyanın gerçekliğini belirlemektedir. 
Dolayısıyla gerçek herkese göre başkadır ve her bir görüş diğerinden daha 
doğru yahut daha yanlış değildir. Protagoras, tanrıların varlığı ve mahiyeti 
konusunda bilgi edinmenin insanın gücünü aştığı görüşündedir (Guthrie, s. 


234-235). Sofistler arasında Protagoras gibi sübjektivist ve agnostik veya 
Gorglas gibi septik filozofların yanında Diagoras, Prodicus ve Critias gibi 
ateistler ve Antisthenes gibi monoteistler de vardır. Ancak septik, agnostik 
ve sübjektivistrelativist olanlarının İslâm'ın klasik çağında ortaya konan 
Süfestâlyye tasniflerine karşılık geldiği söylenebilir. 


Agnostik ve septik tutumların İslâm düşüncesinin erken dönemlerinden 
itibaren tartışma konusu yapıldığı görülmektedir. Bunda eski Fars kültür 
coğrafyasından İslâm entelektüel çevrelerine, özellikle de Cündişâpür 
okulundan Abbâsi saraylarına intikal eden “süfestâr” telakkilerin gündem 
oluşturmasından başlayarak çeşitli âmiller rol oynamış görünmektedir. 
Arapça'ya çevrilen felsefi metinlerde Süfestâiyye ile ilgili olarak yer alan 
aktarımlar, yine Şii eğilimli kelâmcıların mâsum imamın ilmi otoritesini 
temellendirmek maksadıyla nazari bilginin değeri hakkında şüphe 
uyandırma gayretleri bu çerçevede zikredilmektedir. Nihayet din hakkında 
yapılan farklı yorumların, bir fikri dinamizmi ifade ettiği kadar neyin doğru 
olduğu konusunda tereddüt uyandırıcı bir olumsuz etkiye yol açtığı da 
anlaşılmaktadır. Eş'ari ve Mâtüridi gibi büyük kelâmcıların sofistlerle ilgili 
değerlendirme ve eleştirileri, Süfestâiyye terimi etrafında daha önceden 
oluşmuş gündemin derinleşerek devam ettiğini göstermektedir (Makâlât, s. 
433-434; Kitâbü t-Tevhid, s. 153-156; ayrıca bk. Makdisi, 1, 48-49). Ebü 
Hafs el-Haddâd ve İbnü”r-Râvendi gibi Şii eğilimli müelliflerin agnostik 
tarzdaki yaklaşımları nazari bilginin epistemolojik temellerini tehdit eder 
görünse de bunlar, Mu'tezile”'nin teşekkülünden itibaren kelâm ilmine 
duyulan yaygın güveni sarsmaya yetmemiş, bu arada mantık çalışmalarının 
hızla gelişmesi sofistik yöntemin geçersizliği hakkında derin bir bilinç 
oluşturmuştur. Özellikle Bâtıni çevrelerin beslediği epistemolojik bunalımın 
Gazzâli gibi etkili bilginlerin gayretiyle aşılması sonucu agnostik ve septik 
tutumlar İslâm düşünce geleneğinde yaygınlık kazanamamıştır (Ess, s. 83- 
98). 


Sofistleri gruplar halinde tasnif ederek agnostik eğilimleri orada zikretmek 
İslâm kelâmcılarının bir uygulamasıdır. İbn Hazm'in grup adı vermeden 
üçlü bir tasnife gittiği bilinmektedir (el-Faşl, I, 43). Nasirüddin-i Tüsi, 
muhtemelen kelâmcıları kastederek bir topluluğun felsefi bir ekol saydığı 
sofistleri lâedriyye (agnostikler), inâdiyye (septikler) ve indiyye (relativist / 
sübjektivistler) şeklinde üç gruba ayırdığını belirtmekte, lâedriyyeyı “şüphe 


edenler ve şüphe edip etmediklerinden de şüphe edenler” şeklinde 
tanıtmaktadır. Buradaki şüphe, bilginin imkânsızlığı hakkındaki kesin bir 
septisizmden çok bilinmezci bir tutumu ifade etmektedir (Telhişü”|l- 
Muhaşşal, s. 40). Terimin benzeri bir tasnif içinde bu kadar açık biçimde 
kullanılmasına İbn Teymiyye'nin eserlerinde de rastlanmaktadır. İbn 
Teymiyye, filozofların Tanrı'nın sıfatları konusundaki tutumlarını lâedriyye 
ile karşılaştırmakta, lâedriyyenin yanı sıra “mütecâhile” (bilgisizlik 
taslayanlar) kelimesini de kullanmakta ve agnostiklerin temel tezini onların 
ağzından, “Biz hakikatın ve bilginin var olup olmadığını bilmiyoruz” 
şeklinde aktarmaktadır (Minhâcü's-sünne, 1, 231;11, 525). 


Felsefe geleneğinde sofistlik daha ziyade bir teknik (sınâa, mihne) olarak 
kavranmış ve bu tekniğin genel adı olan safsata bir mantık disiplini olarak 
ele alınmıştır. Fârâbi'ye göre sofistler, bazı kimselerin zannettiği şekilde 
Süfestây adlı birinin öncülüğünde kurulmuş bir felsefi ekol olmadığı gibi 
bilginin imkânını reddedenlerin toplu adı da değildir; safsata tekniğini 
uygulama gücünde olan herkes bu adı almaktadır (el-Elfâzü'I-müsta' mele, 
s. 105; krş. Nasirüddin-i Tüsi, s. 40; İbn Teymiyye, Beyânü”t-telbisi”l- 
Cehmiyye, I, 322). Filozofa göre temel işlevi hakikat konusunda yanıltmak 
(galat), saptırmak (telbis) ve şaşkınlığa düşürmek (tahyir) olan safsatayı 
mantığın bir disiplini olarak öğrenmek ve böylece yanıltıcı hikmetten (el- 
hikmetü”l-mümevvihe) korunmak gerekir (İhşâ'ü”1-“ulüm, s. 66). Fârâbi 
gibi İbn Sinâ'da da lâedriyye terimine rastlanmamaktadır. Ancak filozof, 
sofistlerin üçüncü şıkkın imkânsızlığını reddedişleriyle ilgili olarak 
çözümlemelerde bulunurken bazı sofistler için agnostik çağrışımı yapacak 
şekilde “mütehayyır” (şaşkın, aklı karışık) kelimesini kullanmaktadır. Buna 
göre iki şeyin aynı anda doğru olamayacağını 


bilen bir filozof bu konuda inatlaşan sofisti bir şekilde susturmalı, fakat 
gerçeği görmesi muhtemel olan ve aslında yol gösterilme ihtiyacı içinde 
olan mütehayyiri de aydınlatmalıdır (eş-Şifâ?, el-İlâhiyyât (1), s. 49-50, 53). 
Fahreddin er-Râzi ise metafizik bilginin imkânı açısından agnostik tutum 
geliştirenlerin kanıtlarını aktarmakta, cisimler hakkındaki bir meselede bile 
şaşkınlık ve dehşete kapılan insan aklının cismani olmayan varlıkları, 
özellikle Tanrı'yı bilme konusunda ne durumda olabileceği iddiasına dikkat 
çekmektedir (el-Metâlibü”l-âliye, 1, 41-59). 


Lâedriyye hakkındaki açıklama ve eleştiriler, Adudüddin el-İci ve onun 
ünlü şârihi Seyyid Şerif el-Cürcâni'nin eserlerinde artık oturmuş şekilleriyle 
yer almaktadır. Cürcâni'nin açıklamalarına göre Süfestâiyye hem aklın a 
priori bilgilerini (bedihiyyât) hem de duyu algılarını inkâr eden bir akımdır. 
Bu akım lâedriyye, inâdiyye ve indiyye olarak anılan üç gruptan 
oluşmaktadır. Lâedriyye duraksama (tevakkuf) tutumunu benimseyen 
gruptur. Lâedriyyeye göre duyu ve akılla elde edilen algıların gerçeklik 
hakkında bilgi sağladığı yolundaki fikirler duyumcu ve akılcı akımlarca 
karşılıklı olarak geçersiz kılındığına göre bir yargıya varmak için akıl ve 
duyular dışında başka bir yargı gücüne başvurmak gerekmektedir. Fakat 
bunun için nazari araştırmadan başka bir yol yoktur. Nazari bilgi de zorunlu 
bilgiler gibi akli kavrayışın bir parçasından ibarettir. Eğer nazari yolla 
ulaşılan yargı doğru kabul edilecekse bu bir döngüye (devr) yol açacaktır. 
Dolayısıyla bu mesele karşısında susup agnostik kalmak icap eder. 
Cürcâni'nin lâedriyyeye verdiği cevap şudur: Eğer kendileri bu görüş ve 
tutumları konusunda kesin bilgiye sahiplerse bu onların lâedri olmadıkları 
anlamına gelir. Eğer kesin bilgiye sahip olmadıklarını söylüyorlarsa 
ıddialarının doğruluğu teziyle çelişiyorlar demektir. Her iki durumda da 
lâedriliğin temelsiz olduğu ortaya çıkmaktadır. İnâdiyye denilen grup ise 
varlığın gerçekliğini inkâr konusunda lâedriyye gibi duraksamayan, 
gerçekliği kesin şekilde inkâr edenlerdir. Onları lâedriyyeden ayıran husus, 
ikincilerin eşit güçteki deliller karşısında besledikleri şüphenin kesinlik 
taşıdığı iddiasıdır. İndiyye ise eşyanın gerçekliğinin inançlar (itikad) 
tarafından belirlendiğini ileri sürer. Bu telakkiye göre her grubun görüşü 
kendince doğru olup karşıtlarına göre yanlıştır. Bunda bir saçmalık yoktur; 
çünkü hiçbir şey kendi başına doğru olamaz; daima bir izâfilik söz 
konusudur. Cürcâni de öteki kelâmcılar gibi sofistlerin bir ekol olduğunu 
düşünmektedir (Şerhu”l-Mevâkıf, 1, 81). 


Modem Batı'da agnostik terimini ilk defa 1869”da kendi zihni tutumunu 
nitelemek için kullanan Huxley ateist, telst, panteist, materyalist, idealist, 
hıristiyan veya serbest düşünenler gibi akımların varlık problemini 
kendilerince çözdüklerini, ancak problemin kendisi için çözülemez 
olduğundan emin bulunduğunu ifade etmiştir. Huxley, teorik akla dayalı 
bilginin imkânını sorguladıkları için septik filozof David Hume ve 
kritisizmin büyük filozofu Immanuel Kant ile kendini aynı safta görmüştür. 
Sir William Hamilton, Kant”'ı kendince yorumlayarak Tanrı hakkındaki 


bilginin insan aklının sınırları içinde gerçekleşemeyeceğini, Tanrı'nın 
mutlak ve sonsuz varlık olarak bütün izâfetlerin ötesinde ve bilinemez 
olduğunu savunmuştur. Henry Longueville Mansel de Hamilton'u izleyerek 
onun fikirlerini Hıristiyanlık savunması lehine geliştirmiş, Tanrı'nın 
mahiyeti hakkında spekülasyonlara girişmenin boşuna bir çaba olduğunu, 
bağlanma duygusunun ve mânevi basiretin tatmin etmek istediği ihtiyacı 
ancak inancın yerine getirebileceğini düşünmüştür. Herbert Spencer ise 
bilimin bilinemezliğin (nescience) sınırında durması, dinin de bilinemeyen 
karşısında huşü ile tatmin olması gerektiğini ileri sürmüştür. Filozof, 
Hamilton ve Mansel?'den yararlanarak bilginin izâfilığı üzerinde de durmuş, 
her şeyi belirli izâfetler içinde kavrayan zihnin nesnelerin bizâtihi kendisini 
kavramasının mümkün olmadığını, dolayısıyla tabiatı itibariyle kavranamaz 
olan gerçekliği kabul etmede dinle bilimin uzlaştığını söylemiştir. Leslie 
Stephan teologlara karşı agnostisizmi savunmuş; Robert Flint de Hamilton 
ve diğerlerinin benimsediği dini nitelikli agnostisizmin ne olumlu ne de 
olumsuz bir yargıya varmaktan kaçınan yaklaşımlarını eleştirerek onların 
tutumunun bilinmeyen bir Tanrı karşısında inanıyor gibi yapıp hiçliğe 
tapmaktan öte anlam taşımayacağını ileri sürmüştür. James Ward da benzer 
eleştiriler ortaya koymuştur. 


XIX. yüzyılın ikinci yarısında hararetli tartışmalara yol açan agnostisizmin 
XX. yüzyılda aynı bütünlük, süreklilik ve canlılığa sahip bir gündem 
oluşturduğu söylenemez. Güncel anlamıyla tipik bir agnostik olmak, 
Tanrı'nın yokluğunu kanıtlamak için özel bir çaba içine girmeyen, ancak 
hayatını da Tanrı'nın varlığı kabulüne göre düzenlemeyen bir kişi olmak 
demektir. 
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İlhan Kutluer 


LAFIZ 


(dadli) 
Anlamların ses türünden remiz ve şekillerini ifade eden terim. 


Sözlükte “atmak, ağızdaki bir şeyi dışarı atmak, çıkarmak” anlamında 
masdar olan lafz kelimesi ism-i mef'ül mânasında (melfüz — atılan şey) 
kullanılır. İnsan ağzından çıkan anlamlıanlamsız ses ve ses grupları ile 
onları ifade eden harf ve harf gruplarının oluşturduğu remizlere lafız denir. 
Bu sesler bir anlamı simgeliyorsa kelime (sözcük) ve kelâm (söz) adını alır. 
Lafız cins, kelâm da ona dahil nevi olduğundan lafız kelâma göre daha 
kapsamlıdır. 


Lafız başta nahiv ve belâgat, fıkıh usulü ve mantık olmak üzere dille ilgili 
disiplinlerde farklı açıdan ele alınarak farklı tasniflere konu olmuştur. Kök 
anlamının 


da ifade ettiği gibi lafız ağızdan çıkan havanın dilin hareketiyle sese 
dönüşmesinden ortaya çıkar. Ses lafzın asli unsuru olsa da belirli bir kesim 
(takti') ve düzen olmadan lafzı teşkil edemez. Bundan dolayı lafız, dıl 
hareketiyle birlikte belli bir kesim ve düzenle ağızdan çıkan hava hareketine 
denilmektedir (İbn Sinâ, s. 32). Bu sebeple her bir sesin diğerinden 
ayrılması ve diğerlerinden farklı bir şekilde çıkarıldığının farkedilmesi 
gerekmektedir. Bu aynı zamanda sesin çıktığı yerin de (mahreç) tasvir 
edilmesini birlikte getirir. Bu husus müstakıl bir ilim halinde ele alınmış ve 
özellikle Kur'an'ın doğru okunmasını sağlamak için Arapça ile irtibatlı 
olarak seslerin doğru telaffuzu konusunda “tecvid” adıyla bir disiplin 
geliştirilmiştir. Buna göre her sesin insanın ağız ve boğaz yapısına göre 
çıkış yerleri tesbit edilip alfabeye esas teşkil eden sesler teşhis edilmiş, her 
müstakil ses için bir şekil konularak bugünkü alfabeler ortaya çıkarılmıştır 
(Câhiz, I, 58; Alı Kuşçu, s. 92). Bu mesele müstakil şekilde ele alınıp 
ıştikak ilminin konusunu oluşturmuştur (Ebu Ya'küb es-Sekkâki, s. 14 vd.). 


Tecvid ilminde amaç lafzı teşkil eden sesin ağızdan doğru olarak 


çıkarılması iken nahiv, belâgat, fıkıh usulü ve mantık gibi disiplinler kendi 
konu ve amaçlarına uygun biçimde lafız-anlam ilişkisi üzerinde dururlar. 
Dillerdeki lafızların, belli anlam ve kavramların özgün ses ve harf remizleri 
olarak kullanılması, asırlar içinde o dilleri konuşanlar arasında tabii şekilde 
oluşmuş bir sosyal mutabakata (tevâtu” ve ıstılah) dayanır. Lafzı anlamlı 
hale getiren onun bir mâna için vazedilmesi ve kullanılmasıdır. Nahiv ilmi 
dilin anlamlı biçimde kullanılmasının formel yönünü ele alırken belâgat ve 
fıkıh usulü lafzın mânaya delâletiyle ilgilenir. Ancak belâgatta tabii bir dilin 
kuralları dikkate alınarak muktezâ-yı hâle uygun söz söylemenin şartları 
fıkıh usulünde Kur'an ve hadis metnini merkeze alıp lafzın hükme 
delâletinin kuralları belirlenmeye çalışılır. Aralarında birçok ortak nokta 
bulunduğu için bu ilim dallarında lafızla ilgili terimler de genelde 
müşterektir ve terimler, anılan üç disiplinin birbiriyle zamana ve döneme 
göre değişen şekillerde seyreden karşılıklı etkileşimi içinde gelişmiştir. Bu 
çerçevede önceleri nahiv diğer disiplinlere malzeme sağlarken daha sonra 
hem mantık hem fıkıh usulü nahvi etkilemiş, hem de birbirinden 
etkilenmiştir. Bu sürecin olgunluk döneminin ürünleri arasında nahiv 
alanında Muharrem Efendi'nin Molla Câmi Hâşiyesi, fıkıh usulü alanında 
İzmiri'nin Mir'ât Hâşiyesi ve mantık alanında Ahmed Cevdet Paşa'nın 
Mi'yâr-ı Sedâd adlı eseri anılabilir. 


Lafzın mâna için vazedilmesi külli olanın cüz'i olarak tahakkuku şeklinde 
kabul edilmiş, bunun külli bir şekilde ele alınması, bir tür metafizik olarak 
ve “ılmü”l-vaz'” adıyla müstakil bir disiplinin konusu haline getirilmiştir. 
Vaz' ilmi, dili mümkün kılan neyse onu ele alıp dilin rasyonel bir 
temellendirmesini kendisine amaç edinmiştir. Bu konuda Adudüddin el- 
İci'nin er-Risâletü”l-vaz' iyye'si ve bu risâleye özellikle Osmanlı ulemâsı 
tarafından yazılan çok sayıdaki şerh ve hâşiye önemlidir. 


Nahiv ve Belâgat. Lafız ses veya seslerin gerçekleşip gerçekleşmemesine, 
tek veya çok, anlamlı veya anlamsız olmasına göre hakiki-hükmi / takdiri, 
mühmel-mevzü / müsta'mel, müfred-mürekkeb kategorilerine ayrılır. 
Hakiki lafız, telaffuz edilen (seslendirilen, ses remizleri halinde dilden 
dökülen) kelime veya kelâmdır. Hükmi / takdiri lafız ise telaffuz edilmeyen, 
ancak konuşanın niyetinde bulunan lafızdır, Arap dilindeki müstetir 
zamirler (gizli özne) gibi. Lafız bu sebeple harf ve sesten daha genel bir 
kavramdır. Hazfedilmiş lafız bazı durumlarda zikredilip seslendirilmesi 


mümkün olduğundan hükmi değil hakiki lafız kategorisine girer. Mühmel 
lafız herhangi bir mânaya delâlet etmek üzere vazedilmemiş lafız iken 
mevzü lafız bir mânaya delâlet etmek üzere vazedilmiş lafızdır. Halil b. 
Ahmed, Kitâbü”1l-“ Ayn adlı sözlüğünde ortaya koyduğu özel sistem 
sayesinde Arap dilinde kullanılan lafızların yanı sıra mühmel (anlamsız, 
metrük, farazi) lafızları da tesbit etmiştir. Fahreddin er-Râzi müfred lafzın, 
alfabe harflerinin adları gibi bir mâna için vazedilmemiş ve kelimelerin 
lafzı gibi bir mâna için vazedilmiş olmak üzere ikiye ayrılabileceğini 
belirtmiştir ki müfred lafız terimi genellikle bu ikinci anlamda 
kullanılmaktadır. Mürekkeb lafız ise (cümle gibi) birleşik bir mânaya 
delâlet eden lafızdır. Mürekkeb lafzın bir mâna ifade etmeyecek şekilde 
olanı da düşünülebilir. Râzi'ye göre terkipler bir maksadı anlatmak üzere 
oluşturulduğu için anlam ifade etmeyen terkiplerin var olmadığını söylemek 
mümkündür. Ayrıca dıl bilginleri farklı anlamlara delâlet eden aynı lafızları 
müşterek, aynı anlama delâlet eden farklı lafızları müterâdif ve birbirine zıt 
anlamlara delâlet eden aynı lafızları ezdâd şeklinde adlandırmak suretiyle 
kategorilere ayırmışlardır. Mânaya delâlet eden unsurlar arasında lafza ilk 
sırada yer veren Câhiz diğer unsurları işaret, el hesabı (“akd), yazı ve hâl 
(nusbe) olarak sıralamaktadır (el-Beyân, 1, 58). 


Lafızların delâlet ettiği şeylerin zihin dışındaki (hârici) varlıklar mı yoksa 
zihindeki süretler mi (imgeler) olduğu hususu tartışma konusudur. Abbâd b. 
Süleyman es-Saymeri, lafızlarla anlamları arasında tabii bir ilişkinin 
bulunduğu görüşünü ileri sürerek sadece lafızlardan hareketle mânalarının 
bilinebileceğini, kelimenin lafzının söylenişinden anlamının 
çıkarılabileceğini savunmuştur. Bu görüş bir dereceye kadar tabiattaki 
seslerin taklidinden ortaya çıkmış kelimeler için (0nomatope) doğru olsa 
bile dillerin bütün kelimelerine teşmil edilmesi mümkün değildir ve aynı 
şeylerin farklı dillerde farklı isimlerinin bulunmasını ve karşıt anlamlı 
kelimeleri açıklayamaz. Ayrıca bu görüşün doğru kabul edilmesi her insanın 
bütün dilleri anlayabileceği sonucuna götürür. İbn Cinni ise lafızların 
sesleri, harfleri ve vezinleriyle mânaları arasında bir ilişkinin bulunduğunu 
ileri sürmüş ve muhtelif lafızlarla mânaları arasındaki ilişkiyi izaha 
çalışmıştır (el-Haşâ ?1ş, 11, 152-168). 


IV. (X.) yüzyılda mantıkçılarla gramerciler (Mattâ b. Yünus - Ebü Said es- 
Sirâfi) arasında lafız ve mâna ayırımı konusunda bir tartışma olmuştur. 


Mantıkçılar, kendilerinin bütün dillerde geçerli olan mânalar üzerinde 
durduklarını, gramercilerin ise belli dillerdeki lafızları incelediklerini iddia 
etmişlerdir. Bunu kabul etmeyen gramerciler ise anlamlar üzerinde de 
durduklarını belirtmişler ve mantık ilminin evrensel olmayıp Yunan grameri 
olduğunu savunmuşlardır. 


Rummâni ve Ebü Hilâl el-Askeri gibi belâgat âlimleri, vazolundukları 
anlama delâlet etmek üzere kullanılan lafızları hakikat, başka bir anlama 
delâlet etmek üzere kullanılanları mecaz olarak adlandırmışlardır. 
Abdülkâhir el-Cürcâni ise anlamına doğrudan delâlet eden lafızları hakikat, 
doğrudan delâlet ettiği bu mânadan sonra bu mânanın da başka bir mânaya 
delâlet ettiği lafızları mecaz olarak değerlendirerek lafzi delâletle mânevi 
delâlet arasında bir ayırıma gitmiştir (Delâ'ılü'l-i“câz, s. 262-263). 


Belâgat ilminde kelâmın mâna mı yoksa lafız mı olduğu konusundaki 
tartışmanın ardında itikadi mülâhazalar bulunmaktadır. 


Çünkü Allah'ın kelâmı olan Kur'an'ı O'nun sıfatlarından sayan ve mahlük 
olmadığı görüşünü benimseyen Ehl-i sünnet”e göre kelâm nefiste bulunan 
bir mâna iken Kur'an'ı mahlük gören Mu'tezile'ye göre kelâm harfler ve 
işitilen sesler demek olan lafızdır. 


Lafız ve mâna konusu belâgat ilminde ilk dönemlerden itibaren üzerinde 
durulan hususlar arasında yer alır. Bu konuyu ilk inceleyenlerden Câhiz 
fesahat kavramı çerçevesinde lafız meselesini geniş bir şekilde araştırmıştır. 
Ona göre fesahat “sesler” anlamındaki lafızla ve terkip edilmiş harflerin 
uyumu ile doğrudan alâkalıdır. Harflerin kolay telaffuz edilir, akıcı ve 
dinleyenin hoşuna gidecek tarzda olması fesahat bakımından önem arzeder. 
Bu sebeple söz söylerken lafızların birbiriyle uyumlu ve akıcı olacak 
şekilde seçilmesi fesahat göstergesidir. Ayrıca lafızların anlamlarıyla ilişkisi 
açısından anlamı bilinmeyen (garib / vahşi) lafızların kullanımından 
kaçınılması da fesahat ölçütleri arasındadır. Bu konular daha sonra Kudâme 
b. Ca'fer, Rummâni, Ebü Hilâl el-Askeri, İbn Reşik el-Kayrevâni ve 
bilhassa İbn Sinân el-Hafâci gibi âlimler tarafından ayrıntılı biçimde 
incelenmiştir. 


Câhiz'in lafız kavramıyla sadece harfleri ve sesleri kastetmediği, ayrıca 


mânaların büründüğü şekil ve sürete, başka bir deyişle üslüp anlamındaki 
lafız güzelliğine büyük önem verdiği görülür (el-Beyân, I, 254). İbn 
Kuteybe de bazı şiirlerin sadece lafzının, bazılarının sadece mânasının ve 
diğer bir kısım şiirlerin hem lafzının hem mânasının güzel olduğunu 
söylemektedir ki onun lafızla kastettiği şeyin şiirin ses ve harflerinden 
ibaret olmadığı anlaşılmaktadır. Abdülkâhir el-Cürcâni, kadim âlimlerin 
lafzı “mânanın süreti ve şekli” anlamında kullandıklarını, bununla mecaz ve 
kinaye gibi ifade tarzlarını kastettiklerini, ancak daha sonraki lafızcı ekolün 
fesahatı kelâmın sadece ses ve harfleri demek olan lafza indirgeyerek 
hataya düştüklerini ve kadim âlimlerin maksadını anlamadıklarını ileri 
sürmüştür (Delâ'ilü”1-i“câz, s. 365-366, 481-482). 


Belâgat ilminde lafızlar anlamların hizmetçileri ve tâbileri olarak kabul 
edildiğinden cinas ve seci gibi lafzi sanatlarda anlamı gölgeleyecek tarzda 
aşırıya kaçmak hoş görülmemiştir. Abdülkâhir el-Cürcâni eski ediplerin bu 
tür sanatlarla fazla uğraşmadıklarını, “seciyyetü't-tab'” denilen, sözün tabii 
akışı içinde ifadesini tercih ettiklerini belirtir. Ona göre makbul cinas ve 
güzel seci ancak anlamın gerektirdiği yerde bulunursa söz konusudur. Bu 
durumda aralarında cinas veya seci bulunan kelimelere daha uygun bir 
alternatif olamaz. Dolayısıyla cinas ve seciin en güzel ve hoş olanı, 
konuşanın hiçbir kastı ve zorlaması olmaksızın kendiliğinden ortaya 
çıkanıdır (Esrârü”I-belâğa, s. 8-9). 


Klasik Arap edebiyatı eleştirisinde genellikle mâna şiirde işlenen fikir ve 
tema, lafız da üslüp olarak değerlendirilmiştir. Gelenekte ana temalar övgü, 
yergi ve ağıt gibi türlerle sınırlandırılmıştır. Kısa zamanda aynı düşüncenin 
farklı üslüplarla ifade edilebileceği fikri ve buna bağlı olarak şiirde mânanın 
mı üslübun mu önemli olduğu sorusu ortaya çıkmıştır. Hâkim görüş 
önceliğin üslüba verilmesi yönündedir. Çünkü bu, şairin ana temaya verdiği 
şekildir. Edebiyat ve şiir eleştirmenleri, bu esastan hareketle şiirlerde 
işlenen temaları belirleyip intihal (serika) olgusunu buna göre ele alma 
konusunda yoğun çaba sarfetmişler ve ana temanın ifadesini geliştiren 
değişiklikleri intihalin ötesinde edebi bir güzellik olarak kabul etmişlerdir 
(bk. İNTİHAL). 
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Sedat Şensoy 


Fıkıh Usulü. 


Şer'i delillerden hüküm elde etme kurallarını konu edinen fıkıh usulünde 
metodik tartışmalar, hükmün birincil kaynağı olan Kur'an ve hadislerin 
hükme delâlet eden metinleri etrafında cereyan eder. Bunun için de lafız- 
mâna ilişkisi ve lafzın hükme delâleti ılk dönemlerden itibaren fıkıh 
usulünün temel konusunu teşkil etmiş, bu hususta mantık ve nahiv ilim 
dallarının tanım ve tasniflerinden yararlanılarak hem Kur'an ve hadis 
metnini hem de genel olarak bütün lisani ifadeleri kuşatan bir metodolojiye 
ulaşmaya çalışılmıştır. Ancak usulcüler, lafız kelimesinin yaratılmışlık 
özelliği taşıyan sözlük anlamının (“atmak”) çağrışımından kaçınmak 
amacıyla Kur'an metnine “lafız” veya “lafzatullah” demek yerine 
“kelâmullah, nazm” gibi terimleri kullanmayı tercih etmişlerdir (İbn Melek, 
s. 9). 


Şafii'nin er-Risâle'si veya Cessâs'ın el-Fuşül fil-uşül'ü gibi ılk dönem usul 
kaynaklarında lafızlarla ilgili temel terimlerin yer aldığı görülse de 
lafızların taksiminin sonraki eserlerde giderek sistematik hale geldiği 
görülür. Mütekellimin yöntemine göre telif edilen usul kitaplarında yapılan 
tasniflerin temel kaynağının Cessâs'ın el-Fuşül'ü olduğu, fukaha (Hanefi) 
yöntemine göre telif edilen eserlerin daha çok Debüsi'nin Takvimü”|- 
edille'sini esas aldığı söylenebilir. Günümüze ulaşan usul kitapları arasında 
mütekellimin metoduna göre telif edilmiş usul eserlerinin ilki olarak kabul 
edilebilecek Cessâs'ın el-Fuşül'ünde lafızlar, hangi esasa göre tasnif 
edildikleri tasrih edilmeden daha çok tartışılan meselelere bağlı olarak ele 
alınmaktadır. Bu çerçevede lafızları taksimde kullanılan hâs, âm, muhkem, 
müteşâbih, mutlak, mukayyed, müşkil, mücmel, hakikat, mecaz gibi 
terimler bu 


eserde daha üst bir söylemle temellendirilmemiş bir şekilde bulunmaktadır. 
Mütekellimin yöntemine göre telif edilen Gazzâli öncesi usul kitaplarında, 
özellikle de Ebü”l-Hüseyin el-Basri, Bâkıllâni ve Cüveyni'nin eserlerinde 


konuların başına kelâmi mukaddimeler konulması dışında durum bundan 
farklı değildir. Bu eserlerde mantıki bazı unsurlar kullanılmakla birlikte 
mantık henüz bir üst söylem olarak kabul edilmediği için lafızların taksimi 
konusunda fukaha yöntemiyle telif edilen eserlerde görüldüğü şekliyle 
süreklilik arzeden bir “şablon”a rastlanmaz. Mütekellimin yöntemine göre 
yazılan eserlerdeki tasnif çerçevesinde tayin edici adım Gazzâli tarafından 
atılmakla birlikte nisbeten istikrarlı bir tasnif Râzi'nin el-Mahşül'ü ile 
ortaya çıkmıştır. Gazzâli'den sonra telif edilen eserlerde bir üst söylem 
olarak mantığın benimsenmesinin tasnife istikrar getirip mantıkla 
müşterekliği arttırdığı görülür. 


Râzi, el-Mahşül'de lafızları Gazzâli'nin Mil yârü'1-“ilm”de yaptığına benzer 
şekilde tasnif etse de bazı noktalarda ondan ayrılmaktadır (el-Mahşül, I, 
219-418; Karâfi, 1, 430-512; TI, 531-663). Lafızların mahiyetleri itibariyle 
vaz'a dayandığını açıkladıktan sonra Râzi lafzı delâlet ettiği mâna ile 
ilişkisi bakımından üç kısma ayırır. Bu ilişkiler, lafzın delâlet ettiği mânanın 
tamamını ifade etmesi anlamında “mutabakat”, bir kısmını ifade etmesi 
anlamında “tazammun” ve bu mânanın dışındaki başka bir mânayı ifade 
etmesi anlamında “iltizam” ilişkisidir. Bu delâletlerden mutabakat delâleti 
vaz'i olanı ifade ederken diğer ikisi akli delâlet şekillerini teşkil eder. 
Râzi'nin lafızları tasnifte esas aldığı ilke esas itibariyle mantıkçılar 
tarafından kullanılan bu üç delâlet şeklidir. Bundan sonraki tasnifler 
mutabakat ilişkisine dayalı olarak yapılmaktadır. 


Tasnıflerden birincisi mantığın taksimini temellendirmeye yöneliktir. Buna 
göre mutabakat ilişkisi kendi içerisinde müfred ve mürekkeb şeklinde iki 
kısma ayrılır. Müfredin de cüz'i ve külli olarak iki kısmı vardır. Bu 
tasniflerle birlikte Râzi mantıkta kullanılan cins, fasıl, nev', hassa ve araz-ı 
âmdan oluşan beş külliye (külliyyât-ı hams) ulaşarak taksimini tamamlar. 
Râzi'nin müfredle ilgili ikinci tasnifi doğrudan doğruya mâna dikkate 
alınarak yapılmakta, bununla da nahiv ilmindeki tasnif 
temellendirilmektedir. Buna göre müfred bir lafza eğer müstakil bir mânaya 
delâlet etmiyorsa harf, müstakil bir mânaya delâlet etmekle birlikte bir 
zaman içeriyorsa fiil, içermiyorsa isim denilir. İsim açık bir cüz'i mânaya 
delâlet ediyorsa alem, gizli bir mânaya delâlet ediyorsa muzmar (zamir), 
külli bir mânaya delâlet ediyorsa cins adını alır. Râzi'nin müfredle ilgili 
üçüncü taksımı lafız ve mânadaki birlik veya çokluk ilişkisine bağlı olarak 


yapılmakta ve bununla fıkıh usulündeki lafız taksimi temellendirilmektedir. 
Buna göre eğer bir lafız, tasavvuru başka bir şeyle ortaklığa mani bir 
mânaya delâlet ediyorsa alem, başka bir şeyle ortaklığa mani bulunmayıp 
bu imkân mânalar arasında eşitse müşekkek, ayrı lafızlar ayrı mânaları ifade 
ediyorsa mütebâyın, birden fazla lafız bir mânaya delâlet ediyorsa 
müterâdif adını alır. 


Bu tasniflerden sonra Râzi, bir mânaya vazedilen lafzın farklı mânalar için 
kullanılma şekillerini ele alarak fıkıh usulündeki kavram ve tanımlara geçer. 
Buna göre bir lafız vazedildiği birinci anlam için kullanılıyorsa hakikat, 
değilse mecaz veya nakildir. Eer nakil şârı' tarafından yapılıyorsa şer'i 
lafız, dili konuşanlar tarafından genel kabul çerçevesinde değil özel bir 
zümre, meselâ bir ilmin mensupları tarafından yapılmışsa örfi lafız denir ki 
ilimlerde kullanılan terimler bunun en önemli örneğidir. Eğer vazedildiği 
mânanın dışında ikinci bir mâna için ikinci bir vaz' gibi kullanılıyorsa buna 
mecaz adı verilir. Daha sonra fıkıh usulünde kullanılan müşterek, mücmel, 
müevvel, zâhir, nas, muhkem, müteşâbih terimleri müfredin alt birimleri 
olarak zikredilir. 


Fahreddin er-Râzi mürekkeb lafızları, önce siganın (müfhim) ilk elden talep 
olup olmamasına bağlı olarak birinci yönden istifham, sual, emir ve iltimas 
kısımlarına ayırır. İkinci yönden, yani siganın ilk elden talep olmaması 
durumunda tasdikin söz konusu olduğu ifadeleri haber, diğerlerini temenni, 
rica, yemin ve nidâ gibi kısımlara ayırır. Râzi bu taksimin hasr yoluyla değil 
istikrâ yoluyla ulaşılmış bir taksim olduğunu da ilâve eder. İltizâmi delâlet 
içinde de lafızları iki kısma ayıran Râzi birinci kısımda, lafzın mânaya 
delâleti mânayı mutabakat yoluyla gerektiren bir şeyse buna iktizânın 
delâleti, mânaya tâbi olarak söz konusu ise buna kaynağını dikkate alarak 
akli veya şer'i şart demektedir. 


Râzi, fıkıh usulü yanında mantığın ve nahvın lafız taksimlerini de 
temellendirdiği bu yaklaşımında esasen mantıktan hareket etmekte, lafza 
ilişkin terim ve ayırımları mantığın esasını oluşturduğu bir üst söylem 
içerisinde ele almaktadır. Onun bu yaklaşımı, kendisinden sonra gelen ve 
eserlerini mütekellimin yöntemine göre telif eden Seyfeddin el-Âmidi, 
İbnü”l-Hâcib, Kâdi Beyzâvi ve Zerkeşi gibi müelliflere esas teşkil etmiştir. 


Fukaha yöntemine göre yapılan lafız tasnifleri klasık anlayıştaki haline en 
yakın şeklini Debüsi'nin Takvimü”l-edille'sinde bulmuştur (s. 94-159). 
Debüsi, daha sonraki Hanefi usulcüleri tarafından derinleştirilerek 
sürdürülen bu tasnifini hangi yönleri dikkate alarak geliştirdiğini açıkça 
ifade etmemişse de bu husus Hanefi usulcüleri tarafından telâfi edilmiş, 
bunun yanında mantık alanındaki gelişmeler de gittikçe artan bir şekilde 
dikkate alınmıştır. Şemsüleimme es-Serahsi, Debüsi'nin taksimini bazı 
önemsiz farklarla kullanmakla birlikte tasnifi klasık haliyle ifade eden 
usulcü Ebü'l-Usr el-Pezdevi'dir. Pezdevi muhtasar eserinde sadece tasnifi 
vermekle kalmaz, aynı zamanda bu tasnifin yapılışındaki cihetleri de açık 
bir şekilde ortaya koyar. 


Hanefi usul eserlerinde klasik hale gelen tasnif önce dört ayrı cihetten 
yapılmış, ardından buna başka cihetler de ilâve edilerek bunlar daha ince bir 
hale getirilmiştir. Lafızların taksiminde dikkate alınan esas lafzın bir 
mânaya vazedilmiş olması ve bunun bu mâna veya başka bir mâna için 
kullanılmasıdır. Bu çerçevede lafızların ele alınışında lafzın vazedildiği 
mâna, mütekelliminin lafzı kullanımı ve lafzın muhataba göre anlaşılırlık 
derecesi şeklinde üç ayrı cihet söz konusudur. Buna muhatabın kullanılan 
bir ifadeden mânaya ulaşma şekilleri de eklenerek dördüncü cihet ortaya 
çıkarılmaktadır. Pezdevi bunlara -bütün bu kullanım şekillerinin üzerinde 
düşünerek-bunları birbirleriyle ilişkileri içerisinde kavramayı kendisine 
konu edinen beşinci bir taksim ilkesi daha ilâve eder. Beşinci cihet tam 
anlamıyla bir “meta-söylem” olarak söz konusudur. 


Taksimdeki ilk cihet lafzın mânaya vaz'ı olup bunda dil kendi başına 
mütekellimi önceleyen bir varlık olarak kabul edilmektedir. Lafız vaz' 
yönünden kapsamı dikkate alınıp hâs, âm, müşterek ve müevvel olarak dört 
kısma ayrılır. Taksimde ikinci cihet, lafzın mütekellim tarafından 
kullanımını esas alır. Lafızlar mütekellim konuşmaya başlamadan önce bir 
mânaya delâlet eder. Ancak mütekellim bir lafzı vazedilen bu mâna için 
kullanabileceği gibi bu mânanın dışında, fakat bununla bir şekilde irtibatlı 
olarak da kullanabilir. 


Birinci kullanım şekline “hakikat”, ikincisine “mecaz” denilmektedir. Eğer 
bir ifadenin hakikat veya mecaz olduğu hemen anlaşılıyorsa buna “sarıh”, 
eğer bir lafız vazedildiği mâna dışında başka bir mâna için kullanılıyor, 


fakat aralarında karine eksikliğinden dolayı bir irtibat kurulamıyorsa buna 
“kinaye” adı verilmektedir. Taksimdeki üçüncü cihet, terkipten sonra 
mânanın muhataba açıklık veya kapalılığının dikkate alınması ile ortaya 
çıkmaktadır. Bu cihetten lafızlar iki kısma ayrılarak mânanın açıklığı 
açısından zâhir, nas, müfesser ve muhkem; kapalılığı açısından hafi, müşkil, 
mücmel ve müteşâbih diye adlandırılmaktadır. Taksimdeki dördüncü cihet, 
artık doğrudan doğruya lafızlarla alâkalı olmayıp özellikle mürekkeb 
lafızlardan hareketle mânaya nasıl ulaşılacağı sorusuyla ilgilidir. Bu 
cihetten lafız ibare, delâlet, işaret ve iktizâ ile istidlâl olarak dört kısma 
ayrılmaktadır. 


Öte yandan bu taksimlerde ortaya çıkan kısımların her biri fıkıh usulü 
içindeki yeri, mânası, tertipleri ve hükümleri daha üst bir taksim olarak söz 
konusu edilmektedir. Pezdevi tarafından ortaya konan ve Abdülaziz el- 
Buhâri tarafından açıklanan bu taksim, beşinci bir taksim ciheti olarak 
Molla Hüsrev tarafından ele alındığı gibi özellikle Osmanlı ulemâsının 
Mir'âtü'l-uşül'e yazdığı hâşiye eserlerinde geniş bir şekilde 
incelenmektedir (İzmiri, 1, 125). İbnü”'l-Hümâm et-Tahrir?de, mütekellimin 
ve fukaha metoduna göre kaleme alınan eserlerdeki tasnifleri uzlaştırmaya 
çalışmışsa da bu bir deneme olarak kalmış, daha sonra yazılan eserlerde 
takip edilmemiştir (İbn Emiru Hâc, 1, 69-340; TL, 2-39). 
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Mantık. 


Grek felsefesinde lafız mantık içerisinde Aristo tarafından söz konusu 
edilmekle birlikte bu konuyu geniş bir şekilde ele alan ilk filozof Fârâbi”'dir. 
Organon'da kelimeler homonim, sinonim ve paranim olarak üçe ayrılmış, 
bunlar da müfred ve mürekkeb şeklinde yeniden tasnife tâbi tutulmuştur. 
Peri Hermenias'ta isim, fil ve harfile külli ve cüz'i taksimleri ele alınarak 
mantığın terminolojisi bunlar üzerine kurulmuştur. Fârâbi, Kindi tarafından 
başlatılan süreci tamamlayarak Aristo”daki mantık anlayışını ve mantık 
terimlerini nahiv ilminin başarılarından hareketle yeniden inşa ederken aynı 
zamanda bir felsefe dili oluşturmuştur. 


Aristo'da henüz tasavvurât-tasdikât ayırımı söz konusu olmadığı için 
kelimelerle onların mânaları arasında bir ayırım yapılmamış, bundan dolayı 
hârici varlık ve zihni varlık ayırımı söz konusu edilmemiştir (Bolay, s. 5-8). 
Bu ayırımı yapan Fârâbi, lafızlarla ilgili meseleleri aynı zamanda bir anlam 
teorisi içerisinde ele alarak bu çerçevede dille dış dünya arasındaki irtibatı 
yeniden kurmuştur. Fârâbi, her ne kadar genel olarak mantığı ve özel olarak 
da lafızlara dair konuları incelerken birçok kavramı Aristo”dan almışsa da 
bütün bu unsurları bir anlam teorisi içinde hem yeniden inşa etmiş hem de 
geliştirmiştir. 


İbn Sinâ konuşmayı (nutk) lafzi ve mânevi (iç ve dış) olmak üzere iki kısma 
ayırır. Mânevi nutuk mantık ilminin, lafzi nutuk nahvin konusunu teşkil 
eder. Bu yönden konusu itibariyle mantığın lafızlara ihtiyacı yoktur. Ancak 
iç konuşmanın kurallara uygun biçimde gerçekleşmesi gerekir. Mantık 
bundan dolayı ifadesi, öğretilmesi ve öğrenilmesi için lafızları kullanmak 
zorundadır (e€ş-Şifâ? el-Mantık (1), s. 22). Bu yönden lafızlar mânaları ifade 
vasıtası olmaları sebebiyle mantıkta söz konusu edilmiştir. Sonuçta mantık, 
mânaların ilgili olduğu varlıkları da dikkate alıp varlık-mâna-lafız ilişkisini 


kuran bir varlık ve anlam teorisi oluşturarak bu teori üzerinden lafız 
meselesini ele almaktadır. Mantık, formel (süri) olması dolayısıyla lafızlarla 
doğrudan ilgili bir disiplin sayılmasa da en azından ifadesi dilden bağımsız 
olmadığı için başlangıçta lafza önemli bir yer vermemiş, ancak zamanla 
lafzı bir konu olarak ele almış, böylece lafız bu disiplinin ön şartlarından 
kabul edilmiştir. 


Bu çerçevede varlık mertebeleri birbirinden ayırt edilerek hariçte, zihinde, 
dilde ve yazıda varlık şeklinde kavranmış, her bir mertebe için dilde ayrı 
lafızlar kullanılmıştır. Bu lafızlar umür (düşünmenin nesneleri, şeyler), 
tasavvurât, elfâz ve kitâbâttır (Kindi, s. 154, 156; İbn Sinâ, eş-Şifâ? el- 
Mantık(3), s. 1; İbn Hazm, IV, 95-97). Umür-düşünce-dil arasındaki 
bağlantı mantığın asıl konusu olan düşünce merkeze alınarak ifade 
edilmiştir. Buna göre düşünce şeylerin zihindeki âsârı, misâlâtı, muhâkâtı 
veya süretlerini anlatırken bu kavramlar lafızların mânalarını 
oluşturmaktadır. Buradaki varlık ve bilgi anlayışı, dört ayrı mertebenin 
birbiriyle belirli bir ilişkisine dayalı olarak anlaşılmaktadır. Buna göre yazı 
lafza, lafız tasavvurlara, tasavvurlar şeylere delâlet etmektedir. Şeylerle 
tasavvurlar arasındaki ilişki zorunlu bir ilişki iken tasavvurlarla lafızlar 
arasındakı ilişki, çeşitli dillerde aynı şeyin farklı isimlerle 1fade 
edilmesinden de anlaşılacağı gibi uzlaşmaya dayanır. Aynı şey yazı için de 
geçerlidir. Buna karşılık tasavvurlar ve onların delâlet ettiği şeyler dillerden 
bağımsızdır; bundan dolayı mantık herhangi bir millete has olmayıp 
evrenseldir (Aristo, I, 99; İbnü'1-Mukaffa*, s. 25; Fârâbi, Kitâbü”l-Hurüf, s. 
76-77; İbn Sinâ, eş-Şifâ? el-Mantık (3), s. 1-3, 5; en-Necât, s. 17-18). 


Mantık lafızdan ziyade mâna ile alâkalı olduğu için Fârâbi'nin lafızları ele 
alış şekli belirli bir anlam teorisi içerisinde gerçekleşmiş, lafızlar sırf 
mânaya delâletleri açısından ele alınırken burada tayın edici olan anlam 
olmuştur. Bu çerçevede lafızlar anlamlı ve anlamsız olarak iki kısma 
ayrıldığı gibi anlam da basit ve mürekkeb kısımlarına ayrıldığı için lafızlar 
da buna bağlı olarak müfred ve mürekkeb olarak ikiye ayrılmıştır. Anlamlı 
lafızlardan müfredler isim, ful ve harflerden oluşur. Fârâbi, “havâşi” dediği 
soru edatlarına özel bir ehemmiyet vererek bunların isimlerle birlikte 
kullanılmasının makülâtı (kategoriler) tesbitte tayın edici bir yeri olduğunu 
ortaya koyar. Ayrıca soru edatlarına cevap oluşturan tanımların yüklem 
kısımları, mânalarının birçok şey arasında müşterek olup olmamasına bağlı 


olarak külli-cüz”i kısımlarına ayrılır ve bunun üzerinden beş tümele 
(külliyyât-ı hams) ulaşılır (Fârâbi, Kıtâbü'l-Hurüf, s. 62-64, 139-141; el- 
Elfâz, s. 41-68). 


Fârâbi ve İbn Sinâ tarafından geliştirilen mantık, Gazzâli ile birlikte daha 
geniş bir zemine yerleştirilerek yeni bir senteze doğru adım atılmış, bu 
çerçevede delâlet bahisleri de nahiv ve fıkıh usulündeki 


gelişmeler dikkate alınıp geniş bir şekilde incelenmiştir (Gazzâli, s. 25-80). 
Gazzâli'nin lafız bahislerinde temsil ettiği merhale bu üç ilmin birbiriyle 
telifi merhalesi olduğu için müteakip dönemde özellikle Fahreddin er- 
Râzi'de görülen esaslı neticelere ulaşılabilmiştir. Bundan sonra telif edilen 
mantık eserlerinin yanında fıkıh usulü ve nahiv eserlerinin önemli bir 
kısmında da -bu alanların konularının elverdiği ölçüde-ortak bir terminoloji 
geliştirilmiş, bunun sonuçları bütün ilimlerin bir hülâsası niteliğindeki tefsir 
ilmine yansımıştır. Bu etki, özellikle Râzi'nin Mefâtihu'l-gayb'ında ve bu 
gelenek içerisinde Osmanlı ulemâsı tarafından telif edilen Beyzâvi tefsiri 
hâşiyelerinde açık bir şekilde görülmektedir. 


Gazzâli lafızları yedi cihetten taksime tâbi tutar. Birinci cihetten lafızlar 
delâlet ettikleri mâna ile ilişkileri açısından mutabakat, tazammun, iltizam 
şeklinde üç kısma ayrılmaktadır. Mutabakat ilişkisinde mâna ile lafız 
arasında bire bir tetâbuk (örtüşme) söz konusudur ve “A” denildiğinde tam 
ve eksiksiz olarak “B” kastedilmektedir. İltizam ilişkisi “A”nın “B”ye değil, 
“B”nin olmasının ön şartına delâlet etmesi veya onun varlığına bağlı 
olmasını ifade etmektedir. Buna karşılık tazammun ilişkisi “A”nın “B” ile 
birlikte “C” veya “D”yi de içine almasıdır. Bu son iki delâlet şekli mantık 
tarafından dikkate alınmaz; çünkü mantık basit mânalar ve bunların 
toplamını ifade eden mürekkeb mânalarla ilgili bir ilimdir. İkinci taksim 
mânanın kendisi dikkate alınarak yapılmaktadır. Bu cihetten mânalar, 
dolayısıyla lafızlar külli ve cüz'i diye ikiye ayrılmaktadır. Üçüncü taksim 
cihetinde vücüd mertebeleri dikkate alınmaktadır. Buna göre şeylerin 
varlığından dört ayrı mertebede söz etmek mümkündür. Bunlar âyanda veya 
dış dünyada varlık, zihinde varlık, lisanda varlık ve yazıda varlıktır. Buna 
göre yazı dile, dil zihne, zihin ise hariçte mevcut olana delâlet eder. 
Dördüncü taksim lafızların delâleti cihetinden yapılmakla birlikte burada 
lafzın yapısal olarak dikkate alınması söz konusudur. Burada da lafızlar 


müfred ve mürekkeb olarak ikiye ayrılmaktadır. Müfred bir parçası 
alındığında bir mâna ifade etmeyen lafız, mürekkeb ise bir kısmının da bir 
mâna ifade ettiği lafızdır. Müfred lafızlar da kendi içinde isim, fiil ve harf 
kısmına ayrılmaktadır. Altıncı taksim ciheti lafızların mânaya nisbetinde 
ortaya çıkmaktadır. Buna göre lafızlar müşterek, mütevâti” (bir cihetten 
eşitliğe delâlet eden), müterâdif ve mütezâyıl (aralarında irtibat olmayan) 
olmak üzere dört kısma ayrılmaktadır. Yedinci taksim lafızları muhtelif 
şeylere iştiraki cihetini esas almaktadır. Burada da lafızlar, bir anlam için 
vazedilmiş olan bir lafzın münasebeti bulunan başka bir anlam için 
kullanılmasını ifade eden müsteâr, dilde bulunan bir kelimenin çeşitli 
disiplinlerde farklı anlamlara gelecek şekilde kullanılması anlamında 
menkul ve sadece isimleri müşterek olan lafızlar olarak tasnif edilmektedir 
(Mi“yârü'l-“ilm, s. 43-59). 


Gazzâli'nin Mi“ yârü'I-ilm?”de yaptığı tasnif bilhassa Râzi tarafından 
mantık, fıkıh usulü ve nahiv ilimlerinin her biri için yeniden ayrıştırılmış, 
böylece mantık disiplini içerisinde lafızlar sadece bu disiplinin konusu ve 
meseleleriyle irtibatlı olarak incelenmiştir. Bu çerçevede mantık ilminin 
daha sonraki tarihinde özellikle Sirâceddin el-Urmevi'nin Metâli“u”l-envâr, 
Ali b. Ömer el-Kazvini'nin eş-Şemsiyye fi”l-kavâ“ idi”1-mantıkıyye, 
Esirüddin el-Ebheri'nin İsâğüci ve İbn Abdüşşekür el-Bihâri'nin Süllemü”!- 
“ulüm adlı temel mantık metinlerine yazılan yüzlerce şerh ve hâşiyede 
(meselâ bk. Ahmed b. Abdullah, s. 25-52) ve Gelenbevi'nin el-Burhân”'ı ile 
XIX. yüzyılın ikinci yarısında klasik ilimlerin Türkçeleştirilmesi hareketi 
içinde telif edilen çok sayıda mantık eserinin mukaddime kısmında bu 
disipline has meseleler oldukça geniş bir şekilde ele alınmıştır. 
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Tahsin Görgün 


LAFZ 


(bk. LAFIZ). 


LAFZA-i CELÂL 


Allah ismi için kullanılan bir tabir. 


Sözlükte “kelime” anlamına gelen lafza (lafz) ile “azamet ve yücelik” 
mânasındaki celâlden (celâle) oluşan lafza-i celâl terkibi “kayıt ve kıyas 
kabul etmeyen azamet ve yüceliği ifade eden kelime” demektir ve yalnız 
Allah ismi için kullanılır. Aynı mânada Türk kültüründe “ism-i celâl” 
tabirine de rastlanır. Lafz kavramının kök anlamı “ağzındakini veya 
içindekini dışarıya atmak” olduğundan bazı sözlükler “lafzullah” terkibinin 
kullanılmasının doğru olmadığını kaydeder (İbrâhim Mustafa v.dğr., s. 832). 
Bu telakki Kur'ân-ı Kerim'in metni için de geçerli olup “lafzü”l-Kur'ân” 
yerine “nazmü”l-Kur'ân” tabiri tercih edilmiştir (et-Ta'rifât, “nazm” md.). 


Kur'ân-ı Kerim'de beşi “Allâhümme” şeklinde olmak üzere 2702 yerde 
geçen lafza-i celâlın kelime türü olarak isim veya sıfat olduğu, türemiş 
niteliği taşıyıp taşımadığı, türemişse kökünün ne olabileceği hususunda 
çeşitli görüşler ileri sürüldüğü gibi lafza-i celâl müsiki ve hat sanatlarında 
da özel bir yere sahip olmuştur (bk. ALLAH). Ayrıca Allah ismi, Kur'an'da 
ve Arapça metinlerde ilk kelime olarak bulunduğu veya kendisine katılan 
önceki kelimeye ait son harfin harekesi üstün yahut ötre olduğu durumlarda 


kalın sesle okunmuş ve bu okuyuş zât-ı ilâhiyyeye bir saygı göstergesi 
olarak kabul edilmiştir. Tasavvuf ehlince Allah'ı anmanın ve O'na yakın 
olmanın en veciz ifadesi olarak kabul edilen “hüve” (hü) zamiri doğrudan 
doğruya Allah'ın zâtını, dolayısıyla bütün vasıflarını ihtiva eden lâfza-1 
celâli simgeler (DİA, XI, 410; ayrıca bk. İLÂH; İSM-i A'ZAM). 


Konuyla ilgili bazı müstakil eserler kaleme alınmış olup Mehmed b. Hamza 
el-Aydıni'nin Risâle fi lafzati'llâh (İzmir Milli Ktp., nr. 1886) ve 
Şehâbeddin el-Hafâci'nin VaZ'u”l-“alemiyye li-lafzatı'I-celâle (Kayseri 
Râşid Efendi Ktp., nr. 610) adlı çalışmaları bunlardan bazılarıdır. 
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Bekir Topaloğlu 


LAFZIYYE 


iğsi) 


Kur'an lafızlarının ve bunları okumanın mahlük olduğunu kabul edenlere 
verilen ad. 


Allah'a nisbet edilen kelâm sıfatının doğrudan tecellisi konumundaki 
Kur'an'ın kadim veya hâdis olduğu tartışmaları sürerken (bk. HALKUP'I- 
KUR'ÂN) ortaya çıkan akımlardan biri de lafzıyyedir. Cehmiyye ve 
Mu'tezile âlimleri tarafından Kur'an lafızlarının mahlük olduğu ileri 
sürüldüğünde başta Ahmed b. Hanbel olmak üzere muhafazakâr âlimler 
önce Kur'an'ın mahlük olup olmadığını tartışmayı uygun bulmamış, fakat 
meselenin gittikçe büyüdüğünü görünce, “Kur'an Allah kelâmı olup 
mahlük değildir” tarzında bir kanaat belirtmişlerdir. Bu kanaat, Sünni 
âlimler arasında Kur'an'ı telaffuz edişin ve lafızlarını yazmanın mahlük 
olup olmadığı tartışmalarına yol açmış ve ortaya çıkan problem 
“mes'eletü”l-lafz” diye isimlendirilmiştir. Kaynaklarda belirtildiğine göre 
ılk defa Ebü Ali el-Kerâbisi (6. 248/862), “Kur'an mahlük değildir, fakat 
onu telaffuz ediş ve okuyuş mahlüktur” şeklinde bir görüş ortaya koyunca 
Ahmed b. Hanbel buna tepki göstermiş, böyle bir inancın bid'at olduğunu 
belirterek sahibini Cehmiyye'den olmakla itham etmiştir. Zira ona göre ne 
şekilde olursa olsun Kur'an ile mahlük kelimesinin bir arada zikredilmesi 
yanlıştır, böyle bir ifade Cehmiyye ile Mu'tezile'yi bir yönden teyit etmek 
anlamına gelir (İbn Teymiyye, XII, 207-211). Ahmed b. Hanbel'in bu tavrı 
hadis âlimleri arasında farklı tepkilere yol açmıştır. Aslında Ahmed b. 
Hanbel, Kur'an'ı telaffuz etmenin ve yazmanın mahlük olmadığını 
söylemediği, aksine bunu da bid'at kabul ettiği halde Muhammed b. Yahyâ 
ez-Zühli, Ebü Abdullah el-Ezdi, İshak b. Râhüye, Ebü Hâtim er-Râzi, Ebü 
Bekir Ahmed b. Ali el-Mervezi gibi muhaddisler sözlerini bu doğrultuda 
yorumlamışlardır. Bu görüş Hanbeliler'in büyük çoğunluğu arasında hâkim 
olmuştur. 


Buhâri, Dâvüd ez-Zâhiri ve İbn Kuteybe gibi diğer bir grup muhafazakâr 
âlim ise Kur'an'ı telaffuz edişle ilgili meselede Ahmed b. Hanbel'e ait 


sözlerin yanlış yorumlandığını ve hatta bu konuda ona asılsız bazı 
rivayetlerin nisbet edildiğini açıklayarak insana ait bir fil olması 
dolayısıyla Kur'an'ı telaffuz etme, yazma ve okumanın mahlük olduğunu 
kabul etmek gerektiğini belirtmişlerdir (Buhâri, s. 154; İbn Kuteybe, s. 246- 
248). Bu görüşü benimseyenler Hanbeliler tarafından lafzıyye diye 
anılmıştır. Nitekim Ebü Abdullah İbn Mende ile İbn Ebü Hafs'ın er-Red 
“ale”I-lafzıyye adıyla risâleler yazmaları (Zehebi, XII, 617-618) bunu 
göstermektedir. Daha sonra Kur'an'ı telaffuz ediş ve okuyuşun yanı sıra 
lafızlarının da mahlük olduğunu söyleyen Ehl-i sünnet kelâmcıları lafzıyye 
grubu içinde düşünülmüş ve tekfir edilmiştir. Ebü'l-Hasan el-Eş'ari, 
Kur'an'ı gerçek anlamda telaffuz etmenin mümkün olmadığını belirterek 
onu telaffuz edişin mahlük olduğunu ileri sürmeyi isabetli bulmaz. Ona 
göre “lafz” kelimesi “ağızdaki bir nesneyi dışarıya atmak” anlamına gelir. 
Kur'an cisim olmadığından onun hakkında böyle bir tabir gerçek anlamında 
kullanılamaz. Şu halde Kur'an'ı telaffuz ediş mahlüktur veya değildir diye 
bir hüküm vermek yanlıştır (İbn Fürek, s. 60-61). Ebü Nuaym el-İsfahâni, 
Kur'an lafızlarının ve onları telaffuz etmenin mahlük olmadığını 
söyleyenleri Hurüfiyye diye adlandırmış ve bu konuda er-Red “ale”|1- 
Hurüfiyye ve”l-Hulüliyye adıyla bir eser yazmıştır (İbn Teymiyye, XII, 
209). 


Makdisi, muhaddisler zümresinin çeşitli fırkalardan oluştuğunu ve 
lafzıyyenin bunlardan birini teşkil ettiğini belirtir. Ona göre lafzıyye 
Kur'an'ı telaffuz edişin mahlük olmadığını söyleyenlere verilen bir ad olup 
Kerâbisi'nin görüşünü benimseyenlerden ibarettir (el-Bed ? ve't-târih, V, 
149). Kur'an'ı telaffuz etmenin mahlük olduğunu söyleyenlere “kavliyye” 
adı da verilmiştir. Muhtemelen aynı kaynaktan yararlanan Şerif Yahyâ el- 
Emin de lafzıyyeye verilen mânalardan birinin bu olduğunu zikretmiştir 
(Mu“cemü”l-fıraki”l-İslâmiyye, s. 205). Ancak her iki müellifin lafzıyyeye 
bu anlamı yüklemesi hatalıdır. Zira erken dönemden itibaren hemen hemen 
bütün kaynaklara göre Kur'an'ı telaffuz edişin mahlük olduğunu ilk defa 
ileri süren kişi Sünni âlimi Ebü Ali el-Kerâbisi'dir ve bu görüşünden dolayı 
Ahmed b. Hanbel'in tenkitlerine mâruz kalmıştır (Kitâbü's-Sünne, I, 163- 
166; Eş'ari, s. 602; Sübki, TI, 118-119). Günümüzde geleneksel hadis 
anlayışını benimseyenlerle Selefi- Hanbeli mezhebine bağlı olanların 
Kur'an'ın mahlük olmadığını kabul etmekle birlikte telaffuzunun yaratılmış 


olduğunu söyledikleri görülmektedir. 
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Yusuf Şevki Yavuz 


LÂGARİ HASAN ÇELEBİ 


(bk. HASAN ÇELEBİ, Lâgari). 


LAGOS 


Nijerya'nın eski başşehri 


(bk. NİJERYA). 


LAĞIMCI OCAĞI 


Osmanlılar'da yer altında tüneller açmak ve kaleleri yıkmakla görevli 
askeri sınıf. 


Osmanlı askeri teşkilâtında geri hizmet kıtalarından biri olan bu ocak adını 
“yer altı tüneli” anlamına gelen lağımdan alır. Genellikle kale surlarını 
yıkmak için yer altından tünel açma işine “lağım bağlama”, barut koyarak 
ateşlemeye ise “lağım atma” denir. Tarih boyunca kale kuşatmalarında sıkça 
kullanıldığı anlaşılan bu yönteme Osmanlılar dışındaki Türk-İslâm 
devletlerinde de rastlanır. Ancak özellikle kale kuşatmalarında oldukça 
uzmanlaşmış olan Osmanlılar'da etkili şekilde kullanılmış ve askeri 
teşkilâtın önemli bir parçasını oluşturmuştur. 


Osmanlılar?”da Lağımcı Ocağı'nın ilk defa ne zaman kurulduğu 
bilinmemektedir. Çelebi Mehmed ve II. Murad dönemlerinde lağımcıların 
var olduğuna dair bilgiler bulunmaktadır. Lağımcıların ocak şeklinde 
teşkilâtlandırılması, muhtemelen kuşatılması sırasında etkili rol oynadıkları 
İstanbul'un fethinden sonradır. Nitekim fetih sırasında kendilerinden 
faydalanılan lağımcıların bir bölümünün Balkanlar'daki maden 
ocaklarından getirildiği bilinmektedir. Ardından bunun bir askeri ocak 
şeklinde teşkilâtlanmış olduğu anlaşılmaktadır. 


Hendese bilmeyi gerektiren lağımcılık teşkilâtı en mükemmel şeklini XVI. 
yüzyılda almıştır. Kanüni Sultan Süleyman devrinde (1520-1566) İstanbul 
su kemerlerinin onarım ve inşaatında da kullanılan lağımcıların (Eyyübi, s. 
196) sayısı kâfi gelmediğinde dışarıdan takviye yapılırdı. Nitekim 1566'da 
Sigetvar ve 1571'de Kıbrıs seferlerine çıkılırken çeşitli kazalardan lağımcı 
talebinde bulunulmuştu. Aynı şekilde 1594 Avusturya seferi için İstanbul ve 
Galata sakinlerinden yirmi beş kişi istenmişti. 1596'da Eğri seferine 
gidilirken götürülen lağımcı adedi 500 idi. Eğri Kalesi surları altında 
karşılıklı açılan tünellerde her iki taraf arasında çarpışmalar olmuş ve 
kalenin teslim olmasında lağımcılar önemli rol oynamıştı. 1669*da Kandiye 
kuşatması sırasında da Kayseri, Samakov, Sidrekapsı, Silistre, Niğbolu ve 
İstanbul taraflarından 700 lağımcı çağırılmıştı. 1692 Girit seferine ordu ile 


birlikte elli lağımcı katılmıştı. Lağımcılar son büyük hünerlerini uzun süren 
Kandiye kuşatmasında göstermişler ve Girit'in tamamen fethinde büyük rol 
oynamışlardı. Buradaki Türk istihkâm tekniği orada bulunan Fransız 
Generali Vauban tarafından öğrenilmiş ve zamanla Avrupa'ya yayılmıştır. 
Daha sonra ihmal edilen teşkilât bozulmuş, dirlikleri gelişigüzel ve ehil 
olmayanlara verilen lağımcıların sayısı gittikçe azalmıştır. Lâle Devri'nde 
ocak teşkilâtının ıslahına çalışılmış, 1774 Küçük Kaynarca Antlaşması'nın 
ardından |. Abdülhamid döneminde (1774-1789) Sadrazam Halıl Hamid 
Paşa'nın gayretleriyle lağımcılığa tekrar önem verilmiş, ocağa lâyık kişiler 
alınarak bunlara geliri yüksek timarlar tevcih edilmesine özen gösterilmiştir. 
Kâğıthâne'de yapılan lağım tâlimlerine bazan padişah da gelerek başarılı 
olanları taltif etmiştir (Vâsıtf, s. 177). 


II. Selim döneminde (1789-1807) Nizâm-ı Cedid reformları çerçevesinde 
Lağımcı Ocağı'na da el atıldı. 29 Eylül 1792'de çıkarılan nizamnâmeye 
göre (BA, HH, nr. 3721) lağımcılar Humbaracı Ocağı'na ve bu ocağın 
nâzırına bağlandı, yoklamaları yapılarak mevcut olmayanların kayıtları 
silindi, diğerleri ise ımtihana alınıp yetenekli bulunanları istihdam edildi, 
başarısız olanların iki yıl eğitilmelerine karar verildi. Lağımcılar bundan 
böyle sürekli kışlalarında kalarak eğitim göreceklerdi. İstanbul 
Halıcıoğlu”nda humbaracılar için inşa edilen kışla civarında Sütlüce'de 
lağımcılar için de 125 neferlik iki kışla yapıldı (BA, HH, nr. 13418). İki 
sınıfa ayrılacak lağımcılardan birincisi lağım bağlama tekniğinde, diğeri 
köprü, tabya ve kale yapma, siper kazma gibi mimarı ilimlerle hendesede 
uzmanlaşacak, bu arada obüs tâlimi 


yapacaklardı. Eskiden olduğu gibi aralarından veya dışarıdan ehil bir kişi 
ımtihanla lağımcıbaşı olarak görevlendirilecekti. Lağımcıların şartları 
uygun olanlarından ocak kethüdâsı, çavuş, alemdar ve kâtip gibi zâbitler 
tayın edilecekti. Humbaracı Ocağı nâzırı ve lağımcıbaşı tarafından 
timarlılar dışında, 30'ar akçelik yevmiye ile genç ve yetenekli kimselerden 
elli kişi mülâzım yazılacak, bunlar yeteneklerine göre anılan sınıflara 
taksim edilecekti. Mahmud Şevket Paşa'ya göre lağımcıbaşı, başına kırmızı 
kadifeden kalpak, üzerine mintan ve şalvar, ayağına ise kırmızı yemeni 
giyerdi. Kıyafet olarak başlarında taşıdıkları bir şeritle humbaracılardan 
ayrılacaklardı (Osmanlı Askeri Teşkilâtı, s. 48, 49). 


Ocaklarına yeni bir nizam verilen humbaracı ve lağımcıların kışlaları 
civarında 1795 yılında Mühendishâne-i Berri-i Hümâyun açıldıktan sonra 
lağımcılar, salı ve cuma günleri dışında burada başta matematik ve hendese 
olmak üzere teorik ve pratik mesleki bilgilerle ilgili dersler görmeye 
başladılar. Bu arada mühendishâne hocaları lağımcılıkla ilgili kitaplar telif 
ve tercüme ettiler; bu eserler Mühendishâne-1 Berri-i Hümâyun 
Matbaası'nda bastırıldı. 22 Şevval 1212 (9 Nisan 1798) tarıhli bir belgeye 
göre ocak mensuplarının maaşları yeniden düzenlendi, humbaracılar gibi 
bunlara da yevmiye ödenmesi kararlaştırıldı. 1806'da lağımcılar 
Mühendishâne-i Berri-1 Hümâyun'dan ayrılarak müstakil hale getirilmek 
istendiyse de bu gerçekleşmedi. İki yıl sonra lağımcılar Humbaracı 
Ocağı'nın 7, 26, 36, 65. bölüklerine ilhak edildi ve Lağımcı Bölüğü adıyla 
müstakil bir birlik sayıldı. 


Kabakçı İsyanı, II. Selim döneminde Nizâm-ı Cedid reformları 
çerçevesinde çağdaş eğitimle yetiştirilmelerine özen gösterilen lağımcıların 
da sonunu getirdi. TI. Mahmud zamanında Yeniçeri Ocağı'nın ılgası 
sırasında olumlu rol oynayan lağımcılar diğer askeri sınıflar gibi yeniden 
teşkilâtlandırıldı. Asâkir-i Mansüre-iı Muhammediyye kurulurken Rumeli ve 
Anadolu'daki lağımcılar İstanbul'a getirtilerek yoklamadan geçirildi. 
Sıpahılık unvanları kaldırılıp topçular ve humbaracılarla birlikte Tophâne-i 
Âmire Müşirliği'ne bağlandı. Mühendishânede eğitilmelerine devam edilen 
lağımcılar zamanla yerlerini modem istihkâm sınıflarına bırakmışlar, TI. 
Meşrutiyet döneminde ve özellikle I. Dünya Savaşı'nda önemli 
faaliyetlerde bulunmuşlardır. 
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Abdülkadir Özcan 


LAĞV 


(Gali) 


Düşünülmeden söylendiği için kendisine bir hüküm atfedilmeyen, varlığı ve 
yokluğu önemsiz yemin, söz 


(bk. HEZL; MÂLÂAYAÂNİ; TALÂK; YEMİN). 


LAHAK 


(521) 


Bır kitaba sehven yazılmadığı için sayfa kenarına veya satırlar arasına 
sonradan ilâve edilen kelime yahut kelimeler için kullanılan terim. 


Sözlükte “yetişmek, ulaşmak, katılmak, yapışmak” anlamlarındaki lihâk 
(lahk, lühük) masdarından gelen lahak “bir kimsenin veya şeyin arkasından 
yetişen kimse, bir yazıya sonradan ilâve edilen şey” demektir. Hadis 
literatüründe, imlâ sırasında yazılmadığı için sonradan sayfa kenarına veya 
satır arasına ilâve edilen kelime, cümle ya da metin için kullanılır. 


Hadisin yazılması esnasında herhangi bir sebeple atlanan kelime yahut 
cümlelerin sonradan ilâve edilmesi için bazı kurallar belirlenmiştir. Tercih 
edilen usul, kelime veya ibarenin düştüğü yerden üst satıra doğru bir çizgi 
(atfe) çekilip ucu iki satır arasından lahakın yazılacağı tarafa doğru 
eğildikten sonra kenara unutulan kelimenin yazılmasına başlanması 
şeklindedir (Kâdi İyâz, s. 162). Lahaka işaret etmek üzere çekilen çizginin 
fazla uzatılmaması gerekir. İlâve edilecek kısmın çizgi ucunun tam 
hizasında olmasına ve tercihen sayfanın sağ tarafına yazılmasına dikkat 
edilmelidir. Yer müsait ve yazılacak kısım az olduğunda lahak çizginin tam 
hizasına yatay şekilde kaydedilir. Bu durumda satır arasında yeterli açıklık 
varsa lahakın çizginin hemen ucuna satır arasına yazılabileceği söylenmişse 
de bu pek uygun görülmemiştir. Satır sonunda meydana gelen eksik 
yazımlarda ise lahak sayfanın sol tarafına kaydedilmelidir. Yazılacak kısım 
fazla ise daha sonra çıkabilecek düzeltmeler için boşluk bırakmak 
maksadıyla çizginin tam hizasından başlanmak üzere yukarıya doğru dikey 
şekilde yazılması gerekir. Yazılacak olan kısmın iki veya daha fazla satır 
olması halinde lahak sayfanın sağına yazılacaksa satırların sonu çizginin 
başladığı yer hizasından yukarıya doğru ve iç tarafa gelecek şekilde, sol 
tarafa yazılacaksa çizginin hizasından yukarıya doğru ve satırın 


sonu sayfanın kenarına gelecek şekilde yazılır, sonuna da “sahha” (x-) 
kaydı düşülür. 


İlk hadis usulü müellifi kabul edilen Râmhürmüzi, lahaka işaret eden 
çizginin ilâve edilecek ibareye kadar uzatılması ve lahaktan sonraki ilk 
kelimenin de buna eklenip sonuna “sahha” (--) kaydının düşülmesi 
gerektiğini söylemişse de daha sonraki muhaddisler böyle bir uygulama ile 
sayfanın aşırı şekilde karalanacağını ve dikkatin dağılacağını göz önünde 
bulundurarak çizginin lahaka kadar uzatılmasını uygun görmemişler, asıl 
metinde var olan tekrarlardan ayrıt edilememesi ihtimalinden dolayı 
lahaktan sonraki ilk kelimenin yazılmasını da doğru bulmamışlardır. Sadece 
sonuna kırmızı mürekkeple ve daha küçük karakterle veya son harfi eksik 
bırakarak “sahha” (ç--), “sahha racea” («2 > g-) veya “inteha”l-lahak” 
(Gal çe) gibi bir ibare yazmayı tercih etmişlerdir (İbnü”s-Salâh, s. 194- 
193). 
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İbrahim Hatiboğlu 


LAHBÂBİ 


(bk. HABÂBİ). 


LAHC 


(bk. LEHİO). 


LÂHİCAN 
(0AaY) 
İran'ın kuzeyinde Hazar denizi kıyı şeridinin çok yakınında bir şehir. 


Eski Farsça'da “ipek” anlamına gelen lâh kelimesinin sonuna mekân adı 
yapan cân (gân) ekinin getirilmesiyle oluşturulan Lâhicân “ipek şehri” 
demektir. Hamdullah el-Müstevfi (XIV. yüzyıl) buranın orta büyüklükte ve 
ipek üretilen bir şehir olduğunu belirtir. İsim benzerliğinden kaynaklandığı 
anlaşılan bir efsaneye göre kuruluşu Lâhic b. Sâm b. Nüh'a dayandırılan 
Lâhicân'ın adı İslâm coğrafya kaynaklarında ilk defa Lâfcân şeklinde 
Gilân'ın güneydoğusundaki yedi büyük şehirden biri olarak Hudüdü”|- 
“âlem'de geçmektedir. Şehir eski kaynaklarda Dârülimâre, Dârülemân ve 
Lâhicânülmübârek adlarıyla da zikredilmiştir. 


Gilân eyaletinin Sefidrüd nehri doğusunda kalan Biyâpiş bölgesinde 
kurulan emirlikler çoğu defa hâkimiyetlerini Lâhicân'ı içine alacak kadar 
genişletmişlerdir. TI. (IX.) yüzyılın başlarında Deylem Hükümdarı 
Vehsüdân'ın topraklarının bir parçasını teşkil eden Lâhicân, ardından 
Biyâpiş bölgesinde kurulan Kavtum (Havsum) hânedanının hâkimiyetine 
girdi. Zeydiler'den Hasan el-Utrüş (6. 304/917) tarafından kurulan bu 
hânedan Biyâpiş bölgesinde Şiiliğin yayılmasında etkili oldu. Utrüş ailesi 
siyasi hâkimiyetini IV. (X.) yüzyılın ortalarında kaybetti. Bundan sonra 
uzun bir süre Lâhicân'ın tarihinde belirli bir gelişme görülmez. XTLI. 
yüzyılın ortalarında İlhanlı Hükümdarı Hülâgü zamanında Nâsırvend 
hânedanından Cemâleddin Su'lük b. Su'lük Lâhicân'da emir idi. Ardından 
Nâsırvendler iki kola ayrıldı. Bu kollardan Lâhicân”dakinin emiri Şah Nev, 
Olcaytu Han Gilân'a hâkim olduğunda ona boyun eğdi (705/1305-1306); 
arkasından İlhanlılar'la evlilik yoluyla akrabalık kurarak hükümranlığını 
pekiştirdi ve diğer Gilân emirlerini de kendine bağladı. VTLL. (XIV. ) yüzyıl 
boyunca Biyâpiş bölgesinde mahalli emirlikler arasında savaş hiç eksik 
olmadı. 792'de (1390) Seyyid Hâdi Kiyâ, Nâsırvendler'in hâkimiyetine son 
vererek bölgeyi ele geçirdi. Hâdi Kiyâ'nın yerini alan Seyyid Ali Kiyâ, 
Mâzenderân Mar'aşi Seyyidleri'nin de yardımıyla Biyâpiş'in tamamına ve 


Kazvın'e kadar olan yerlere hükümranlığını kabul ettirdi. Mirza Ali b. 
Sultan Muhammed Kiyâ ise (1478-1506) Kazvin, Sultâniye, Tahran, Rey ve 
Verâmin'i kontrolüne aldı. Bir ara Timur'un saldırıları karşısında vergi 
vermek zorunda kalmışlarsa da (806/1403-1404) bu seyyidler 1000 (1592) 
yılına kadar bölgedeki yönetimlerini sürdürdüler. Aile X. (XVI.) yüzyılın 
başlarından itibaren Safeviler?'e tâbi olmakla birlikte son emirleri Ahmed 
Han, Safeviler'e tâbi olmayı reddederek on iki yıl boyunca sığındığı 
İstahr?da, Osmanlı-Safevi savaşı sırasında Lâhicân'ın Türkler'e verilmesi 
yönünde faaliyetlerde bulunduğu için Şah 1. Abbas'ın tepkisini çekti. 
Ahmed Han, savaş sonunda İran-Osmanlı antlaşmasının imzalanmasının 
ardından saraya çağrıldığı halde gitmedi. Bunun üzerine Şah Abbas 
ordusuyla Gilân'a girerek bölgenin tamamını hâkimiyetine aldı (Şevval 
1000 / Temmuz 1592). Ahmed Han İstanbul'a kaçtı ve ölünceye kadar 
orada yaşadı. Safeviler Biyâpiş bölgesine Lâhicân'da oturan bir vali tayin 
ettiler. 


Şah Süleyman döneminde Hazar denizi kıyılarına Stefan Razin liderliğinde 
saldıran Kazaklar'a karşı hazırlanan ordu Biyâpiş bölgesinde toplanmıştı. 
Lâhicân XVLLİL. yüzyıldan itibaren zaman zaman bazı tarihi olaylara sahne 
oldu. Ruslar, 1724-1734 yılları arasında Gilân'ı işgalleri sırasında 
Lâhicân'da iki kale inşa ettiler. Şehir 1774'te Fâmen Valisi Hidâyet Han'ın 
otoritesine boyun eğdi. Kerim Han Zend bölgeyi yıllık vergiye bağladı. Soy 
yoluyla gelen son valı Sâlâr-ı Müeyyed Mirza Ahmed Han'a 1907'de 
görevden el çektirildi. 1920'de kurulup bir yıl devam eden yerel Gilân 
Sovyet Cumhuriyeti zamanında Lâhicân Ruslar tarafından işgal edildi; 
bundan sonra da bölgedeki yerini Gilân'ın merkezi olan Reşt şehrine 
kaptırdı. Günümüzde Gilân eyaletine bağlı bir şehristanın merkezi olan 
Lâhicân, 54.300 (2003 tah.) nüfusuyla ticaret ve endüstri merkezi olarak 
önemini sürdürmektedir. İpek ve pamuk dokumacılığı ile çevresinin limon 
ve çay üretiminin ticaretinde mühim bir yere sahiptir. 


Lâhicân tarihi geçmişiyle birlikte birçok mimari eser barındırır. Şeyh 
Ibrâhim Zâhid-i Geylâni Türbesi (XV. yüzyıl), Ağa Şeyh Ebü”l- Vech 
Türbesi (XVI. yüzyıl), Safeviler dönemine ait Çehâr Pâdişah Türbesi, 


Safevi ve Kaçar dönemlerinde onarılmış olan X. yüzyıla ait Ekberiye Camii 
ve müştemilâtıyla birlikte Kaçar devrinde inşa edilen cuma camisi bunların 


başında gelir. 
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Rıza Kurtuluş 


LÂHİCİ, Abdürrezzâk b. Ali 


(ŞAMİ e Gİ ve) 
Abdürrezzâk b. Ali b. el-Hüseyn el-Lâhici el-Gilâni (6. 1072/1661 (?7)) 
İranlı filozof, kelâm âlimi ve şair. 


Lâhicân'da doğdu. İran'ın muhtelif şehirlerine seyahatler yaptı. Kâşân ve 
İsfahan”da bulunduğu sıralarda uzun süre Molla Sadrâ ile birlikte oldu ve 
ondan felsefe alanında dersler aldı. Diğer hocalarının kimler olduğu 
bilinmemektedir; bir şiirinde övgüyle söz ettiği Mir Dâmâd'ın 
düşüncelerinden faydalandığını kaydeder. Şiirlerinde kullandığı Feyyâz 
mahlasının kendisine hocası ve kayınpederi Molla Sadrâ tarafından 
verildiği belirtilmektedir (Tebrizi, IV, 362). Seyahatlerinin ardından Kum'a 
yerleşen ve hayatının önemli bir kısmını orada geçiren Lâhici ölümüne 
kadar Medrese-i Ma'süme”de ders verdi. Öğrencileri arasında Muhammed 
Said el-Kummi ile birçok eserin yazarı Mirza Hasan ve Mirza İbrâhim 
adındaki oğulları bulunmaktadır. Bazı kaynaklar Lâhici'nin 1051'de (1641) 
vefat ettiğini kaydetmekteyse de (Hânsâri, IV, 197; A“ yânü'ş-Şia, VTİ, 
470) bu doğru değildir. Zira Şah II. Abbas'ın yönetimi devralmasından 
(1642-1666) sonraki bir dönemde Lâhici'nin hayatta olduğu bilinmektedir. 
Ayrıca Sermâye-i İmân adlı eserini 1058”de (1648) kaleme almıştır (ET2 
(İng.|, V, 605). Bu sebeple kaynağı tesbit edilemese de Şemseddin Sâmi”nin 
verdiği 1072 (1661) tarihi (Kâmüsü”l-a'lâm, V, 3457) isabetli 
görünmektedir. Divanında yer alan şiirlerinde Lâhici'nin Şah I. Safi ile Şah 
TI. Abbas'tan övgüyle söz etmesi ve birçok eserini onlara ithaf etmesi adı 
geçen yöneticilerle arasının iyi olduğunu göstermektedir. Bununla birlikte 
Molla Muhsin-i Kâşâni ve Kâdi Said el-Kummi'nin üne kavuşmalarının 
ardından Şah Abbas nezdinde itibardan düştüğü anlaşılmaktadır. 


Molla Sadrâ'nın önde gelen talebelerinden olan Lâhici, İsfahan felsefe 
ekolü içerisinde yetişmiş önemli bir şahsiyettir. Molla Sadrâ'nın yanında 
İbn Sinâ, Sühreverdi el-Maktül, Nasirüddin-i Tüsi gibi düşünürlerin de 
onun üzerinde büyük etkisi vardır. Aynı zamanda bir kelâm âlimi olan 


Lâhici, belirli sem'iyyât bahisleri dışında cedele dayanan kelâmcılara karşı 
burhana bağlı kalan filozofların görüşlerini desteklemiştir. Abdullah Efendi 
el-İsfahâni, onun kelâmi konuların yer aldığı bir kısım eserini felsefi 
çalışmalar olarak nitelendirmektedir (Riyâzü”l-“ulemâ?, II, 115). 
Lâhici'nin felsefi yaklaşımında İbn Sinâ'nın özel bir yeri vardır. Nitekim 
Tüsi'ye hayranlığını açıkça ifade etmesine rağmen İbn Sinâ'nın 
görüşlerinden ayrıldığı noktalarda Tüsi”yi eleştiriye tâbi tutmuş, yine İbn 
Sinâ'nın felsefi sistemiyle uyuşmayan noktalarda Molla Sadrâ'nın 
görüşlerini reddetmiştir. Lâhici'nin felsefi görüşleri orijinal olmaktan 
ziyade eklektik bir karaktere sahiptir; bununla birlikte felsefi kavramları ve 
problemleri inceleme ve tartışma noktasında ileri bir düzeye ulaşmıştır. 
Modern zamanlara kadar bir kısım eserlerinin yaygın biçimde yararlanılan 
metinler olma özelliğini koruması onun bu niteliğini açık şekilde ortaya 
koymaktadır. 


İşrâki geleneğe bağlı süfimeşrep bir kişiliğe sahip olan Lâhici, gerçeğe 
ulaşma noktasında keşf ve müşahedeye dayalı süfi yöntemin akıl yürütmeye 
dayalı felsefi yöntemden üstün olduğu görüşündeydi. Bununla birlikte süfi 
yöntemle elde edilen bilgilerin felsefi yöntemle elde edilen bilgilere ters 
düşemeyeceğini savunmaktaydı. Bu temelden hareketle, Sühreverdi ve 
Muhyiddin İbnü”l-Arabi'nin sadece işrâk ya da ilhamla elde edilebileceğini 
ileri sürdükleri irfani öğretinin bütün unsurlarını reddetmiştir. Nitekim 
süfilerin kabul ettiği vahdet-i vücüd nazariyesini desteklemekle birlikte 
onların bunu açıklama biçimine itiraz etmiştir. Lâhici şairlik yönüyle de 
Fars dili ve edebiyatının önemli bir siması idi. Divanında topladığı şiirleri 
bu hususu ortaya koymaktadır. Abdullah Efendi el-İsfahâni onun fıkıh ve 
hadis alanlarında yetersiz olduğunu kaydetmektedir (a.g.e., II, 114). 


Eserleri. 1. Gevher-i Murâd. Safevi Sultanı Şah II. Abbas'a ithafen Farsça 
olarak kaleme alınan eser ontoloji, ilâhiyyât, nübüvvet, iımâmet ve meâd 
gibi felsefenin ve Şii kelâmının geleneksel konularına dairdir. Tahran'da 
1271 (1855) yılında yayımlanan kitabın daha sonra yeni baskıları 
yapılmıştır (Tahran 1985, 1993). 2. Sermâye-i İmân fi isbâti uşüli”1- akâ?id 
bi-tarikı”I-burhân. Müellifin 1058'de (1648) bir arkadaşının isteği üzerine 
Farsça olarak yazdığı eser Gevher-i Murâd'da ele alınan konuların bir özeti 
mahiyetindedir (nşr. Mirza Muhammed eş-Şirâzi, Bombay, ts.). 3. 
Şevârıku'l-ilhâm. Arapça yazılmış olup Nasirüddin-i Tüsi'nin Tecridü”|- 


“akâ'id'ine (Tecridü”l-kelâm) yapılmış geniş ve orijinal bir şerhtir. İbnü'l- 
Mutahhar el-Hilli, Mahmüd b. Abdurrahman el-İsfahâni ve Ali Kuşçu gibi 
âlimlerin şerhlerinden alıntıların yapıldığı ve görüşlerinin tartışıldığı eser 
1311'de (1893) Tahran'da basılmıştır. 4. Divân. Müellifin Farsça şiirlerinin 
toplandığı eserde yaklaşık 5000 beyit bulunmaktadır (Tahran 1990). 5. 
Havâşi “alâ Mebâhisi cevâhiri”ş-Şerhi”l-Cedid 11't-Tecrid. Alı Kuşçu'nun 
Tüsi'nin Tecridü'l-“aka'id'ine yaptığı şerhin hâşiyesidir. Lâhici'nin girişte 
belirttiğine göre eser kendisinin daha önce yaptığı geniş şerhin bir özeti 
niteliğindedir. 6. Ta“ likât “ale”l-Havâşi”l-Haferiyye “alâ Şerhi İlâhiyyâti”t- 
Tecrid. Şemseddin Haferi'nin Ali Kuşçu şerhinin ılâhiyyât bölümüne 
yazdığı hâşiyeye Lâhici'nin ta'likidir. 7. Hâşiye “alâ Şerhi”l-İşârât. 
Nasirüddin-i Tüsi'nin İbn Sinâ'nın el-İşârât ve”t-tenbihât'ına yaptığı şerhe 
yazılmış bir hâşiyedir. 8. Hâşiye “alâ Hâşiyeti “ Abdıllâh el-Yezdi “alâ 
Tehzibi'l-mantık. Abdullah el-Yezdi'nin Teftâzâni'nin Tehzibü”l-mantık 
ve'l-kelâm adlı eserine yaptığı şerhin hâşiyesidir. 9. Teşrikat. Farsça 
yazılmış olup tevhid, adalet ve aşk konusunda yazılmış üç risâleyi ihtiva 
eder (Son beş eserin yazma nüshaları için bk. Elr., 1, 155). 


Kaynaklarda Lâhici'ye nisbet edilen diğer eserler de şunlardır: Şerhu”|1- 
Heyâkil fi Hikmeti”l-işrâk (Sühreverdi'nin Hikmetü”l-işrâk adlı eserine 
yazılmış bir şerhtir); Risâle fi Hudüsi”l-“âlem; el-Kelimetü”t-tayyibe (Mir 
Dâmâd ile Molla Sadrâ'nın varlık ve mahiyetle ilgili görüşlerinin 
muhâkemesine dairdir); Meşârıku”'l-ılhâm fi şerhi Tecridi'l-kelâm (Tüsinin 
Tecridü”l-kelâm'ının şerhidir; 


Abdullah Efendi el-İsfahâni bu kitabın Şevâriku”l-ilhâm?”dan farklı 
olduğunu ve eksik kaldığını kaydetmektedir; bk. RiyâZü'l-“ulemâ?, TI, 
115). Bunların dışında Lâhici'ye Şerhu Fuşüşt'l-hikem adlı bir eser nisbet 
edilmekteyse de (Hidâyet, s. 228; Elr., |, 155) bunun Abdürrezzâk el- 
Kâşi'ye ait olabileceği belirtilmektedir (Hânsâri, IV, 198). 
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Ömer Mahir Alper 


LÂHİCİ, Muhammed b. Yahyâ 


Şemsüddin Muhammed b. Yahyâ b. Ali-yi Gilâni el-Lâhici (6. 912/1506) 
İranlı mutasavvıf-şair. 


Gilân'da Hazar denizine 20 km. mesafede bulunan Lâhicân'da doğdu. 
Şürlerinde Esiri mahlasını kullandığı için Esiri-yı Lâhici olarak da tanınır. 
Bazı kaynaklarda (DMF, I, 153) onun kadı ve şair olan Yahyâ-yı Gilâni'nin 
oğlu olduğuna dair verilen bilgi, bu kişinin 952 (1545) veya 953'te (1546) 
değil en az yetmiş seksen yıl önce öldüğü tesbit edildiği takdirde dikkate 
alınabilir. Zira 849”da (1445) Şeyh Muhammed Nurbahş'a intisap ettiği ve 
912'de (1506) öldüğü bilinen Lâhici'den kırk yıl sonra ölen bir kişinin onun 
babası olması mümkün değildir. Lâhici'nin eserlerinden iyi bir öğrenim 
gördüğü ve başta tefsir, kelâm, hadis gibi dini ilimler olmak üzere 
döneminin ilimlerine vâkıf olduğu anlaşılmaktadır. Bu ilimlerin bir 
bölümünü yirmi yaşlarında intisap ettiği (Mefâtihu”l-i“câz, s. 700) 
Nurbahşiyye tarikatının kurucusu Muhammed Nurbahş sayesinde elde 
etmiş olmalıdır. Lâhici şeyhi ölünceye kadar (869/1464) onun hizmetinde 
bulunduğunu söyler (a.g.e., s. 76). Timurlular'dan Şâhruh'un ölümünden 
(850/1446) sonra şeyhiyle birlikte Şiraz'a giden Lâhici bir ara Tebriz'e 
uğradı. Burada altı ay kalıp hac için Mekke'ye gitti (8822/1477); hac dönüşü 
kısa bir süre Yemen'de Zebid şehrinde kaldı. Zebid'de baba oğul olmak 
üzere iki kişiye Nurbahşiyye hırkası giydirdi. Şeyhi Şiraz”'da ölünce onun 
yerine geçen Lâhici, Nüriyye Hankahı adıyla görkemli bir tekke yaptırarak 
ırşad faaliyetine başladı. Burada Celâleddin ed-Devvâni ve Sadreddin-i 
Şirâzi gibi ünlü bilginler tarafından ziyaret edilip saygı gördüğü gibi 1. Şah 
İsmâil tarafından da ziyaret edildi. Lâhici Şiraz”da vefat etti ve hankahının 
yanına gömüldü. Onun Şii mezhebine aşırı derecede bağlı olmakla birlikte 
Sünni mezheplere karşı da hoşgörülü olduğu kaydedilmektedir (Şüsteri, TI, 
153). 


Eserleri. 1. Mefâtihu'l-ı“câz fi şerhi Gülşen-i Râz (Tahran 1264, 1301, 


1320, 1316 hş., 1337 hş.). Şebüsteri'nin eserinin şerhidir. Muhyiddin 
İbnü”l-Arabi ve Mevlânâ Celâleddin-i Rümi'nin etkisi altında bulunan 
Lâhici, 877'de (1472) yazmaya başladığı bu eserde Gülşen-i Râz'ın her 
beytini çok geniş bir şekilde şerhetmiş, İbnü”l-Arabi ve Mevlânâ dışında 
Cüneyd-i Bağdâdi ve Abdullah-ı Ensâri gibi eski süfilerden de 
yararlanmıştır. Eseri dönemin ünlü mutasavvıfı Abdurrahman-ı Câmi'ye 
göndermiş, Câmi de yazdığı bir rubâi ile takdirlerini bildirmiştir. Kitap 
ayrıca Muhammed b. Mahmüd-ı Dihdâr-ı Şirâzi tarafından kısaltılarak 
yayımlanmıştır (Bombay 1312). Cemâleddin Hulvi bu eseri özetleyip Câm-ı 
Dilnevâz adıyla Türkçe'ye çevirmiştir (Süleymaniye Ktp., Şehid Ali Paşa, 
nr. 1253). 2. Esrârü'ş-şühüd. Mevlânâ'nın Mesnevi'sini örnek alan eser 
3000”i aşkın beyit ihtiva eder. Kitap Seyyid Ali-yi Al-i Dâvüd tarafından 
neşredilmiştir (Tahran 1368 hş.). 3. Divân. 519 gazel, üç terciibend, yetmiş 
yedi rubâi, bir müstezaddan oluşan eseri Berât-ı Zencâni Divân-ı Eşâru 
Resâ”ıl-i Şemseddin Muhammed Esiri-yiı Lâhici adıyla yayımlamıştır 
(Tahran 1357 hş.). Divanın sonunda Lâhici'nin mensur altı risâlesi 
bulunmaktadır. Mekke'de Yemenli şeyh Hayreti ve oğlu İsmâil'e giydirdiği 
hırkayla ilgili Arapça risâle dışında diğer eserleri Farsça”dır. 4. Müntehab-ı 
Mesnevi-yı Mevlevi. 874”'te (1469) derlenen eserde Mesnevi'nin 
anlaşılması güç beyitlerinin şerhi yapılmıştır. 
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Rıza Kurtuluş 


LÂHİK 
(421) 


Namaza imamla birlikte başladığı halde belirli mazeretler sebebiyle ara 
vermek zorunda kalarak namazın bir kısmını imamla birlikte kılamayan 
kimse. 


Sözlükte “yetişmek, yakalamak” anlamındaki lahk kökünden türeyen ve 
“yetişen, yakalayan” anlamına gelen lâhik kelimesi bir fıkıh terimi olarak 
namaza imamla birlikte başladıktan sonra gaflet, uyku, cemaatteki aşırı 
ızdiham ya da abdestinin bozulması gibi mazeretler yüzünden ara vermek 
zorunda kalarak namazın bir kısmını imamla birlikte kılamayan kişiyi ifade 
eder. Fıkıh literatüründe lâhik teriminin genellikle Hanefi fakihleri 
tarafından kullanıldığı, Mâliki, Şâfii ve Hanbeli kaynaklarında bu konuya 
mesbük ile ilgili hükümler içinde temas edildiği görülür. 


Hanefi mezhebine göre cemaatle veya münferit olarak kılınan bir namazda 
ıradi olmaksızın abdesti bozulan bir kimsenin gerekli şartlara uymak 
kaydıyla abdest alıp namazı bıraktığı yerden tamamlaması işlemine binâ adı 
verilir. Tek başına namaz kılan kişinin bu durumda namazını yeni baştan 
kılması daha uygun görülmekle birlikte cemaatle kılınan namazda cemaat 
sevabından mahrum kalmamak için lâhik durumunda olanın abdest aldıktan 
sonra kaldığı yerden namazı tamamlaması daha faziletlidir. Hanefi 
mezhebine göre imama uyduktan sonra 


belirli bir mazeret sebebiyle namaza ara veren kişi, ara vermeyi gerektiren 
durumun ortadan kalkmasından sonra konuşmadan, dünya işleriyle meşgul 
olmadan bıraktığı yerden namaza devam edebilir. Eğer imam namazı 
bitirmişse imamın arkasında namaz kılıyormuş gibi namazını tamamlar. 
İmama uyan kimse gibi o da kıraatte bulunmaz, imamın bekleyecek olduğu 
süre kadar bekler. Sadece rükü ve secdedeki tesbihlerle oturuştaki dua ve 
salavatları okur. Sehiv secdesini gerektirecek bir hata yaptığı takdirde 
ımama uyan kimse durumunda olduğu için sehiv secdesi yapmaz. 


Lâhikin namaza ara vermesine sebep olan mazeret abdestini bozmamışsa, 
meselâ ayakta uyumuş ve rüküu kaçırmışsa uyandığında bıraktığı yerden 
namaza devam eder; daha sonra imamla birlikte diğer rükünlerin edâsına 
yetişir. Eğer kaçırdığı rükünle meşguliyeti uzun sürecek ve imama 
yetişemeyecek durumda olursa imama uyar, yetişemediği rek'at veya 
rükünleri imam selâm verdikten sonra tamamlar. Muktedinin namaz 
esnasında abdesti bozulmuşsa hemen çıkar ve namazı bozan bir davranışta 
bulunmadan en yakın yerde abdest alır. Bu esnada imam namazı 
bitirmemişse tekrar yerine döner ve mümkünse kaçırdığı rükün veya 
rek'atları tamamlayıp daha sonra imama uyar. Ancak kaçırdığı rükünleri 
eda ettiği takdirde imama yetişemeyeceğini anlarsa doğrudan imama uyar 
ve yetişemediği rek'at veya rükünleri imam selâm verdikten sonra 
tamamlar. Abdest alıncaya kadar imam namazı bitirmişse eski yerine 
dönmesine gerek kalmadan bulunduğu yerde namazını bitirir. Eğer imam 
sehiv secdesi yapacak olursa bu secdeyi namazını tamamladıktan sonra 
yapar. Namaz kılan bir kimsenin son ka'dede teşehhüdden sonra abdesti 
bozulursa abdest alır ve selâm verir. Mâliki, Şâfii ve Hanbeliler'e göre 
ımamla birlikte namaza başladığı halde ara vermek zorunda kalan kimsenin 
kılamadığı rek'atları tek başına tamamlayabilmesi için ara vermeyi 
gerektiren mazeretin abdesti bozan bir durum olmaması gerekir. 


Mâliki mezhebine göre, imama uyduktan sonra aşırı kalabalık ve abdesti 
bozmayacak derecedeki uyuklama gibi bir durum sebebiyle namazın bazı 
rükün veya rek'atlarını imamla birlikte kılamayan kimseyle ilgili hükümler 
rükü, secde ya da rek'atları kaçırmış olmasına göre farklılık gösterir. İmama 
uyan kişi rüküu veya rüküdan doğrulmayı kaçırdığı takdirde birinci rek'atta 
ise o rek'atı kılınmamış sayarak imamla birlikte namaza devam eder. 
İmamın selâmından sonra rekatı kazâ eder. Bu durum birinci rek'atın 
dışındaki rek'atlardan birinde olursa o rüknü eda ettikten sonra en geç ikinci 
secdede imama yetişebileceğini umuyorsa kaçırdığı rükünleri eda edip 
imama uyar. İkinci secdede yetişemeyecekse namazına imamla birlikte 
devam ederek geçen rek'atı imamın selâmından sonra kazâ eder. Cuma 
namazında izdihamdan dolayı birinci rek'atın secdesini imamla birlikte 
yapamayan kişi o rek'atı imam selâm verdikten sonra tek başına kılar. Eğer 
ımama uyan kimse bir veya iki secdeyi imamla kılamayıp kaçırmışsa 
secdeyi yaptığı takdirde en geç sonraki rek'atın rüküunda imama 
yetişebilecekse secdeleri yapıp imama uyar. Ancak secde veya secdeleri 


yaptığı takdirde sonraki rek'ata rüküda bile yetişemeyecekse secde etmeyip 
ımama tâbi olur ve imamın selâmının ardından kalan rek'atı kazâ eder. 
İmama uyduktan sonra bir veya daha fazla rekatı kaçırmışsa imam selâm 
verince kılamadığı rek'at veya rek'atları kazâ eder. 


Şâfli fıkıh literatüründe lâhik terimine rastlanmamakla birlikte bazı 
durumlar açısından lâhikle benzerlik gösteren muvâfık terimi yer 
almaktadır. İlk rek'atla veya diğer rek'atlardan birinde Fâtiha okuyacak 
kadar bir süre imama yetişen kişiye muvâfık adı verilir. Muvâfık, herhangi 
bir özür sebebiyle olsun ya da olmasın bir rükünde imamdan geri kalırsa 
namazı geçerlidir. Eğer imama uyan kişi mazeretsiz olarak iki rükünde geri 
kalmışsa namazı geçersiz olur. Gecikme, imama uyan kişinin farz bir 
rükünle meşgul olması gibi bir mazerete dayanıyorsa namazın geçerliliğine 
zarar vermez, geri kaldığı rükünleri tamamlayarak devam eder. Muvâfık, 
ımamdan üç veya daha fazla rükün geride kalırsa o rükünleri bırakıp imama 
uyar ve rükünlerini terkettiği rek'atı imam selâm verdikten sonra kılar. 
Meselâ birinci rek'atın farz kıraatiyle meşgulken imam rükün ve secdeleri 
yapıp ikinci rek'ata kalkmışsa birinci rek'atın rükü ve secdesini bırakır, 
ikinci rek'atı kılmakta olan imama uymaya devam eder. Yapamadığı rükü 
ve secdeleri imam selâm verdikten sonra tamamlar. 


Hanbeli mezhebine göre imama uyan kimse namazda abdesti bozmayacak 
şekilde uyumak, unutmak, gaflet gibi bir sebepten dolayı bir veya daha 
fazla rek'atı imamla kılamadığı takdirde kalan rek'atlarda imama uyar ve 
selâmdan sonra kaçırdığı rek'atları kazâ eder. Şayet bir ya da iki rükünde 
ımamdan geri kalırsa, sonraki rek'ata yetişebileceğinden emin ise kaçırdığı 
rükünleri eda eder ve imama uyar. Eğer o rüknü yerine getirdiği takdirde 
sonraki rek'atta imama yetişemeyeceğinden endişe ediyorsa o rüknü bırakıp 
kalan rükünleri imamla birlikte tamamlar ve imam selâm verdikten sonra 
eda edemediği rükünlerin bulunduğu rekatı kazâ eder. İmamla birlikte 
hangi rek'atı kılamamışsa kazâ ederken o rek'attaki kıraatin yerine 
getirilmesi gerekir. Bir özür sebebiyle bir secdeyi imamla birlikte 
yapamaması durumunda diğer secdeyi imamla birlikte yapar. Kaçırdığı 
secdeyi imam selâm verdikten sonra kazâ eder. 


Cemaat sevabını elde etmek için lâhikle ilgili hükümleri uygulamakta yarar 
olmakla birlikte bu konudaki ayrıntılara dikkat etme konusunda bazı 


güçlükler bulunduğu ve namaz için gerekli huşü ve huzur ortadan 
kalkabileceği için lâhik durumundaki kimselerin namazlarına yeniden 
başlayıp kendi başlarına kılmaları imkânı da vardır ve anılan sakıncaların 
bulunması halinde bu daha uygun görülmüştür. 


BİBLİYOGRAFYA 


Lisânü'l-“ Arab, “Ihk” md.; Tehânevi, Keşşâf, II, 1302; Kâmus Tercümesi, 
II, 1000; Mâlık b. Enes, el-Müdevvenetü'l-kübrâ, Kahire 1324, 1, 72, 146; 
İbn Kudâme, el-Mugğni, Il, 14-15; İbn Cüzey, el-Kavâninü”-fıkhiyye, 
Kahire 1985, s. 70-71; Osman b. Ali ez-Zeylai, Tebyinü'l-hakâ'ik, Bulak 
1313,1, 145 vd.; İbnü”l-Hümâm, Fethu”l-kadir, L 377-380; Şirbini, 
Mugğnt'I-muhtâc, 1, 256-257; Şemseddin er-Remli, Nihâyetü'I-muhtâc, 
Beyrut 1404/1984, II, 220-227; el-Fetâva”l-Hindiyye, 1, 90-93; İbn Âbidin, 
Reddü”l-muhtâr (nşr. Âdil Ahmed Abdülmevcüd - Ali M. Muavvaz), 
Beyrut 1994, TI, 343-350; Ceziri, el-Mezâhibü”l-erba'a, I, 438-443; Vehbe 
ez-Zühayli, el-Fıkhü”l-İslâmi ve edilletüh, Dımaşk 1405/1985, TI, 209-221. 


Hüseyin Kayapınar 


TÂHİKT 


(bk. EBÂN b. ABDÜLHAMİD). 


LAHMİLER 
(0 gazli) 
I-VE. yüzyıllar arasında Irak'ta hüküm süren hıristiyan Arap hânedanı. 


Soyları, Kahtâniler'in Kehlân koluna mensup Lahm b. Adi b. Hâris b. 
Mürre'ye dayanır. Me'rib Seddi'nin yıkılmasından sonra Cüzâm, Amile ve 
Tenüh kabileleriyle birlikte 


Yemen'den göç ederek IlI. yüzyılın başlarında Irak'a yerleşmişlerdir. Tenüh 
kabilesinden Cezime el-Ebraş adlı bir soylu, bu bölgede 240 yılı civarında 
siyasi ve askeri faaliyetlere başlayıp çeşitli Arap kabileleriyle savaştı ve 
268'de Tedmür (Palmira) Kraliçesi Zeyneb (Zebbâ, Zenobia) tarafından 
öldürüldü. Bunun üzerine kız kardeşinin oğlu Amr b. Adi, Lahmiler'in ilk 
hükümdarı sıfatıyla iktidara geldi. Başşehri Hire olan Lahmiler?'e bu sebeple 
Hireliler, kurucularına nisbetle Amr b. Adi oğulları, Amr'ın babasının veya 
dedesinin bazı rivayetlerde Nasr şeklinde zikredilmesinden dolayı Nasriler 
ve üç kralları Münzir adını taşıdığı için Menâzire de denmiştir. Suriye'de 
hüküm süren diğer Arap hânedanı Gassâniler Bizans İmparatorluğu'na, 
Lahmiler ise Sâsâniler'e bağlıydı. Bizans'tan ve bedevi Arap kabilelerinden 
gelebilecek saldırılara karşı Sâsâniler için bir tampon devlet vazifesi gören 
Lahmiler, özellikle TV-VI. yüzyıllarda Bizanslılar'la Gassâniler karşısında 
yer alarak siyasi ve askeri bakımdan önemli roller oynadılar. 


Sayılarının yirmi kadar olduğu bilinen Lahmi hükümdarlarının en meşhuru 
Amr b. Adinin oğlu İmruülkays”tır. 288-328 yılları arasında hüküm süren 
İmruülkays, Esed ve Nizâr kabilelerini hâkimiyeti altına alarak devletin 
büyümesini sağladı; bu arada Hıristiyanlığı kabul edip Sâsâniler'in yanında 
Bizans ile de ittifak yaptı. Daha sonra Suriye topraklarına girdiyse de 
Havran'da (Nemâre) öldü. Nemâre'de keşfedilen mezarındaki 329 tarihli 
yazılar en eski Arap kitâbelerindendir ve “bütün Araplar'ın kralı” 
İmruülkays”ın Sâsâni ve Bizans devletleri tarafından vekil olarak 
tanındığından bahsetmektedir. Nu'mân el-A'ver zamanında (403-431) 
Hire'de meşhur Havarnak ve Sedir sarayları yapıldı, Suriye'ye Arap şiir ve 


efsanelerine konu olan seferler düzenlendi. Nu'mân el-A “ver, Sâsâni 
Devleti'nin başşehri Medâin'i basarak 1. Yezdicerd'in oğlu Behrâm-ı Gür'u 
da tahta oturttu. VI. yüzyılın ilk yarısında Hire tahtında yine büyük bir 
hükümdar olan ve Mâüssemâ lakabıyla tanınan (HI. Münzir vardı. Münzir 
Bizanslılar'a karşı önemli başarılar elde etti; esir aldığı iki Bizans 
kumandanının serbest bırakılması için İmparator I. lustinos ona elçi 
gönderdi; 524 yılında Hire'nin güneydoğusundaki Remle kasabasında 
yapılan antlaşma ile esirler serbest bırakıldı. TI. Münzir, 531 yılında 
Urfa'nın güneyinde Fırat nehri kıyısında yapılan Kalliınikum savaşında 
Bizans ordusunu yenerek büyük bir zafer kazandı. 539”da Gassâni Kralı 
Hâris ile girdiği çatışma 545 yılına kadar süren Sâsâni-Bizans savaşına 
dönüştü. 111. Münzir, 554”te Gassâniler'le savaşırken Kınnesrin”de 
Yevmü”l-hıyâr denilen savaşta öldürüldü. Bazan annesine nisbetle Amr b. 
Hind diye de anılan HI. Münzir'in oğlu Amr döneminde 561 yılında Bizans 
ve Sâsâni devletleri arasında yapılan antlaşma müttefikleri olan Gassâni ve 
Lahmiler için de bağlayıcı idi ve karşılıklı çatışmaya girmemeyi, Arap 
tâcirlerinin belirlenen güzergâhı izlemek ve ilgili devlet makamlarından izin 
almak şartıyla ticari seyahatler yapabilmelerini karara bağlamaktaydı. 


Meşhur Arap şairleri Nâbiga ez-Zübyâni ve Adi b. Zeyd ile ilişkileri 
sebebiyle diğerlerine göre hakkında daha fazla bilgi bulunan son Lahmi 
hükümdarı IM. Nu'mân b. Münzir (580-602) güçlü bir hükümdar olup 
kendisine karşı çıkan Arap kabilelerini bastırdı ve Hire”de hâkimiyetini 
sağlamlaştırdı. Onun döneminde Hire başlıca kültür merkezlerinden biri 
haline geldi. Nu'mân b. Münzir, kızını kendisine göndermesini isteyen 
Sâsâni kisrâsı Perviz'e red cevabı verince Medâin'e çağrıldı. Nu'mân, 
başına gelecek felâketi tahmin ettiği için ailesiyle hazine ve silâhlarını 
Bekir b. Vâıl kabilesinin bir kolu olan Şeybâniler?'e emanet edip Medâin'e 
gitmek zorunda kaldı; burada bir süre hapsedildikten sonra öldürüldü, 
böylece Lahmi hânedanı son buldu. Kisrâ buraya Tay kabilesinden İyâs b. 
Kabisa'yı vali tayin ederek yanında da İranlı bir merzübân görevlendirdi. 
Vali İyâs, Şeybâniler?'den Nu'mân''ın ailesini, hazine ve silâhlarını isteyince 
meşhur Zükâr savaşı vuku buldu ve Sâsâniler yenildi. 


Lahmiler'in kurucusu Amr b. Adi, Mani'nin Sâsâniler”ce öldürülmesinden 
sonra Maniheizm'in hâmiliğini benimsemişti. Bununla birlikte hânedanın 
başında bulunanların çoğu Nestüri hıristiyanlardandı. Ulkede Bizans'a tâbi 


bölgelerden buraya sığınan, başta Ya'kübiler olmak üzere diğer hıristiyan 
mezheplerinin mensupları da bulunuyordu. Ayrıca özellikle Hire ve 
çevresinde putperestlik, Yahudilik, Mecüsilik ve Mazdeizm de yaygındı. 
Bunların mensupları kendi mâbedlerinde serbestçe ibadet edebiliyorlardı. 


Bereketli topraklara sahip olan Lahmiler tarım ve hayvancılığın yanında 
ticaretle de uğraşırlardı. Her yıl Hire'de kurulan panayıra Suriye, Yemen, 
Uman, Hicaz, Bahreyn, İran ve Hindistan'dan pek çok kervan gelirdi. 
Lahmiler arasında dericilik, kuyumculuk, bakırcılık, demircilik ve 
dokumacılık çok gelişmişti. 


Lahmiler döneminde Hire ve Enbâr şehirlerinde Arap dili, edebiyatı ve 
yazısı büyük gelişme göstermiştir. Lahmi kralları edip ve şairleri himayeleri 
altına almışlar ve birçok ünlü Câhiliye dönemi şairini saraylarına davet 
etmişlerdir. Özellikle Hire'de tıp, eczacılık ve felsefe alanlarında önemli 
bazı çalışmalar da yapılmıştır. 
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Mehmet Ali Kapar 


LAHN 


(Gal) 
Nağme, hata etmek ve hata anlamında terim. 


Sözlükte “nağme, ezgi”, kıraatte ve dilde “hata etmek; sözün maksadını 
anlamak” gibi mânalara gelen lahnin yaygın olan terim anlamı dilde ve 
kıraatte hata yapmaktır. Buna göre kelimelerin yapısında ve 1'rabında hata 
etmeye lahn denildiği gibi Kur'an okurken harflerin zat ve sıfatlarında hata 
yapmaya ve yapılan hatalara da lahn denir. Kur'ân-ı Kerim'de bir yerde 
geçen lahn (Muhammed 47/30) “ima, ta'riz, kinaye gibi örtülü anlatım”, 
hadislerde ise “ezgi, nağme, teganni” gibi mânalarda kullanılmıştır. Hz. 
Ömer'in bir sözünde yer alan lahn “dil, lisan” olarak açıklanmıştır (Kâmus 
Tercümesi, “Ihn” md.; Wensinck, el-Mu“cem, “Ihn” md.). Fetihlerin 
sonucunda Arap olmayan milletlerin Araplar'la karışması üzerine dilde 
hatalı kullanımlar, kıraatte hatalı okuyuşlar 


ve hadislerde 1fade bozuklukları ortaya çıkmıştır. Bu durum Arap lugat ve 
gramer çalışmalarının temel sebeplerinden sayılmıştır. TI. (VTİ) yüzyılın 
ortalarından itibaren “Lahnü”l-âmme, mâ telhanü fihi'l-âmme, Lahnü”|- 
avâm, Lahnü”l-havâs” gibi isimler altında yazılı metinlerde ve 
konuşmalarda yapılan dıl hatalarına dair birçok eser kaleme alınmıştır. 


Lahnın “nağme, ezgi, melodi” gibi anlamlar için kullanılması Kur'an'ın 
makamla okunup okunamayacağı tartışmasıyla yakından ilgilidir. 
Aralarında Enes b. Mâlik, Said b. Cübeyr, Hasan-ı Basri, İbrâhim en-Nehai, 
İbn Sirin, Mâlik b. Enes ve Ahmed b. Hanbel'in de bulunduğu bazı âlimler 
Kur'an lafızlarının yapılarının bozulabileceği, dikkatlerin mânadan makama 
çevrileceği ve asıl gayeden uzaklaşılacağı gibi gerekçeler ileri sürerek 
makamla Kur'an okunmasını uygun görmemişlerdir. Bu görüşte olanların 
delillerinden biri, Kur'an'ın Arap lahniyle okunmasını ve Ehl-i kitabın 
lahinlerinden sakınılmasını emreden hadistir (Beyhaki, II, 540). Ancak bu 
hadis İbnü”l-Cevzi, Zehebi ve Heysemi gibi âlimler tarafından sahih 
görülmemiştir (M. Abdürraüf el-Münâvi, Il, 66). Diğer bir rivayette, 


teganni yaparak ezan okuyan bir kişiyi böyle yapmaması için Hz. 
Peygamber'in uyardığı naklediliyorsa da (Dârekutni, 1, 239) bu rivayetin de 
münker olduğu anlaşılmaktadır (Zehebi, I, 205). 


Hz. Ömer, Abdullah b. Mes'üd, Abdullah b. Abbas, Ebü Hanife, Şâfii gibi 
âlimler, tecvid kurallarına uymak kaydıyla Kur'an'ın makamla 
okunabileceğini söylerler. Esasen Kur'ân-ı Kerim'in kendi nazmında üstün 
bir âhenk ve müsiki mevcuttur. Ayrıca Resül-i Ekrem'den Kur'an'ın 
makamla ve güzel bir şekilde okunmasını teşvik eden hadisler 
nakledilmiştir (meselâ bk. Buhâri, “Tevhid”, 50, “Ezân”, 102; Müslim, 
“SŞalâtü'l-müsâfirin”, 232-238). Bu hadislerde Hz. Peygamber'in kıraatinin 
dinleyenleri etkileyen bir özellikte tertil ile olduğu görülmektedir. 


“Hatalı okumak, hatalı konuşmak, 1'rab ve tecvidde hata etmek” anlamında 
kullanılan lahn başlıca iki kısımda incelenir. 1. Lahn-i celi (açık yanlış). 
Harflerin yapısında ve özelliklerinde (zat ve sıfât-ı lâzimelerinde) yapılan 
hata olup bu tür hataları Arapça'yı ve Kur'an okumasını bilen kişiler 
farkedebilir. Bu hatalar bir harfi başka bir harfle değiştirmek, harf ilâve 
etmek, mevcut bir harfi terketmek veya bir harfin harekesini değiştirmek, 
harekeli harfi sâkin kılmak, sâkın bir harfe hareke vermek şeklinde olabilir. 
Kur'an okurken bu tür hatalardan -mânanın bozulmaması durumunda bile- 
sakınılması farz-ı ayın kabul edilmiştir (Ali el-Kari, s. 28). 2. Lahn-i hafi 
(gizli yanlış). Harflerin sıfât-ı ârızalarında meydana gelen hatalar olup 
bunlar ehil olmayan kimseler tarafından anlaşılamaz. Lahn-i hafide harfin 
zatı (yapısı) değişmez, mâna bozulmaz. İhfâ, iklâb, izhar, idgam gibi 
uygulamaları terketmek yahut bunları yanlış yerde yapmak; vâcip medleri 
eksik, tabii medleri fazla uzatmak; râ harfindeki tekrir yahut mim ve nün 
harflerindeki gunneler belirtilirken ifrat veya tefritte bulunmak gibi hatalar 
lahn-i hafi olup Kur'an tılâveti sırasında görülen bu tür hataların yapılması 
mekruh görülmüştür. 
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Abdurrahman Çetin 


HADİS. 


Hadiste lahn, “Arap dilinin söz dizimini (nahiv) bilmemek yüzünden 
kelimeyi hatalı telaffuz etmek” mânasında kullanılır. Bir râvinin lahn 
yapmaması için hadis tahsiline başlamadan önce Arap gramerini ve lugatı 
öğrenmesi, rivayet edeceği hadisleri kitaptan değil Arap dilini iyi bilen ve 
telaffuzu düzgün olan hadis âliminin ağzından duyarak nakletmesi tavsiye 
edilmektedir. 


Lahn yapılan bir hadisi râvinin nasıl rivayet etmesi gerektiği üzerinde 
tartışılmıştır. Şa'bi, Kâsım b. Muhammed b. Ebü Bekir, Evzâi, Abdullah b. 
Mübârek gibi muhaddis ve fakihlerle Nadr b. Şümeyl gibi dıl âlimleri, hem 
Araplar'ın hem Resül-i Ekrem'in kesinlikle lahn yapmaması sebebiyle 
rivayetin doğru şeklinin nakledilmesi gerektiği görüşündedir. Ebü Ma'mer 
Abdullah b. Sahbere, İbn Sirin ve Ebü Ubeyd Kâsım b. Sellâm gibi âlimler 
ise râvinin, lahn yapılmış bir hadisi gramer kurallarına göre düzelterek 
rivayet etmeye kalkmasının yeni hatalara yol açabileceğini dikkate almışlar, 
bundan dolayı râvinin hadisi işittiği gibi hatalı olarak rivayet etmesinin 
daha uygun olacağını söylemişlerdir. İbnü's-Salâh bu görüşü, mâna ile 
rivayet etmeye taraftar olmayanların lafza aşırı bağlılığı olarak 


değerlendirmektedir. Ahmed b. Hanbel'in ağır telaffuz hatalarını tashih 
ettiği, önemsiz gördüğü hatalara ise dokunmadığı bilinmektedir (Hatib el- 
Bağdâdi, s. 287). 


İbnü”s-Salâh gibi hadis âlimleri bir veya birkaç kelimesi eksik veya fazla 
olan yahut üzerinde lahn yapılan kelimelerin olduğu gibi bırakılmasını, 
ancak doğrusunun “tazbib” denilen bir işlemle gösterilmesini uygun 
görmüşlerdir (bk. DABBE). Buna göre hatalı olduğu kabul edilen metin 
aynen yazılacak, onun üzerine bir dabbe işareti koyup doğrusu sayfanın 
kenarında gösterilecektir (Burhâneddin el-Ebnâsi, s. 367). Bir hadis 
kitabının müellif nüshasında mânayı bozmayan “ibn” gibi bir kelime veya 
vav, elif gibi bir harfin bulunduğu bilinir, fakat istinsah edilirken bu kelime 
yahut harflerin sehven yazılmadığı anlaşılırsa herhangi bir açıklama 
yapmadan, bazılarına göre ise baş tarafına “ya'ni” kelimesi ilâve edilerek 
aslına uygun şekilde yazılabileceği belirtilmektedir. 


Lahn yapılan hadis şifahen rivayet edilirken önce onun doğru şeklinin 
okunup ardından hangi hocadan nasıl bir hata ile geldiğinin söylenmesi 
gerektiğini kabul edenler olduğu gibi önce hatalı şeklinin, sonra da 
doğrusunun okunmasını uygun görenler de vardır. İzzeddin İbn Abdüsselâm 
lahn yapılmış bir hadisin rivayeti konusunda farklı bir kanaate sahiptir. Ona 
göre böyle bir hadisi Hz. Peygamber'in söylemediği, talebenin de 
hocasından onun doğru şeklini duymadığı dikkate alınmalı ve bu hadis 
rivayet edilmemelidir. 


Hadis rivayetinde lahn bir tür yalancılık sayılmaktadır. Arap dıl âlimi 
Asmai lahnin nahiv bilmemekten kaynaklandığını, yeterli dil eğitimi 
almayan bir hadis talebesinin fasih konuşan ve lahn yapmayan Resül-i 
Ekrem'in hadislerini rivayet ederken, “Kim benim ağzımdan bilerek hadis 
uydurursa cehennemdeki yerine hazırlansın” hadisinin tehdidi altında 
bulunduğunu 1fade etmektedir. Lahn yapmamasıyla bilinen muhaddis 
Hammâd b. Seleme'nin, 


öğrencisine, kendisinden rivayet ettiği hadiste lahn yapması halinde 
hakkında yalan uydurmuş olacağını söylemesi de bunu göstermektedir 
(Irâkı, HI, 53). 
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M. Yaşar Kandemir 


LAHOR 


Pakistan'ın ikinci büyük şehri. 


Pakistan'ın batı kesimindeki en büyük yerleşim birimi ve Pencap eyaletinin 
merkezi olup İndus ırmağının kollarından Ravi'nin sol kıyısında 
kurulmuştur. Bazı Hindu tarihçileri, şehrin adını tanrıkral Ramacandra'nın 
oğlu Lava'ya (Loh) izâfe etseler de gerçekte adın nereden geldiği 
bilinmemektedir. Belâzüri, 44 (664) yılında Muâviye b. Ebü Süfyân'ın 
kumandanlarından Mühelleb b. Ebü Sufre'nin Bennah ve el-Ahvar'a 
(Lahor'un Arapça şekli) sefer düzenlediğinden bahsetmektedir. 372'de 
(982) yazılan Hudüdü”1-“âlem'de de Lahor'un Mültan emirinin 
hâkimiyetinde bulunduğu kaydedilir. Şehir 991'den sonra Hindüşâhiler'in, 
1013-1014'te Gazneli Mahmud'un eline geçti. Sultan Mahmud, Lahor 
Kalesi'ni tahkim ederek burada Horasan'dan getirdiği Türk ve Tacik 
askerlerinden oluşan bir garnizon kurdu. Daha sonra Gazneliler'in en gözde 
şehri haline gelen Lahor, devletin bağımsızlığını yitirmesinin ardından 
varlığını koruyan doğu kesiminin merkezi oldu ve müstakil bir askeri ve 
sivil yapıya kavuşturuldu. Şehir Oğuz saldırılarından bunalan Hüsrev Şah'a 
da (1152-1160) ev sahipliği yaptı. Onun oğlu son sultan Hüsrev Melik ise 
artık sadece Lahor merkezli Pencap topraklarına hükmetmekteydi. 
Gazneliler dönemi boyunca Lahor, özellikle süfilerin yoğun faaliyetleriyle 
Hindistan'ın İslâmlaşması yolunda önemli bir konumda bulunmuştur. 
Sultan Mahmud'un saltanatında Şeyh Hüseyin Zencâni burada bir dergâh 
kurdu; daha sonra gelen Hücviri de vefatına kadar (465/1072 (21) burada 
yaşadı. Bu dönemde Lahor'a pek çok âlim, şair, sanatkâr ve tüccar 
yerleşmiştir. 


582'de (1186) Gur Sultanı Muizzüddin Muhammed Lahor'a hâkim oldu. 
Onun ölümü üzerine kumandanlarından Kutbüddin Aybeg buraya 
yerleştiyse de Sultan İltutmış (1211-1236) Delhi?yi kendisine merkez 
seçince şehir giderek önemini kaybetmeye başladı. 1241'de Moğol tahribat 
ve katliamını da geçirdikten sonra Tuğluklular dönemine kadar gelişme 
ımkânı bulamayan Lahor Lüdiler devrinde tahkim edildi. Bâbür Şah'ın 
Hindistan'a gelip Lüdi Sultanlığı'na son vermesiyle el değiştiren şehir, bir 


ara Hümâyun'un saltanatı sırasında taht iddiasında bulunan kardeşi Kâmrân 
Mirza tarafından işgal edildi. 


1588-1599 yılları arasında Lahor'da oturan Ekber Şah Keşmir, Kandehar, 
Belücistan ve Sind'i fethetmek için burayı üs olarak kullandı. Şehir, 
yeniden eski önemini kazanmaya başladığı Ekber döneminde el sanatları, 
ipekçilik, dericilik, halıcılık, demir işçiliği ve silâh imalâtında büyük 
gelişme kaydetti. Ayin-i Ekberi”de pek çok ülke tüccarının Lahor'da 
yaşadığı, özellikle gemi endüstrisinin çok geliştiği belirtilerek ırmak 
yoluyla buradan Thatta'ya kadar yapılan gemi taşımacılığından 
bahsedilmekte ve bu bilgiden, Lahor'un ticari ve iktisadi hayatının 
Hindistan ve Ortadoğu ile bir bütünlük sağladığı anlaşılmaktadır. Ekber'in 
halefi Cihangir Şah'ın oğlu Hüsrev babasına karşı ayaklandığında kısa bir 
süre Lahor'u işgal ettiyse de Cihangir'in askerleri hemen onu ve adamlarını 
cezalandırdılar. Cihangir 927'den (1521) sonra Lahor'u başşehir yaptı; 
böylece buradaki ticari ve kültürel hayat yeniden canlılık kazanmaya 
başladı. Şah Cihan zamanında su kanalları açılarak 135 km. uzaklıktan 
şehre su getirildi. 1737?de Nâdir Şah, Kâbil?den Lahor'a kadar bütün 
bölgeyi hâkimiyeti altına aldı. Nâdir Şah 1739'da Hindistan'dan ayrıldıysa 
da Lahor bu tarihten sonra eski istikrarına bir daha kavuşamadı ve Ahmed 
Şah Dürrâni zamanında da (1747-1773) karışıklıklar devam etti. Şehir, 
XVTLL. yüzyılın sonlarından 1850”lere kadar burayı ele geçiren Sihler'in 
hâkimiyetinde kaldı. Bu dönemde şehirdeki müslümanların kültürel 
varlıkları ve sosyoekonomik durumları gittikçe kötüleşti. Bu tarihlerden 
1947'ye kadar İngilizler'ce yönetilen Lahor 1947'den sonra Pakistan 
topraklarına katıldı. 


İngiliz hâkimiyetinde Pencap eyaletinin merkezi olma durumunu sürdüren 
Lahor'da hızlı bir şekilde İngiliz kurumsallaşması yaşanmaya başlandı. 
Eski şehir geleneksel yapısıyla devam ederken bir taraftan da İngilizler'in 
idari ve sosyokültürel ihtiyaçlarını karşılayacak Hindi, İslâmi ve Avrupai 
özellikler taşıyan yeni binalar yapıldı. 1857 olaylarından sonra İngilizler'in 
uyguladığı ayırımcılığın etkisiyle şehirdeki müslümanlar ekonomik ve 
sosyal hayatta çok gerilerde kaldılar. Lahor, 1875'te kurulan ve Hindu 
milliyetçiliğini savunan Arya Samaj hareketinin önemli merkezlerinden biri 
haline geldi. Buna karşılık müslümanlar da 1895'te Encümen-i Himâyet-i 
İslâm teşkilâtını kurdular. 1907'de Müslüman Birliği'nin Lahor şubesi 


faaliyete geçti. Lahorlular daha sonra Hindistan Hilâfet Hareketi içerisinde 
yoğun faaliyet gösterdiler. 


23 Mart 1940'ta Hindistan'da iki devlet kurulması kararı ilk defa Lahor'da 
açıklandı. 1947”*de kurulan Hindistan ve Pakistan arasında Pencap bölgesi 
ikiye ayrıldı ve Lahor Pakistan'da kaldı. Ancak bu arada müslüman nüfusa 
yönelik yoğun sindirme ve yıldırma girişimleri oldu. Hindistan sınırının çok 
yakınında bulunan Lahor 1965 ve 1971'de iki defa savaş tehdidinde kaldı; 
buna rağmen gelişmesi devam etti ve hızla kalabalıklaşarak 1941 yılında 
672.000 olan nüfusu 1961'de 1.296.000” e ulaştı. 


Lahor özellikle İslâmi dönemdeki mimari eserleriyle ünlüdür. Ancak en 
eskileri teşkil eden Gazneli yapıları ortadan kalkmış, geriye daha çok 
Bâbürlü dönemi eserleri kalmıştır. 1566'da Ekber Şah Lahor Kalesi'nin 
yeniden inşasını başlattı; Cihangir, Şah Cihan ve Evrengzib de önemli ilâve 
ve değişiklikler yaptılar. Ekber ayrıca şehrin etrafını on üç kapılı bir surla 
çevirtmiştir. Lahor'daki başlıca camiler tamamı XVII. yüzyılda yapılan 
Meryem Zamâni, Moti, Vezirhan, Anaga, Kanboh ve 100.000'e yakın 
cemaat kapasitesiyle dünyanın en büyük camilerinden biri olan Bâdşâhi 
camileridir. Şehirde bu camilerden başka çoğunluğu yine X VT. yüzyıla ve 
daha sonrasına ait olan birçok türbe bulunmaktadır. Bâdşâhi Camii'nin 
hemen yanındaki Muhammed İkbal'in türbesi bunlardan biridir. Lahor'da 
Bâbürlü sultanları tarafından yaptırılan ve hemen tamamı merkezi bina, 
platform ya da havuza kavuşan, dik yürüyüş yolları ile düzenlenmiş 
“çarbağ” tarzında altıdan fazla bahçe yer almaktadır (bk. BAHÇE). Ayrıca 
bütün önemli türbelerin etrafında yüksek duvarlarla çevrili bahçeler 
bulunmaktadır. Bu bahçelerin en dikkat çekici olanları, Ekber Şah'ın Lahor 
Kalesi'ni yeniden inşa ettirirken yapımını başlattığı ve Cihangir, Şah Cihan 
ve Evrengzib'in devam ettirdiği bahçelerle Ali Merdân Han'ın 1052'de 
(1642) 320.000 m?'lik bir alan üzerine kurdurduğu ünlü Şâlâmâr (Şâlimâr) 
Bahçesi?dir. Özellikle bu bahçe 400”den fazla şadırvan ve fıskıyesi, su 
kanalları, üç gölü ve üç büyük terası ile tarzının en güzel örnekleri arasında 
yer alır. 


1998 sayımına göre 5.063.000 nüfusu ile Pakistan'ın Karaçı”den sonra 
ikinci büyük şehri olan Lahor aynı zamanda tarihi boyunca birçok ilim, fikir 
ve sanat adamı yetiştiren önemli bir eğitim ve kültür merkezidir. Pencap 


Üniversitesi (1882), Government College, King Edward Medical College, 
University of Engineering and Technology, Islamia College ve Kinnaird 
College gibi pek çok eğitim kurumunu barındıran şehirde Kâidiâzam 
Muhammed Ali Cinnah Kütüphanesi de yer almaktadır. Lahor günümüzde 
Pakistan'ın en büyük sanayi merkezlerinden biridir. Ülkenin toplam sanayi 
kuruluşlarının yaklaşık “o 20'si burada bulunur; özellikle tekstil, demir çelik 
ve kauçuk sanayii çok gelişmiştir. Lahor ayrıca kara, hava ve demiryolu 
bağlantıları ile çevresinin pirinç ve buğdayının pazarlandığı önemli bir 
tarımsal ticaret merkezi durumundadır. 
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Saıyıd Athar Abbas Rızvı 


LAHSÂ 


(sLusj) 
Suudi Arabistan'da coğrafi bölge. 


el-Mıntıkatü”ş-Şarkıyye idari bölgesi de denilen ve doğuda Basra körfezine, 
kuzeyde Küveyt civarında Katif”e, batıda Devmât, Kariye ve Şa'b 
dağlarına, güneyde Katar yarımadasına kadar uzanan ve yaklaşık 180 
km'lik bir araziyi kaplayan bir vahalar bölgesidir. eş-Şarkıyye bölgesinin 
önemli şehirleri başşehir Demmâm (2003 tah. 697.700), Hüfüf (2003 tah. 
292.800) ve Müberrez'dir (2003 tah. 293.900); Ukayr, Dahrân ve Hubâr da 
kıyı şeridindeki önemli ticaret ve liman şehirleri durumundadır. Bu bölge 
ıçin Arapça kaynaklarda kullanılan el-Ahsâ ve el-Hisâ (el-Hasâ) adları, yer 
altında oluşan “su birikintisi” anlamındaki hisy kelimesinin çoğulu olup 
bölgenin kapladığı vahaların bu özelliğini yansıtmaktadır. Yalnız Osmanlı 
kaynaklarında görülen Lahsâ, Ahsâ'nın harf-i ta'rifle birlikte telaffuz 
edilmesinden doğan bir yazım şeklidir. Arap yarımadasının en güzel tabiat 
manzaralarının görüldüğü Lahsâ genelde bir petrol bölgesi olup bunun 
sadece Guvâr kesiminden çıkarılan miktarı toplam Suudi Arabistan 
petrollerinin Yo 40''ını teşkil eder. 


Aslında sonradan Mü'miniye denilen bir şehrin adı olan Ahsâ zamanla 
bütün bölgeye teşmil edilmiştir. Yâküt el-Hamevi, Mu'cemü”l-Büldân'ında 
Ahsâ'yı Bahreyn'de bir şehir olarak tanımlar, Makdisi de hemen hemen 
aynı ifadeyi kullanır. Çağdaş araştırmacılardan Hamed el-Câsir, bu şehri 
Müberrez'in güneydoğusu ile Hüfüf'un kuzeydoğusu arasında gösterir. 
İslâmiyet'in yayıldığı ilk yıllarda Arap yarımadasının bu kısımları 
İranlılar'ın yönetiminde bulunuyordu. Emeviler döneminde doğan otorite 
boşluğu dolayısıyla Ahsâ fitne odağı oldu ve karışıklıklar Abbâsiler 
devrinde de sürdü. IV. (X.) yüzyılın başlarına rastlayan Abbâsi Devleti'nin 
zayıfladığı günlerde isyancı Karmatiler'in kaynaştığı bir yer haline gelen 
Ahsâ bölgesinde Ebü Said el-Cennâbi, XI. yüzyılın son çeyreğine kadar 
hüküm sürecek olan müstakil Bahreyn Karmati Devleti'ni kurdu. 317”de 
(929) Ebü Tâhir el-Cennâbi, Mekke'yi yağmalayıp büyük bir katliam 


yaptıktan sonra geri dönerken Hacerülesved'i de beraberinde götürmüş ve 
taş yirmi yıl Ahsâ”'da kalmıştır. Bu dönemde bölgeyi ziyaret eden Nâsır-ı 
Hüsrev, Sefernâme'sinde Ahsâ'nın gelişmiş ve halkının toprağa yerleşmiş 
bir şehir olduğunu söylemektedir (443/1051). Abdülkays kabilesinden 
Abdullah b. Ali el-Uyüni, Karmatiler'e karşı girdiği mücadeleden galip 
çıktı ve 1073 yılında Uyüniler Devleti'ni kurdu. Bu devletin ortadan 
kalkmasının ardından bölge çeşitli kabilelerin mücadele sahnesi haline 
geldi; Âl-i Ecved'in elinde iken Portekiz tehlikesinin baş göstermesi üzerine 
Osmanlı Devleti tarafından hâkimiyet altına alınarak Basra beylerbeyiliğine 
bağlandı (1547). Muhtemelen 1553'ten sonra beylerbeyılığe yükseltilen 
Lahsâ'da bazan İbn Hamid adıyla da anılan Beni Hâlid kabilesinden Âl-i 
Hamid kışlıyor ve sâlyâne olarak 200.000 akçe alıyordu. Aslında Beni 
Hâlid kabilesi Osmanlı hâkimiyeti öncesinde de Lahsâ'nın hâkimiydi. Katif 
livâsına 130.000 akçe verildiği dönemde Lahsâ beylerbeyine 900.000 akçe 
ödeniyordu. Lahsâ beylerbeyiliğine önceleri Bağdat ve Suriye'de valilik 
yapmış kişiler getirilirken XIX. yüzyılın sonlarına doğru Bağdat ve Basra 
valilerinin oğullarının tayin edildiği görülür. Bu da bölgenin son 
dönemlerde kendi başına bırakılmadığını ve değişik bir şekilde ana vilâyete 
daha bağımlı hale getirilmiş olduğunu gösterir; bunun sebebi ise sıklaşan 
ısyanlardır. 


Beni Hâlid kabilesi Osmanlı Devleti'ne karşı çok defa itaat içinde olmuş ve 
Lahsâ'yı ele geçirmek isteyenlerle mücadele etmiştir. Buna karşılık 
Osmanlı Devleti de Beni Hâlid'le yumuşak bir siyaset içine girmiş ve 
reislerini hoş tutarak bağlılıklarını temin edip bölgenin yönetimi için 
kendilerinden yararlanmıştır. Ancak XVTII. yüzyılın sonlarından itibaren 
Suüdiler'in müdahaleleri neticesinde bölge iyice karışmış ve yapılan 
şikâyetler Bâbıâlı”yi bunaltmıştır. Zira Bağdat ve Basra hacılarının 
güzergâhında bulunan bölgede seyahat edenlerin yolları kesiliyor ve malları 
yağmalanıyordu. Öte yandan Lahsâ'nın hurma bahçeleri ve buğday 
ziraatına uygun verimli toprakları dikkat çekiyor, herkes buraya sahip 
olmak istiyordu. Yıllardır bölgede hâkimiyetini sürdüren Beni Hâlid 
kabilesinin idaresine ilk karşı çıkan Suüdiler'den Abdülaziz b. Muhammed 
ve oğlu Emir Suüd b. Abdülaziz (Suüdü'l-kebir) oldu. Babası döneminde 
genelde askeri harekâtı yürüten Emir Suüd Lahsâ topraklarına girdi ve 
halktan biat aldı. Böylece merkezleri Dir'iye*de bulunan ve inanç itibariyle 
Vehhâbiliği benimseyen Suüdiler bölgeyi ele geçirdiler; ardından bütün 


ziyaretgâhları yıktırdılar. Ancak Lahsâ halkının çoğu bu hareketi tasvip 
etmedi ve buraya gönderilen emir öldürüldü; arkasından da halkın 
temsilcileri Dir'iye'ye gidip Emir Suüd'un babası Abdülaziz'e şikâyette 
bulundular. Bunun üzerine bölge doğrudan Dir'iye'ye bağlandı (1796). 
Aynı yıl Bağdat çevresindeki Osmanlı Devleti taraftarı Müntefik kabilesi 
bölgeyi Suüd hâkimiyetinden kurtarabilmek için bir sefer düzenlediyse de 
kabile şeyhi Süveyni b. Sâmir öldürülüp harekat geri püskürtüldü. Bu olay 
üzerinden iki yıl geçmeden Bağdat Valisi Büyük Süleyman Paşa'nın 
kethüdâsı Ali Paşa kumandasında düzenlediği sefer başarılı oldu ve ilk defa 
Bağdat Osmanlı yönetimiyle Suüdiler arasında antlaşma yapıldı (1798). 
Buna göre yönetimi tekrar Suüdiler?e bırakılırken hac yollarının güvenliği 
teminat altına alınmış oldu. 


Osmanlı Devleti 1818”de, bölgede etkili olan Vehhâbilik hareketini 
önlemek için Mısır Valisi Kavalalı Mehmed Ali Paşa'ya emir verdi. 
Mehmed Ali Paşa, oğlu İbrâhim Paşa'yı Necid ve Lahsâ tarafına 
Suüdiler?'le mücadeleye gönderdi ve bölgede yeniden Osmanlı hâkimiyeti 
kuruldu. Bu arada içlerinde Abdullah b. Suüd gibi liderlerin bulunduğu bir 
grup Suüdi İstanbul'a götürülerek idam edildi (1818). Böylece Lahsâ”da 
tekrar Beni Hâlid kabilesi eski güçlü durumuna kavuştu. Ancak İbrâhim 
Paşa'nın bölgeden çekilmesinin ardından faaliyete geçen Suüdi 
kuvvetlerinin başında Faysal b. Türki, Beni Hâlid kabilesini yenerek tekrar 
Lahsâ'yı ele geçirdi. Bunun üzerine Osmanlı güçleri geri geldi ve Faysal 
yakalanarak Mısır'a sürgün edildi; öte yandan Katif ve Ukayr sahillerine 
asker yerleştirildi (Ekim 1841). Bu sıralarda Osmanlı Devleti ile yakınlaşan 
Suüdiler”den Abdullah b. Süneyyân, Osmanlı-Mısır idaresinin vasalı olarak 
Riyad'a yerleşti ve Lahsâ'ya girmek için hazırlandı. Artık Lahsâ Beni 
Hâlid'le Suüdiler arasında paylaşılacaktı; çünkü Suüdiler de bölgede 
Osmanlı hâkimiyetini temsil etmeye başlamışlardı. Nitekim 1861'de 
Osmanlılar'ın Necid kaymakamı pâyesini verdikleri Faysal b. Türki, Necid 
ve Lahsâ arazisini İngilizler'e karşı savunmakla görevlendirilmişti. Ancak 
sonradan İngilizler'in Lahsâ kıyılarında dolaşmaları üzerine Bağdat Valisi 
Midhat Paşa bölgeyi Necid sancağı adı altında Basra'ya bağladı ve Faysal 
b. Türki'nin oğlu Abdullah'ı buraya mutasarrıf tayın etti (1871). Bu tarihten 
XX. yüzyılın başlarına kadar Abdullah b. Faysal ile kardeşi Suüd b. Faysal 
arasında gelişen Suüdiler'in liderliği mücadelesiyle, İngiliz tahrikleriyle 
zaman zaman kızışan kabileler arası hâkimiyet 


mücadelelerine sahne olan Lahsâ'da başkaca önemli bir olay meydana 
gelmemiştir. 


XX. yüzyılın başında Lahsâ'da çok sayıda asker bulundurulduğu ve Basra 
vilâyeti tarafından bu bölgenin yakından kontrol edildiği görülmektedir. 
Çünkü bölgede devamlı surette İngiliz ajanları dolaşıyor ve durumlarından 
memnun olmayan kabile reislerini bularak onlarla hükümetleri adına 
himaye anlaşması yapmaya çalışıyorlardı. O yıllarda Suüdiler Âl-i Reşid 
kabilesiyle mücadele içindeydi; bunların her ikisi de mücadelede başarılı 
olduktan sonra İstanbul?dan hâkimiyetlerini belgelemek için gönderilecek 
bir beratla güçlenmek istiyordu. Âl-i Reşid kabilesi aslen Cebelişemmer?in 
hâkimiydi; emiri Hâil şehrinde oturuyor, çok önceden beri buranın 
camilerinde hutbeler Osmanlı padişahı adına okunuyordu. 1902 yılı başında 
Küveyt'te bulunan Suüdiler'in emiri Abdurrahman b. Faysal, 
Cebelişemmer Emiri Muhammed b. Abdullah'ın ölümü üzerine âniden 
harekete geçerek Riyad taraflarına geldi ve oğlu Abdülaziz'ı Lahsâ'ya 
gönderdi; arkasından da Âl-i Reşid'e karşı elde ettiği başarıyı Bâbıâli”ye bir 
mektupla bildirerek Riyad ve Lahsâ bölgelerini Âl-i Reşid”den 
temizlediğini, buraları padişahın sadık tebaasından biri sıfatıyla yönetmek 
istediğini bildirdi. Ancak oğlu Emir Abdülaziz'in İngilizler'le temas 
halinde olduğunu öğrenen Bâbıâli yine Âl-i Reşid tarafını tuttu. 1904'te Âl- 
ı Reşid Suüdiler'e yenilince Osmanlı Devleti bölgeye 2000 kişilik bir 
kuvvet gönderdi. İngilizler?e güvenmenin yanlış olduğunu anlayan 
Abdurrahman b. Faysal anlaşma talebinde bulundu. Daha sonra Basra valisi 
olan Muhlis Paşa, Abdurrahman b. Faysal ve Küveyt şeyhi Mübârek 
görüştüler; neticede Abdurrahman b. Faysal Riyad kaymakamlığına, oğlu 
Abdülaziz Uneyze (Kasim bölgesi) yöneticiliğine getirildi. Böylece 
Suüdiler daha güçlü bir konuma geldiler; bir yandan Âl-i Reşid'e karşı silâh 
zoruyla, bir yandan da İngilizler'le gizli görüşmeler yaparak Lahsâ'ya 
doğru yayılmaya başladılar. 1906 yılında da Osmanlı Devleti'nin başarısız 
Necid harekâtının ardından bölgeyi tamamen nüfuz alanları içine aldılar. 


1914'te 1. Dünya Savaşı sıralarında Bâbıâli Lahsâ'yı da içine alan bir Necid 
vilâyeti teşkil etti. Fakat bu sahillerdeki Osmanlı hâkimiyeti, Almanlar 
tarafından yapılan Bağdat demiryolunun Basra körfezi kıyılarına inmesi 
ihtimalinden çekinen ve Hindistan yoluyla ilgili bütün önemli yerleri 
kontrolü altında tutmak isteyen İngiliz politikası ile karşılaşmıştı. Öte 


yandan Trablusgarp ve Balkan savaşları dolayısıyla Irak ve Lahsâ 
bölgelerindeki Türk birlikleri azaltılmıştı. Bu durumdan faydalanan 
Abdülaziz b. Suüd Lahsâ bölgesine hâkim oldu ve merkezi Hüfüf”a yerleşti 
(8 Temmuz 1913). Daha önce Abdülaziz'i hoş tutmak ve devlete sadakatıni 
sürdürmek amacıyla kendisine maaş bağlanması ve mahalli kumandanlığa 
tayini hususunda karar çıkarılmışsa da olaylar düşünüldüğü gibi gelişmedi. 
I. Dünya Savaşı öncesinde İbrâhim Hakkı Paşa ile Sir Edward Grey 
arasında imzalanan bir anlaşmaya göre (29 Temmuz 1913) Lahsâ bölgesi 
tamamen Osmanlı Devleti yönetimine bırakılmıştı ve İngiltere hükümeti 
Suüdiler'le hiçbir ilişkiye girmeyecekti; dolayısıyla bu anlaşma Lahsâ ve 
Küveyt üzerindeki bütün hâkimiyeti Osmanlı Devleti'ne veriyordu. Ancak 
savaşın başlamasıyla anlaşma uygulanamadı. Öte yandan İngilizler 
Abdülaziz ile münasebetlerini geliştirmeye çalıştılar. Bâbıâlı 1914 yılı 
Temmuzunda Abdülaziz ile bir anlaşma yaptı. Buna göre göre Necid 
mutasarrıflığı vilâyete dönüştürülecek, valilik ve kumandanlık padişah 
fermanıyla babadan oğula geçecek şekilde Emir Abdülaziz Paşa İbn Suüd'a 
verilecekti. Abdülaziz Paşa tam yetkili olarak memurları azil ve tayin 
edebilecek, yerli ulemâdan seçeceği nâibleri de şeyhülislâmın tasdikine 
sunabilecekti. Vergiler ise bazı istisnalar dışında vilâyete gelir 
kaydedilecekti. Böylece anlaşmayla Abdülaziz, Lahsâ'yı da içine alan 
Necid vilâyetinin iç işlerinde tamamen bağımsız hale geliyordu. Ancak |. 
Dünya Savaşı dolayısıyla anlaşma geçerliliğini koruyamadı. 26 Aralık 1915 
tarihinde Osmanlı Devleti'nin Lahsâ ve Necid valisi sıfatıyla İngilizler'in 
karşısına oturan Abdülaziz bağımsızlığını ilân etti ve onlara bağımsızlığını 
garantı altına aldırdı. 


Tarihte Lahsâ ekonomisinin geniş ölçüde tarıma ve ziraata dayalı olduğu 
bilinmektedir. Osmanlı Devleti bölgeye önceleri, vergileri düzenlemek ve 
toprağı geliştirmek için timar ve iltizam karışımı bir uygulama getirmiş, 
1580”lerden sonra yalnız iltizam sistemine geçerek bunu yaklaşık üç asır 
devam ettirmiştir. Ancak Lahsâ sancağının Osmanlı hazinesine hiçbir 
zaman faydası olmamış, aksine özellikle son yıllarında devamlı şekilde 
devletten yardım görmüştür. Mutasarrıfların başlıca görevi, Bâbıâlı”den 
gelen emirler çerçevesinde bütçeyi gelirgider durumuna göre 
denkleştirmekti. Uzak köylerden zekât ve öşür tahsili çok zordu, ayrıca 
Suüdiler gibi güçler sık sık kendileri için biat alıp arkasından zekât 
topluyorlardı. Lahsâ, bugün yoğun petrol üretimi sebebiyle ülkenin en 


zengin ve yabancıların fazlaca bulunduğu en modem kesimlerinin başında 
gelmektedir. 
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LÂHÜT 


(m) 
İnsanın ilâhi ve mânevi yönü anlamında bir tasavvuf terimi, nâsütun karşıtı 


(bk. NÂSÜT). 


Dinle devlet işlerinin ayrılığını esas alan siyasi-hukuki ilke. 


Daha çok Batı uygarlığının kendine has fikri ve siyasi gelişimi çerçevesinde 
ortaya çıkan laiklik, dünyada son bir buçuk asırlık felsefi tutumların 
kavranabilmesi açısından önemli bir yere sahiptir. Özellikle aydınlanma 
düşüncesi, Fransız İhtilâli ve cumhuriyet kavramının laik bir ahlâk 


anlayışıyla olan bağlantısı değerlendirmenin etik boyutlarının ortaya 
çıkarılmasını zorunlu kılmaktadır. Ayrıca günümüzün siyasal ve toplumsal 
hareketliliğinde kendini düne nazaran daha büyük çapta hissettiren dini 
tavır alışlar düşünüldüğünde din ve devlet ilişkisini düzene koyan laiklik 
prensibinin felsefi temellerinin doğru bir şekilde anlaşılmasının gerekliliği 
ortaya çıkar. 


Laiklik (laicisme) terimi ilk defa İngiltere'de XVI. yüzyılda papaz 
olmayanların da kiliseleri yönetebilmelerini isteyen fikir akımını ifade için 
kullanılmıştır. Etimolojisi itibariyle “ruhban sınıfına mensup olmayan, 
halktan olan” anlamında Yunanca laikos kelimesinden türetilmiştir. Laikos 
Batı dillerine laigue şeklinde geçmiş ve kelime buradan Türkçe'ye girmiştir. 
Laik “ruhbanlığa, kilise teşkilâtına, hatta dini alana ait olmayan” 
mânasındadır. Laiklik Fransa'da 1870 yıllarından itibaren kullanılmaya 
başlanmıştır. Larousse'ta yer alışı 1873, Littre sözlüğüne yapılan zeyilde 
ortaya çıkışı ise 1877?dedir. Her iki kaynakta da kavram “laik olanın 
özelliği” şeklinde tanımlanmaktadır. Emile Littre laikliği siyasi bağlamda 
ele almakta ve bu kavramı din söz konusu olduğunda “devletin mutlak 
tarafsızlığı” anlamında irdelemektedir. Nitekim bu ilk anlamı daha sonra da 
değişmeyecek ve Batı idrakinin temel yaklaşımlarından biri olarak 
günümüzde de devletin siyasi varlığı üzerinde dini inançların söz konusu 
olmaması, onun bütün din ve mezhepler karşısında tarafsız tavır alması, 
vicdan ve inanç özgürlüğüne saygı göstermesi şeklinde anlaşılacaktır. 
Laiklik kavramının bir de eğitime ilişkin temel bir tutuma işaret etmesi söz 
konusudur ki bu da öğretimin dini bir temele göre ve teolojinin güdümünde 
yapılmaması prensibidir. 


Devlet ve din ilişkileri değerlendirildiğinde bunların belli başlı iki 
kategoride düşünülebileceği farkedilir. Bunlardan ilkinde dinle devlet 
arasında sıkı bir ilişki söz konusudur. Buna göre devlet ya belirli bir din 
veya mezhebin esaslarına göre yönetilir ki buna “teokrasi” adı verilir ya da 
belli bir din veya mezhebi destekler yahut hüküm sürdüğü ülkedeki dini 
hayatı kontrol ve idare eder. İkinci kategoride ise devlet ve din tam 
anlamıyla birbirinden ayrılmakta, ne devlet dini alana müdahale etmekte ne 
de inançlar devlet işlerinde bir etkide bulunabilmektedir ki buna laiklik adı 
verilmektedir. 


Farklı uygulamalarının da bulunabileceği bir an için gözden uzak tutulursa 
kavramın özü itibariyle ifade ettiği şey din ve devlet işlerinin birbirinden 
kesin olarak ayrılığıdır. Tabiidir ki bu her iki taraf için de söz konusudur. 
Yani hem devlet her türlü din veya kiliseden bağımsız kalacak hem din ya 
da dinler devlet katında serbest olacaktır. İdeal olarak verilen bu tanımın 
uygulamada tam olarak gerçekleşmesi pek mümkün olmamaktadır. Zira 
hem devlet, din ya da dinlerin kendi alanına karışmaması için tedbirler 
almak adına birtakım sınırlayıcı düzenlemeler yapabilmekte, hem de dini 
alan toplumda oynadığı ahlâki rol ve kendine ilişkin bir eğitim anlayışı 
dolayısıyla devletle paylaşmak isteyebileceği birtakım kaygılar 
taşıyabilmektedir. Nitekim dini olanın, kendine has alan ve mahiyet 
çerçevesinde inanç ve ibadet özgürlüğüne sahip olabilmesi kadar etik 
anlamda da itibarının korunabilmesi devletin meşgul olacağı işler arasında 
sayılmalıdır. Ayrıca devletin tarafsızlığı bir kayıtsızlık şeklinde anlaşılırsa 
farklı inanç sistemleri karşısında takınılması gereken eşitlikçi tavır ve 
bunlar arasındakı âhenkli bir arada oluşu sağlamak güçleşecektir. 


Felsefi bir değerlendirme yapılacak olursa laiklik kavramının, düalist bir 
teoloji anlayışından hareket eden hıristiyan Batı düşünce tarihinin önemli 
bir gelişme çizgisinin üzerinde yer aldığı görülür. Bu bir taraftan, mümin 
olarak kalsa bile kilise karşısında özerkliğini ve dünya karşısında beşeri 
sorumluluğunu farkeden insanın bu sorumluluğu insan olarak ve insanlık 
adına gerçekleştirme mücadelesiyle, diğer taraftan sadece devletin dinin 
vesayeti altından kurtulmasıyla değil insanın da dinin bıraktığı boşlukta 
devletin kutsallaştırılması şeklinde tecelli edebilecek bir baskıcı ortamdan 
kurtulup kendi kişiselliğini ve farklılığını hissederek geliştirebileceği bir 


üslübu ortaya koymak adına yürüttüğü modem bir sivil toplum arayışıyla 
ilgilidir. 


İlk yüzyıllarında kendini devlet nezdinde kabul ettirebilmek için zor 
dönemler geçiren Hıristiyanlık IV. yüzyıldan itibaren Roma 
İmparatorluğu'nun resmi dini haline gelmiş ve bu tarihten sonra toplumsal 
ve siyasal hayatın içine hâkim unsur olarak girmiştir. Fakat Yeniçağ'dan 
itibaren değişmeye başlayan devlet anlayışları ve reform hareketleri 
dolayısıyla kilisede ortaya çıkan dogmatik parçalanma ve yeni dini tavır 
alışlar, bu kurumun hayatın bütünü üzerindeki etkisinde birtakım 
değişiklikler meydana getirmiştir. Bu durum, filozofların din ve siyaset 
ilişkilerini yeni baştan değerlendirmesi bakımından önemli bir hareket 
zeminidir. Nitekim XVI. yüzyıldan XX. yüzyıla kadar geçen sürede bu 
konuda pek çok yeni felsefi görüşün ifade edildiği görülür. Genel bir 
alışkanlıktan yola çıkarak bu görüşleri başlıca dört ana grupta toplamak 
mümkündür. 


Bunların ilki, dinin siyaset üzerindeki mutlak üstünlüğünü düşünen ve 
siyaseti dine bağlı bir mekanizma şeklinde gören görüştür ki neredeyse 
hıristıyan Ortaçağ'ı ile özü itibariyle bir özdeşlik gösterir. Mânevi alanın 
dünyevi ve tarıhi olana üstünlüğünden hareketle her şeyi aşkın bir Tanrı 
fikrine bağlayarak tasavvur eden ve yeryüzündeki eylemin bu çerçevede bir 
anlam kazandığını savunan bu görüşün başlıca temsilcileri reform 
hareketini başlatanların bizzat kendileri olan Luther ve Calvin, daha sonra 
da Bodin, Bossuet ve De Maistre'dir. Bu görüşte, siyasetin dine bağlanması 
gerektiği fikri aslında her iki alanın birbirine nazaran farklılığı kabul 
edilerek ileri sürülmüştür. Bunların içinde yer alan Bodin'in, yeni devlet 
anlayışının dini bir temele ve amaca sahip olması gerektiğini vurgularken 
aynı zamanda itikadi birtakım kavgalardan çekindiğini ifade ederek bütün 
vatandaşları birleştirebilecek tabii bir din anlayışını gündeme getirmesi 
ilginçtir. 


Din ve siyaset ilişkisini inceleyen ikinci görüş dini siyasetin emrine onu 
âdeta araç haline getirerek veren, fakat bunu yaparken de yine dinin 
vazgeçilmez faydalılığını vurgulayan bakış açısıdır. Bu bakış açısını 
paylaştığı düşünülen Machiavel ve Montesguieu dinin toplumsal işlevini ve 
siyasi yararlılığını gündeme getirmekte ve onu devlet idaresine yardımda 


bulunabilecek tarafıyla değerlendirmektedir. Daha ileriye giderek dinin 
siyasetin hâkimiyetine verilmesi gerektiğini savunan Hobbes ise bir 
hıristiyan devlet fikri altında onu devlet adına âdeta tüketmektedir. Uzaktan 
Spinoza ve Rousseau'nun da bu görüşlerle bir yakınlığı düşünülebilir. 


Üçüncü görüş, siyaset karşısında dinin önceliği ya da sonralığı konusunu 
eleştirici bakış açısıyla bir tarafa bırakarak onun toplumsal ve siyasal alanda 
farklı bir biçimde yeniden şekillenmesini ya da tamamen ortadan 
kalkmasını savunmaktadır. Bu bakış açısının ilk düşünürlerine göre 
özellikle Hıristiyanlığa ait geleneksel dini formlar artık yeni toplumlara 
uyarlanabilir değildir; şu halde onların yerini laik ve rasyonel bir temelde 
icat ve Inşa edilecek 


yeni bir din almalıdır. Söz konusu görüş ütopist toplumcu Saint Simon'unki 
olduğu kadar Proudhon ve Auguste Comte'un görüşüdür. Bu sonuncusu, 
bilimsel ilerlemeleri ve sanayi hamlelerini yönlendirecek ve hatta onlara 
hizmet edecek bir insanlık dininden bahsetmektedir. Yine bu çerçevede 
değerlendirilebilecek olan, fakat çok daha radikal çözümler arayan Karl 
Marx ve Engels'e göre toplumsal ve ekonomik şartların değiştirilmesiyle 
tam olarak ortadan kalkması gereken din aslında insanın kendi kendine bir 
yabancılaşması (alicnation) şeklidir. 


Sonuncu ve çağdaş laiklik kavramı açısından en etken olan görüşe göre 
dinin mi siyasete, siyasetin mi dine bağlı olması gerektiği sorusu 
anlamsızdır. Zira bu konuda iki tarafın da birbirine nazaran tam bir 
bağımsızlığı söz konusu olacaktır. Bu görüş, her iki alanın birbiri 
karşısındaki özerkliğinin herhangi bir vesayete ihtiyaç duyulmayacak 
şekilde temellendirilmesini savunan bakış açısıdır. Aynı zamanda liberal adı 
da verilebilecek bu çerçevede tolerans fikrini olduğu kadar istiklâline sahip 
bir kilise fikrini de savunan Locke'un, siyasi iktidarın karşısında dinin 
mutlak özgürlüğünü savunan Benjamin Constant'ın, demokratik yönelişleri 
desteklemek suretiyle Hıristiyanlığın siyasi özgürlüklerle bağdaşabileceğini 
düşünerek dini değerlerin etkide bulunabileceği yeni bir toplumu özleyen, 
bu sebeple de kilise ile devletin ayrılmasının mutlak gerekli olduğunu 
düşünen Lamennais'nin ve Tocgueville'in adları sayılabilir. 


Devlet ve din işlerinin birbirinden tam olarak ayrılması şeklinde düşünülen 


laikliği bu son görüşten hareketle değerlendirmek kavramın özü 
bakımından daha uygun olacaktır. Üzerinde durulması gereken bir husus da 
laikliğin din açısından değil devlet açısından ortaya konan bir tutum 
olduğudur; laiklik karar ve tasarrufu devletin kendi mahiyeti hakkındaki bir 
karar ve tasarrufudur. Buna göre herhangi bir dinin değil yalnız devletin 
laikliğinden bahsedilebilir ve laikliğin kurumsallaşmasını sağlayacak olan 
ancak devlettir ya da vatandaşların devlet açısından ortaya koyabilecekleri 
bir iradedir. Dini alanın bu tip bir kurumsallaşmayı kabul etmede zorluklar 
yaşayabileceği açıktır. Bu yüzden laikliğin benimsendiği ülkelerde devletin 
birtakım zorlamalarda bulunması normal karşılansa da devletin bunu laiklik 
adına herhangi bir dini tercihte bulunarak ya da bizzat kendi ideolojisini bir 
din haline getirerek yapmaması esastır. Devlet adına dini alanın aşırı kontrol 
altında tutulmasının da tanımına uygun bir laiklik anlayışıyla 
bağdaşmayacağı bellidir. Bu son 1fade edilenler doğrultusunda tarihte pek 
çok sıkıntının yaşandığı bilinen bir gerçektir. Fransa tarihi bunun en belirgin 
örneklerinden biridir. Bu ülkede kilise XVII. yüzyıl sonundan XX. yüzyıl 
başlarına kadar devletin vesayet ve baskısı altında tutulmuş ve ancak daha 
sonra tam bir tarafsızlığa doğru yol almaya başlamıştır. 


Laikliğin mılli hâkimiyet fikriyle yakın ilgisi, onu destekleyici, hatta bir 
mânada onu açıklayıcı rolü bu kavramın cumhuriyetle ne kadar ilişkili 
olduğunu farkettirir. Şu halde cumhuriyet devletinin milli hâkimiyet ruhunu 
tam olarak ortaya çıkarabilmesi ve ona uygun bir genel kurumsallaşmayı 
gerçekleştirebilmesi bazı zorlayıcı tedbirlere başvurulmasını gerekli kılmış 
olabilir. Ancak laiklik öncelikle ve son tahlilde özgürleştirici ve bunun için 
de bünyesinde kurumlaştığı toplumun insanlarına sorumluluk ve kişilik 
kazandırıcı mahiyetiyle düşünülmelidir. 


Burada laikliğin hâkim olduğu bir devlet düzenine muhatap ya da bu düzeni 
oluşturan ferde ilişkin olarak nasıl bir ahlâki anlayışın bulunması gerektiği 
sorusu akla gelmektedir. Bu aslında bir vatandaşlık ahlâkıdır. Söz konusu 
olan kamusal alandır ve laiklik prensibi bu alanı, onu herhangi bir inanç ve 
görüşün dayatmacı kontrolü altında tutan baskın unsurlardan ve özellikle de 
kilisenin tasallutundan kurtarmayı hedeflemektedir. Bu da yolu eşitlikçi ve 
evrensel yönelişli bir vatandaşlık anlayışına doğru açacaktır. Böyle 
bakıldığında sadakat vatandaşlık sadakatı, bağlılık vatandaşlık bağlılığı 
olarak düşünülecektir. Otorite ise herkesin bir vatandaş olarak kendisi ve 


diğerleri karşısında sorumluluğunu dayandırdığı ve kendisini karşısında 
bulduğu genel iradenin kurumlaşmış şekli olan devlet otoritesinden başkası 
değildir. Bu çerçevede anlaşılan bir ahlâk kamusal ortamda cemaatlerden 
çok fertlere atıfta bulunur; özgür ve sorumluluğunu üzerine alan bir ahlâki 
kışılığı temel alır; onu aşan ve kendisine tâbi olunduğu düşünülen bir 
aşkınlığa göndermede bulunmaz. Bu ise bir ileri merhalede dini, metafizik 
ve hatta felsefi mülahazalardan çok söz konusu alanda bilimin ve bilimsel 
zihniyetin ön plana çıkarılmasını gerekli kılar. 


Fakat laikliğin asıl kendisiyle birlikte anılmasının mutlak gerekli olduğu 
husus devlet ve sivil toplum ayırımıdır. Zira hem laiklik bu ayırımın 
getirdiği âhenkli yapının ortaya çıkabilmesi için temel bir prensip hem de 
bu ayırım onun doğru algılanıp yaşayabilmesi için temel zemindir. Nitekim 
laiklik üzerine son yıllarda düşünenlerin bu ayırım üzerindeki ısrarları son 
derece dikkat çekicidir. Modern devletin ilgileri daha çok genel ilgiler ve 
menfaatlerdir; bunun karşısında, ondan ayrı bir şekilde konumlanan ve 
içinde bireylerin özel ilgi ve menfaatlerini kollayıp güdebilecekleri sivil bir 
toplumun varlığı önemlidir. Devletin siyasi topluluğun genel menfaatleriyle 
meşgulken bireylerin özel menfaatlerine nazaran dış ve üst bir konumda 
kalması, fakat aynı zamanda kendine özel ve özgür, gelişim ve girişimlerle 
ınşa kabiliyetine sahip sivil bir toplumun oluşmasına imkân sağlaması 
şarttır. Bu, insanın sahip olduğu haklar bağlamında değerlendirilecek olursa 
devlet ve sivil toplum arasındaki ayırım, söz konusu hakların vatandaşlık 
hakları ve insan hakları şeklinde ayrılarak değerlendirilmesini gerekli kılar. 
Vatandaşlık hakları devletin oluşturduğu siyasi topluluğa ait olmaktan doğar 
ve bu devletin bir üyesi olmakla ilgilidir. İnsan hakları ise fertlerin sivil 
toplumun üyeleri olmalarından dolayı farkedilen haklardır. Ancak modern 
bir devlet anlayışıyla farkedilebilecek bu kamusal ve özel alan ayırımı, 
aslında laikliğin üzerinde tam anlamıyla yeşereceği bir ortamı 
oluşturmaktadır. Zira laiklik bir taraftan özerk bir devlet yapısının zorunlu 
olduğunu düşünürken diğer taraftan bu devletin saygı duyup korunmasına 
ve sağlıklı yaşamasına katkıda bulunacağı bir özel alanı var saymak 
durumundadır. Bu çerçevede din de bu özel alana ilişkin görülmektedir. Şu 
halde devlet, insan haklarını ve sivil toplumu tanıyıp gözetmek durumunda 
olduğundan din özgürlüğünü kabul etmekte ve sağlıklı bir dini yaşayışı da 
onun zati yapısına müdahalede bulunmadan koruma altına almış 


bulunmaktadır. 
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Kenan Gürsoy 


İslâm Dünyasında Laiklik. 


İslâm ülkelerinde laikliğin ortaya çıkışı, tarihi gelişimi ve uygulanma 
şekilleriyle bu konulardaki tartışmalar laikliğin doğup yayıldığı 


Batı ülkelerine göre farklılık gösterir. İslâm dünyasında dini otorite ile 
siyasi otorite arasında tarih boyunca Batı'dakine benzer bir çatışma söz 
konusu olmadığından XIX. yüzyılın başlarından itibaren görülen laiklik 
süreci iç dinamiklerden çok dış dinamiklerin ve gelişmelerin etkisiyle 
başlamıştır. I ve 11. Dünya savaşlarını takip eden yıllarda İslâm 
toplumlarının bağımsızlıklarını kazanmaları ve ulus-devlet şeklinde 
yapılanmaları ile birlikte din-devlet ilişkileri, devletin kimliği ve yönetim 
şekliyle ilgili tartışmalar canlanmış, farklı eğilimler ve fikri oluşumlar 
ortaya çıkmıştır. Hilâfetin dini değil millete bırakılması gereken dünyevi bir 
mesele olduğunu ifade eden Osmanlı âlimi Seyyid Bey ile, İslâm dininin 
devlet hayatından tamamen uzak tutulması gerektiğini el-İslâm ve uşülü”l- 
hükm adlı eserinde dile getiren Mısırlı âlim Ali Abdürrâzık gibi 
düşünürlerin karşısında İslâm'ın siyasi otoritenin kaynağı olması ve 
devletin kimliğinin İslâmi esaslara göre tanımlanması gerektiğini savunan 
anlayışlar da geliştirilmiştir. Ali Abdürrâzık tarafından ifade edilen görüşler, 
İslâm ülkelerinin son yüzyıldaki bağımsızlık mücadelelerine ve yeni ulus- 
devletlerin oluşumuna destek verdiği içın onaylanmış, gelenekten kopuk 


olduğu ve millet-devlet bağını zayıflattığı için de eleştirilmiştir. 


Bağımsızlıklarını kazanma sürecinde İslâm ülkelerinin çoğunda devlet 
yönetimini elinde bulunduran siyasetçilerin ve Batı eğitimi almış olan 
entelektüellerin modernist bir İslâm yorumuna sıcak baktıkları veya laik ve 
milliyetçilik ekseni etrafında bir siyaset üretmeye çaba sarfettikleri görülür. 
Bunun sonucu olarak siyaset, hukuk ve eğitim alanlarında Batı modellerini 
benimseme çabalarıyla birlikte laikleşme süreci de hız kazanmıştır. 
Genellikle hukuk ve eğitim alanlarındaki uygulamalar, bu alanların dini 
çevrelerin ve gelenekçi ulemânın elinden çıkarak devletin kontrolüne 
geçmesi sonucunu doğurmuş, bir kısım ülkelerde dini faaliyetler doğrudan 
devlet tarafından düzenlenmiştir. 


İslâm ülkelerindeki laikleşme sürecinde dikkat çeken en önemli husus, 
Batı'nın kendi tarihi ve kültürel tecrübesinden hareketle ortaya çıkan ve 
gelişmesi birkaç yüzyıl sürmüş olan ilke ve kurumların tarihi gelenekleri, 
tecrübe ve değerleri farklı bir coğrafyada sorgulanmadan ve hızlı bir şekilde 
yerleştirilmeye çalışılmasıdır. Anayasalarında devletin laik olduğu ifade 
edilen Türkiye, Nijerya ve Senegal ile şer'i hukuka dayalı bir yönetim 
tarzının benimsendiği Suudi Arabistan ve İran bir tarafa bırakılırsa İslâm 
ülkelerinin önemli bir kısmı bu alanda karmaşık ve eklektik bir yapı 
arzeder. Dini referanslı hükümler içerenler de dahil İslâm ülkelerinin 
anayasaları ve hukuk sistemleri önemli ölçüde Batılı modellere 
dayanmaktadır. Milli ideolojiler, devlet kurumları, siyasetçiler ve partiler de 
genellikle laik eğilimlidir. 


İslâm ülkelerinde laiklik uygulamaları sürecinde çoğunlukla yöresel ve 
birbirinden bağımsız olarak ortaya çıkan muhalif bazı etnik ve dini 
topluluklar dışında bir kısım dini-siyasi oluşumların özellikle öğrenciler ve 
entelektüeller arasında zemin bularak geliştiği görülmektedir. Mısır”daki 
İhvân-ı Müslimin ve Pakistan'daki Cemâat-i İslâmi örneklerinde olduğu 
gibi laiklik uygulamalarına muhalif dini-siyasi hareketler, İslâm ülkelerinde 
modern dönem sonrasında yabancı değerler yerine yerli değerlere yöneliş 
çabalarını temsil ederek dini hayatın hem özel hem sosyal yönünü 
yürürlüğe koyabilecek bir İslâm toplumunun oluşturulmasını 
hedeflemişlerdir. 


XIX. yüzyılda laik Batı değerleri daha çok yönetici seçkin kesim tarafından 
üstün görülürken XX. yüzyılın başlarından itibaren Batı eğitimi alan yeni 
kuşaklar bu değerleri daha çabuk benimsemişlerdir. Öte yandan hem laiklik 
yanlısı hem karşıtı kesimler tezlerini ispatlamada dini öğretiden geniş 
ölçüde yararlanmaya çalışmışlardır. Toplumu kendi görüş ve ilkelerine göre 
şekillendirmek isteyen bu eğilimler arasındaki ilişkiler bazı İslâm 
ülkelerinde sosyal barışı ciddi şekilde etkilemiştir ve etkilemeye devam 
etmektedir. Bu genel girişin ışığında önde gelen İslâm ülkelerindeki laiklik 
uygulamaları konusunda şu özel durumlar tesbit edilebilir: 


Türkiye Cumhuriyeti laikliği her ne kadar resmen 1937 yılında 
benimsemişse de bu gelişmeye yol açan süreç Cumhuriyet öncesine uzanır 
ve esas itibariyle Tanzimat'ın ilânıyla başlar. Gülhâne Hatt-ı 
Hümâyunu'nun ilânıyla birlikte hem adli yapıda hem uygulanan kanunlarda 
önemli değişiklikler yapılmaya başlanmış, bu dönemde ticaret, ceza, hukuk 
ve ceza yargılaması, Cumhuriyet döneminde de medeni hukuk alanı Batılı 
ve laik bir karaktere bürünmüştür. Şer'iyye mahkemelerinin kalkması, 
hilâfetin ilgası, Tevhid-i Tedrisat Kanunu'nun kabulü, tekke ve zâviyelerle 
türbelerin kapatılması ve nihayet 1937”de laikliğin açık biçimde anayasal 
bir prensip olarak Esas Teşkilât Kanunu'nda yerini alması bu dönemde 
laiklik istikametinde atılmış önemli adımları oluşturmaktadır. Aynı ilke 
1961 ve 1982 anayasalarında da yerini ve önemini korumuştur. 1982 
anayasası laikliği Cumhuriyet'in temel niteliklerinden sayarak 
değiştirilemeyecek ve değiştirilmesi teklif edilemeyecek maddeler arasına 
almıştır (md. 4). 


Laikliğin en önemli argümanı din ve vicdan hürriyeti sağlaması ve bütün 
dinlere eşit mesafede bulunmasıdır. 1982 anayasası bir taraftan herkesin din 
ve vicdan hürriyetine sahip olduğunu, 14. madde hükümlerine aykırı 
olmamak şartıyla ibadet, dini âyin ve törenlerin serbest bulunduğunu, din ve 
ahlâk eğitim ve öğretiminin devletin gözetim ve denetimi altında 
yapılacağını, din kültürü ve ahlâk öğretiminin ilk ve orta öğretim 
kurumlarında okutulan zorunlu dersler arasında yer alacağını belirtirken 
diğer taraftan kimsenin devletin sosyal, ekonomik, siyasi veya hukuki temel 
düzenini kısmen de olsa din kurallarına dayandırma veya siyasi ya da 
kişisel çıkar yahut nüfuz sağlama amacıyla dini veya din duygularını yahut 
dince kutsal sayılan şeyleri istismar edemeyeceğini ve kötüye 


kullanamayacağını hükme bağlamıştır. 24. maddenin göndermede 
bulunduğu 14. madde ise temel hak ve hürriyetlerin demokratik ve laik 
cumhuriyeti ortadan kaldırmayı amaçlayan faaliyetler biçiminde 
kullanılmasını yasaklamaktadır. Temel hak ve hürriyetlerin durdurulmasını 
düzenleyen 15. madde ise savaş, seferberlik, sıkıyönetim veya olağan üstü 
hallerde dahi durdurulamayacak olan temel hakları düzenlerken kimsenin 
din, vicdan, düşünce ve kanaatlerini açıklamaya zorlanamayacağına da yer 
vermektedir. 


Laiklikle ilgili anayasada yer alan önemli bir düzenleme Diyanet İşleri 
Başkanlığı ile ilgili olanıdır. 136. madde, “Genel idare içinde yer alan 
Diyanet İşleri Başkanlığı laiklik ilkesi doğrultusunda, bütün siyasi görüş ve 
düşünüşlerin dışında kalarak ve milletçe dayanışma ve bütünleşmeyi amaç 
edinerek özel kanununda gösterilen görevleri yerine getirir” hükmünü 
getirmektedir. Laik bir ülkede Diyanet İşleri Başkanlığı'nın varlığı zaman 
zaman eleştiri konusu olmuşsa da din hizmetlerinin cemaatlere 
bırakılmasının da kendine özgü problemler doğurabileceği, gruplaşmalara 
yol açacağı ve milli birlik ve bütünlüğü bozabileceği ileri sürülmüştür. 
Anayasa Mahkemesi'ne göre de 


Hıristiyanlığın aksine toplumsal-kamusal hayatı da düzenleyen İslâm 
dininin kötüye kullanılması devletin ve laiklik ilkesinin yok edilmesi 
sonucunu doğurur. Bu sebeple Diyanet İşleri Başkanlığı'nın anayasal bir 
kurum yapılması tarihten ve ülke şartlarından süzülen bir zorunluluktur ve 
Diyanet İşleri Başkanlığı'na bağlı bir din hizmetlileri sınıfının varlığı da 
anayasaya aykırı değildir (E 1970/53, K. 1971/76, 21/10/1971). 


Arap ülkelerindeki din-devlet ilişkileri yeknesak bir tavır sergilemekten 
uzaktır. Mısır'da laik hukuk müesseselerinin kuruluşu ve laiklik sürecinin 
başlangıcı Mısır Valisi Hidiv İsmâil Paşa dönemine kadar uzanır. XIX. 
yüzyıl sonlarında görülen Mısır milliyetçiliği genelde laikliği 
benimsemiştir. Buna karşılık 1928”de ortaya çıkan İhvân-ı Müslimin 
hareketi İslâmi bir topluma ve yönetim şekline dönüş çağrısı yaparak laik 
sürece karşı çıkmıştır. Ancak Mısır hukuk düzeni İsmâil Paşa'dan itibaren 
girdiği Batılılaşma ve laikleşme sürecini devam ettirmiştir. Yürürlükte olan 
Mısır anayasası devletin dininin İslâm ve yasamanın kaynaklarından birinin 
İslâm hukuku olduğunu belirtmesine rağmen temel hukuk alanlarında daha 


çok Fransız hukuku etkilidir; İslâm hukuku ahvâl-i şahsiyye alanında sınırlı 
bir uygulamaya sahiptir. Bununla birlikte İhvân-ı Müslimin örgütünün ve 
geleneksel eğitim kurumu Ezher Üniversitesi'nin Mısır toplumunda hâlâ 
büyük etkinliği vardır. 


Suriye ve Irakta İslâm, devletin resmi dini olarak kabul edilmekle birlikte 
yönetim özellikle sosyalist Baas rejiminin hâkim olmasından sonra laik 
temellere ve uygulamalara dayanmıştır. Her iki ülkede de Mısır örneğinde 
olduğu gibi İslâm hukuku ahvâl-i şahsiyye alanında sınırlı bir tatbikata 
sahiptir. İslâm hukukunun uygulanmasına ve İslâmi değerlere toplum 
hayatında daha etkin biçimde yer verilmesine yönelik talepler otoriter Baas 
rejimleri tarafından sıkı bir şekilde takip edilerek cezalandırılmıştır. 


Fransız sömürgesi olan Tunus, Cezayir ve Fas gibi Kuzey Afrika 
ülkelerinde İslâmiyet, bölgedeki yabancı sömürgeci güçlere karşı toplum 
dayanışmasının temelini oluşturmuş ve özgün kimliğin tanımlanmasında 
önemli rol oynamıştır. Buna rağmen bağımsızlık sonrası iş başına gelen 
siyasi seçkinler laiklik konusunda katı Fransız örneğini izlemişlerdir. Bunun 
en belirgin örneğini Tunus oluşturur. Tunus'ta şer'i mahkemeler ve dini 
vakıflar kaldırılmış, dini kurumlar devlet kontrolünde tutulmaya başlanmış, 
hukuk alanında önemli değişiklikler yapılmıştır. Sözü edilen Kuzey Afrika 
ülkelerindeki ekonomik zorluklar ve uygulanan dini politikalar Tunus'ta 
Hizbü'n-nehda, Cezayir'de el-Cebhetü”l-İslâmiyyi lil-inkâz (Front 
Islamigue du Salut / FIS) gibi dini referanslı muhalefet hareketlerini ortaya 
çıkarmış, demokratik mekanizmaların kapalı oluşu büyük sosyal 
çatışmaların ortaya çıkmasına yol açmıştır. 


Şiiliğin devlet politikası olarak benimsendiği İran?'da laiklik yönündeki 
gelişmeler esas itibariyle Pehlevi hânedanının kurulmasıyla başlar. Gerek 
Rızâ Şah gerekse oğlu Muhammed Rızâ Şah Pehlevi döneminde 
modemleşme ve laiklik yönünde sürekli bir çaba sarfedilmiş, İslâm 
hukukunun yerini laik kanunlar almış, şer'i mahkemelerin fonksiyonu 
zayıflatılmış, laik eğitim sisteminin yerleştirilmesine çalışılmış, dini 
kurumlar sıkı devlet kontrolüne alınmaya ve ulemâ sınıfının gücü 
azaltılmaya gayret edilmiştir. Ancak Şii dünyasında ulemânın asırlardır 
devam eden geleneksel gücü, ekonomik zorluklarla boğuşan halk 
kitlelerinin ve tüccar sınıfının hoşnutsuzluğu ile birleşince şah ve rejimini 


deviren kitlesel direnişin ortaya çıkmasına yol açmıştır. 1979 yılında ulemâ, 
pazar esnafı ve tüccarlar, laik İran milliyetçileri, bazı Marksistler ve çoğu 
eğitimli olan kadınların bir araya gelmesiyle Âyetullah Humeyni 
liderliğinde gerçekleştirilen devrim sonrasında ülke geleneksel dini 
kurumların ve anlayışın etkisine girmiştir. 


İslâm dünyasının en kalabalık nüfus yoğunluğunun bulunduğu Güney ve 
Güneydoğu Asya İslâm ülkelerinde bölgenin siyasi, tarihi, dini, kültürel ve 
etnik yapısından kaynaklanan farklılıkları uzlaştıran değişik yönetim 
biçimleri ortaya çıkmıştır. 1947*de bağımsızlığını kazanan Pakistan kuruluş 
maksadına uygun olarak her zaman İslâmi bir cumhuriyet olarak 
tanımlanmasına rağmen laik bir devlet olarak yönetilmiştir. Hukuki yapısı 
İslâmi yasalarla laik kanunların bir mozaiğini oluşturmaktadır. Bu yapıda 
iktidarda bulunanların tercihlerine bağlı olarak zaman zaman İslâmi, zaman 
zaman laik uygulamaların ağır bastığı görülmektedir. 


Halkının yaklaşık 85'i müslüman olan ve İslâm dünyasının nüfus 
bakımından en büyük ülkesini teşkil eden Endonezya'da bağımsızlığın 
kazanılmasının ardından laik ve milliyetçi görüşlerle İslâmi grupların 
eğilimlerini temsil eden partilerin oluşturduğu bir parlamenter rejim ortaya 
çıktı. Sukarmo ve ondan sonra Suharto döneminde fertlerin hayatında dini 
değerlerin önemi kabul edilmekle birlikte genel olarak dini kurumların ve 
liderlerin siyasetten uzak durmaları vurgulanarak laik bir tutum sergilendi. 
Bununla birlikte Endonezya'da hem laik hem şer'i mahkemeler 
bulunmaktadır. Nüfusunun W 45'i müslüman olan Malezya'da ise İslâmiyet 
bir devlet dini olarak kabul edilmektedir. İslâm dini Malaylar'ın milli 
kimliğini oluşturan unsurlardan biri durumundadır. Merkezi hükümet 
dışında on üç eyaletten oluşan Malezya'da dokuz eyaletin kendi dini 
mahkemeleri mevcuttur. 


1960 yılında bağımsızlığını elde eden Senegal'in yönetim şekli ve 
kurumları Fransız modeliyle uygunluk gösterir. Senegal anayasasında 
devletin laik ve demokratik bir cumhuriyet olduğu ifade edilmiştir. 1972'de 
yürürlüğe giren Aile Kanunu yalnızca ahvâl-ı şahsiyye ve miras hukuku 
alanlarında laik ve İslâmi hukuk arasında tercih yapılmasına imkân 
vermekte, dolayısıyla İslâm hukukuna sınırlı bir uygulama alanı 
tanımaktadır. Afrika'da dikkati çeken bir diğer devlet Nijerya”dır. Devletin 


laik niteliği anayasada, “Federal devlet ya da herhangi bir eyalet hiçbir dini 
devletin resmi dini olarak kabul edemez” şeklinde ifade edilmiştir. 1986 
yılında İslâm Konferansı Teşkilâtı'na üyelik kararı alan Nijerya hükümeti 
bu kararı sebebiyle ülkedeki hıristiyan toplumun muhalefetiyle karşı karşıya 
geldi. Bunun üzerine devlet başkanı farklı dini gruplar arasında diyalog ve 
fikir alışverişini sağlamak amacıyla üyeleri müslümanlar ve hıristiyanlar 
arasından devlet başkanı tarafından tayın edilmek üzere Advisory Council 
of Religious Affairs'i kurdu. 1999”da müslüman nüfusun yoğun olduğu 
kuzey bölgesindeki Zamfara eyaleti İslâm hukukunu yürürlüğe koyma 
kararı aldı ve iki yıl içinde on bir kuzey eyaleti daha aynı düzenlemeyi 
yaptı. Bugün ikili bir hukuk sisteminin varlığını sürdürdüğü ülkenin 
yarısında şer*i hukuk, diğer yarısında laik İngiliz hukuku uygulanmaktadır. 
1989-1990”da Sovyetler Birliği'nin dağılmasının ardından kurulan ve 
halklarının çoğunluğu müslüman olan Orta Asya Türk cumhuriyetlerinde 
laik devlet düzeni benimsenmiştir. 


İslâm ülkelerindeki din-devlet ilişkileri ve laiklik yönündeki gelişmeler her 
zaman yerli ve Batılı araştırmacıların ilgisini çekmiş, bu alanda geniş bir 
literatür oluşmuştur. 


Bunda din-devlet ilişkilerinin sağlıklı ve uzlaşmacı bir zemine oturmamış 
olmasının rolü vardır. Yine İslâm dünyasında meydana gelen rejim 
değişiklikleri veya teşebbüsleri de bu ilgiyi canlı tutmakta önemli rol 
oynamıştır. 
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Talip Küçükcan 


LAKAP 


(cal) 


Bir kimseye asıl adından ayrı olarak sonradan takılan ikinci ad; şeref 
pâyesi; halife ve sultanların hâkimiyet alâmeti. 


Arapça bir kelime olan lakabı (çoğulu elkab) dilciler “nebez” ile açıklarlar. 
Nebez, “bir kimseye gizli kalmasını istediği bir ayıbıyla hitap etmek” 
anlamına gelir. Ancak sonradan aslında “sıfat, vasıf” demek olan, genellikle 
“kişinin severek aldığı, onu toplum içinde yücelten ad” anlamındaki na't da 
lakap karşılığında kullanılmaya başlanmış (Kalkaşendi, V, 412), böylece 
lakap “övgü veya yergi ifade eden isim ve sıfat” mânası kazanmıştır. 
Câhiliye döneminde kişinin, adından başka sonradan toplumun verdiği bir 
de lakabı olur, onun fizik veya karakter yapısını yansıtan bu lakap bazan 
takdir, bazan tahkir ifade ederdi. Kur'ân-ı Kerim'de inananların birbirlerini 
çirkin lakaplarla çağırmaları yasaklanmış ve bu davranış tövbe edip 
vazgeçilmesi gereken fâsıklık kapsamında sayılmıştır (el-Hucurât 49/11). 
İslâm ahlâkına göre bir kişiye, aynı ismi taşıyan başka kişilerden ayırmak 
ve onun tanındığı özelliğini vurgulamak amacıyla lakap takmakta bir 
sakınca yoktur; meselâ Abdülgani b. Said'e cömertliğinden dolayı 
“âniyetü'l-asel” (bal kabı), Meymün b. Eflah'a tarıf maksadıyla “el-eşber” 
(uzun parmaklı) denilmiştir. Hz. Peygamber insanları lakap ve künyelerinin 
en sevimlisiyle çağırmaktan hoşlanır (Taberâni, IV, 13), bunu bir müminin 
diğeri üzerindeki haklarından sayardı (Kurtubi, XVI, 330). 


Kur'an'da geçen Zülkifl ve Zülkarneyn gibi bazı isimler aslında birer 
lakaptır. Ayrıca “Mesih” (Âl-i İmrân 3/45; en-Nisâ 4/157, 171, 172; el- 
Mâide 5/17, 72, 75) Hz. İsânın, “Zünnün” (el-Enbiyâ 21/87) Hz. 
Yünus'un, “İsrâil” (Âl-i İmrân 3/93; Meryem 19/58) Hz. Ya“küb'un 
lakabıdır. “Allah İbrâhim'i dost edindi” meâlindeki âyetten (en-Nisâ 4/125) 
hareketle Hz. İbrâhim'e “Halilullah”; “Allah Müsâ'ya hitap ederek 
konuştu” âyetinden (en-Nisâ 4/164) hareketle Hz. Müsâ'ya “Kelimullah”; 
“... biz ona ruhumuzdan üfledik” (el-Enbiyâ 21/91; et-Tahrim 66/12) 
âyetlerinden hareketle Hz. İsâ”ya “Rühullah”; Allah'ın “ol” emriyle vücut 


bulduğu ve bu sebeple “O'nun kelimesi” olarak vasıflandırıldığı için (Âl-i 
İmrân 3/39, 45; en-Nisâ 4/171) yine Hz. İsâ”ya “Kelimetullah” denilmiştir. 
Resül-i Ekrem'e ise gençlik çağında dürüstlüğünden, güvenilirliğinden 
dolayı kavmi tarafından “el-Emin” lakabı takılmıştı; bi'setten sonra da 
kendisine Kur'an'daki birçok âyetin delâletiyle “en-nebiyyü'l-ümmi, 
hâtemü'n-nebiyyin, hâtemü”l-enbiyâ, seyyidü'l-mürselin” gibi lakaplar 
takılmıştır. 


Resülullah'ın ashabı içinde Hz. Ebü Bekir “el-atik, zü'l-hilâl, evvâh, es- 
sıddik, şeyhülislâm”; Hz. Ömer “el-fârük” ve Hz. Ebü Bekir ile birlikte 
“şseyhayn”; Hz. Osman “zünnüreyn”; Hz. Ali “haydar, el-murtazâ, 
esedullâhı”I-galib, ebü türâb”; Hz. Hamza “esedullah” ve “seyyidüşşühedâ”; 
Hâlid b. Velid “seyfullah”; Ca'fer b. Ebü Tâlib “tayyâr” ve “zü”l- 
cenâhayn”; Huzeyme b. Sâbit “zü'ş-şehâdeteyn”; Esmâ binti Ebü Bekir 
“zâtünnitâkayn”;, Hz. Âişe “ümmü”l-mü?minin, es-sıddika / es-sâdıka” gibi 
bir kısmı Resül-i Ekrem tarafından verilen lakaplar almışlardır. Tarihi seyir 
içerisinde bazı lakaplar sadece Hz. Ali'nin soyuna hasredilmiştir ki bunların 
başında “seyyid” ve “şerif” gelir (bk. ALİ EVLADD). 


Câhiliye ve İslâm dönemlerinde şairlerin bir kısmı şiirlerinde kullandıkları 
ifadelerden mülhem lakaplar almışlardır. “Tarafe, mütelemmis, nâbiga, 
mümezzak, mülâibü'l-esinne, teebbata şerran” bunlardan bazılarıdır 
(Osman Muhammed Ali el-Abâdile, s. 5, 6, 7-8, 12, 14, 17). “Zibrikan” 
(hafif sakallı), “hebenneka” (kısa boylu) gibi bazı şairlere ise bu lakaplar 
fiziki özellikleriyle ilgili olarak takılmıştır. 


Geleneğin yaygın olduğu kültürlerde çok defa lakap ismin yerini alır; hatta 
isimler unutulup üzerlerinde ihtilâf edilir. İslâm tarihinde bunun örneklerine 
sık sık rastlanmaktadır. “Eşec” (el-Abdi) (yara izli), “Ahnef” (b. Kays) 
(çarpık bacaklı), “A'rec” (topal, aksak), “A*meş” (bulanık gören), “Tâvüs” 
(b. Keysân) (erkek güzeli), “Sefine” (gemi, bir seferde çok yük taşıdığı için 
bu lakap verilmiştir) bunlardan bazılarıdır. İslâm âlimlerinden Seâlibi, 
Saleb, Sa“lebi, İmâmü”l-haremeyn, Sibeveyhi, Câhiz, Müberred gibi pek 
çoğu isimleri bilindiği halde lakaplarıyla meşhur olmuştur. 


Hadiste, özellikle ricâl ilminde lakap bilgisinin büyük önemi vardır. Hadis 
âlimleri râvilerin tanınması, bilhassa isim ve künyelerinde benzerlik 


olanların birbirine karıştırılmaması için lakap bilgisine önem vermişlerdir; 
İbnü”'s-Salâh bunu bir muhaddisin bilmesi gereken konular arasında sayar 
(Mukaddime, s. 204 vd.). “A'meş”, “ecla'” (dişlek), “akra'” (kel), “a'ver” 
(tekgöz), “ahvel” (şaşı), “tavil” (uzun), “kasir” (kısa) gibi fiziki kusurlara 
dayanan sıfatlar lakap olarak çokça kullanılmış ve bu durum genellikle kötü 
lakap sayılmayıp cerh gibi zaruretten dolayı câiz görülmüştür. Râviler 
arasında sadece lakaplarıyla tanınanlar oldukça fazladır. Bazı lakapların 
hangi sebeplerle alındığının bilinmemesi sahipleri hakkında yanılmalara 
sebep olmuştur. Abdullah b. Muhammed ed-Daif?'in (zayıf) lakabı rivayette 
değil vücutça zayıflığından dolayı takılmıştır; bunu bilmeyen bazı kimseler 
onun zayıf bir râvi olduğuna hükmetmişlerdir. Muâviye b. Abdülkerim ed- 
Dâl'e de itikadi açıdan dalâlete düştüğü için değil Mekke'ye giderken 
yolunu şaşırdığı için bu lakap verilmiştir. Bir kimsenin bazan adı, bazan 
lakabıyla anılması da iki ayrı kişiden söz edildiği yanılgısını doğurmuştur. 
Çok kullanılan lakapların sahipleri birbirlerinden ancak isim, künye veya 
eserleriyle ayırt edilebilmişlerdir. Lakap hakkında Ebü”l-Ferec İbnü”|- 
Cevzi, İbnü”l-Faradi, Hâkim en-Nisâbüri, Ebü Bekir Ahmed b. 
Abdurrahman eş-Şirâzi, İbnü”l-Feleki, İbn Hacer el-Askalâni, Şeyh Abbas 
el-Kummi ve Süyüti gibi âlimler müstakil eserler yazmışlardır (Kettâni, s. 
244-245). 


Türkler'de lakap takmak eski bir gelenektir. Kâşgarlı Mahmud bunun için 
“at atmak” tabirinin kullanıldığını söyler (Divânü Lugâtı”t-Türk, TI, 250). 
Türkler'de çocuk belli bir yaşa gelip bir kahramanlık göstermedikçe ad 
(lakap) verilmezdi. Tirse Han'ın oğlu bir boğayı altedip boynunu kestiği 
için Bugaç, Büre Bey'in oğlu yol kesenlerle savaşıp tüccarların malını 
onlardan kurtardığı için Bamsı Beyrek adını almıştır (Gökyay, s. 7, 34, 60). 
Orta Asya eski Türk devletlerinde ad yanında lakap geleneği de vardı. 
Bunlarda özellikle “kara” kelimesinin lakap olarak yaygınlık kazandığı 
dikkati çeker. Meselâ Karaton, 410'da Hun İmparatorluğu'nun başına geçen 
hükümdarın asıl adı değil lakabıydı (kara * ton — “siyah renkli elbise”, 
Pritsak, s. 259). 


Abbâsiler”den itibaren halifelerin tahta -Batı dillerinde “taht adı” (throne 
name) denilen-birer resmi lakapla çıktıkları görülür. İlk defa Hulefâ-yi 
Râşidin döneminde Hz. Ömer'in kullandığı “emirü”l-mü?minin” unvanıyla 
birlikte alınan veya halifeyi tahta çıkaran kişilerce verilen bu resmi lakap 


önceleri “seffâh, mansür, mehdi, hâdi, reşid, me'mün” sıfatlarından 
oluşmuştu. Yedinci halife Ebü İshak Muhammed'in “Mu*tasım-Billâh”ı 
tercih etmesiyle lafza-i celâlliı hale dönüştü ve gelenekleşerek Mısır 
Abbâsileri'nin sonuncusu olan Mütevekkil-Alellah Muhammed'e kadar 
devam etti. Abbâsi halifelerinin meşhur oldukları, asıl adlarının yerini tutan 
bu resmi lakapların benzerleri (listesi için bk. DİA, 1, 37, 38) Batı İslâm 
dünyasında Fâtımi ve Endülüs Emevi halifeleriyle hilâfet ıddiasında 
bulunan Murâbıtlar, Muvahhidler, Hafsiler gibi çeşitli devletlerin 
hükümdarları tarafından emirü”l-mü'minin unvanıyla birlikte ve aynı 
kalıplar içerisinde kullanılmışlardır (meselâ ilk Fâtımi Halifesi İmam 
Ubeydullah “Mehdi-Lidinillâh”, ılk Endülüs Emevi Halifesi TI. 
Abdurrahman “Nâsır-Lidinillâh” lakaplarını almışlardı; bk. EMİRÜ”!- 
MÜ'MİNİN; HİLÂFET). Hilâfet iddiasında bulunmayan Eyyübi ve 
Memlük sultanları da “el-melikü”n-nâsır, el-melikü”l-aziz, el-melikü?z- 
zâhir, el-melikü”s-said” gibi “melik” kelimesiyle başlayan lakapları 
benimsemişlerdir. Doğu İslâm dünyasında hilâfet iddia etmeyen ve Abbâsi 
halifesini (Bağdat, Mısır) metbü tanıyan hükümdarlar tahta çıktıklarında 
halifeden saltanatlarının tasdikini ve birer şeref pâyesi veya unvanı olarak 
kendilerine uygun gördüğü lakapları vermesini istemişlerdir. Meselâ 
Büveyhiler “imâdü”d-devle, izzü'd-devle, adudü'd-devle”, Delhi sultanları 
“muzaffer, mansür, mücâhid” gibi lakaplar almışlardır. Bu arada halifenin 
verdiği lakabı kendi konumuna, güç ve kuvvetine göre az bulup itiraz eden 
hükümdarlar da çıkmıştır. Mahmüd-ı Gaznevi tahta geçip “sultan” unvanını 
kullanmaya başladığında talebi üzerine Halife Kâdir-Bıillâh'ın tevcih ettiği 
“yeminü'd-devle” lakabını, çok geniş bir alanda hâkimiyet kurmuş 
olmasından dolayı yeterli bulmayarak yükseltilmesini istemiş ve öncekine 
ılâveten “eminü”l-mille” lakabını da almıştır (Nizâmülmülk, s. 202). 
Halifeler sadece sultanlara değil veliaht ilân edilen şehzadelere, İslâm 
dünyasını sevindiren büyük zaferleri dolayısıyla kumandanlara ve önemli 
devlet erkânına da çeşitli lakaplar tevcih ederlerdi. Meselâ Irak amidi Ebü”|1- 
Hasan Ali b. İsâ*ya “şeyhü”d-devle” ve “sikatü”l-hazreteyn”, Selçuklu 
Veziri Nizâmülmülk”e daha önce verilen bu lakabına ilâveten “kıvâmü”d- 
din ve'd-devle, radıyyü emiri'I-mü'minin” lakapları verilmişti. Aynı şekilde 
sultanlar da veliaht şehzadelere ve devlet adamlarına uygun gördükleri 
lakapları tevcih ederlerdi. Lakap verme sırasında büyük törenler yapılırdı. 


Nizâmülmülk Siyâsetnâme adlı eserinde lakapların önemine işaretle, 


“Lakap onu taşıyan kişiye uygun olmalıdır” der ve çoğalmalarıyla 
değerlerinin azalacağını, ıtibarlarının kalmayacağını belirterek halife ve 
sultanların bu konuda hassas davranmalarını tavsiye eder. Ayrıca lakaplar 
ve bunların düzenlenmesi hakkında geniş bilgiler verir (s. 192-204). 


İslâm âlimleri aşırı övgü ve kendini tezkiye anlamı taşıyan, kişinin kibir ve 
gururuna sebep olan lakapların kullanılmasını mekruh saymışlardır (İbn 
Kayyim el-Cevziyye, s. 94-95; İbnü”l-Hac el-Abderi, 1, 117 vd.; İbn Hacer, 
Fethu”l-bâri, X, 468). Câhiliye dönemi Araplar'ında fiziki özelliklerine göre 
hayvanlara da ad vermek veya lakap takmak bir gelenekti. Bu gelenek Hz. 
Peygamber'in devesi Kasvâ (kulağı yarık) örneğinde olduğu gibi İslâmi 
dönemde de câiz görülmüştür. 


İslâm tarihinde kişileri harekete geçirmesi bakımından önemli bir yeri 
bulunan, halife ve sultanların devlet adamlarına şeref pâyesi niteliğinde 
resmi lakap tevcih etmeleri zamanla -Nizâmülmülk'ün de dikkat çektiği 
gibi-aşırı derecede artarak değerinden çok şey kaybetmiş, modern çağda ise 
demokratik ülkelerde uygulamadan kalkmıştır. Ancak hâkimiyeti uhdesinde 
bulunduran millet meclisleri gerek gördüklerinde bu geleneği 
canlandırmaktadır. Meselâ yalnız Türkiye'yi değil bütün İslâm âlemini, 
özellikle Hint müslümanlarını çok sevindiren Sakarya zaferinden sonra 
Türkiye Büyük Millet Meclisi, başkumandan Mustafa Kemal Paşa'ya 
“sazı” resmi lakabını ve “müşir” rütbesini vermiş, daha sonra bunu örnek 
alan Pakistan Parlamentosu da Muhammed Ali Cinnah'a “kâid-i a'zam” 
(ulu önder) ve Liyâkat Ali Han'a da “kâid-i millet” lakaplarını vermiştir. 
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Nebi Bozkurt 


Osmanlılar'da Lakap. 


Osmanlı padişahlarına ait lakapların bir kısmı kendi dönemlerinde verilip 
resmi literatürde yer alırken bir kısmı da çok sonra ayırt edici vasıflarına 
göre takılmıştır. 1. Murad için “Hudâvendigâr”, 1. Bayezid için “Yıldırım”, 
TI. Bayezid için “Veli” ve “Sofu”, 1. Selim için “Yavuz” lakapları ya kendi 
dönemlerinde yahut hemen sonra ortaya çıkmıştır. 11. Mehmed'in “Fâtih”, 1. 
Süleyman için kullanılan “Kanüni”, II. Selim'in “Sarı” ve IV. Mehmed'in 
“Avcı” lakapları daha sonraki asırlarda ve özellikle XVTII ve XIX. 
yüzyıllarda yaygınlık kazanmıştır. Yalnız 1. Süleyman için “Muhteşem” 
lakabı daha kendi döneminde Avrupa literatüründe yer etmiştir. 


Osmanlı bürokrasisinde seyfiye, ilmiye ve kalemiye mesleklerinin 
teşekkülü ile birlikte meslek mensupları çeşitli özelliklerini yansıtan 
lakaplarla tanınmışlardır. Bilhassa kâtip zümreleri arasında aynı adı taşıyan 
birkaç kişiyi birbirinden ayırt edebilmek için kendilerinin birtakım resmi 
rumuzlarla anıldığı ve bunlardan bazılarının asıl adın kısaltması olduğu, 
daha sonra lakap haline dönüştüğü dıkkatı çekmektedir. Meselâ Ayn Ali 
Efendi, Lâm Ali Çelebi, Dâl Mehmed Çelebi gibi örnekler yanında Feridun 
(Ahmed), Âli (Gelibolulu Mustafa ve Mehmed Emin Âli Paşa), İzzi 
(Süleyman), Subhi (Mehmed), Râgıb (Mehmed), Cevdet (Ahmed) gibi 
tanınmış şahsiyetlerin lakapları zamanla âdeta kendi asıl adlarının yerini 
almıştır. Osmanlılar'da mesleklerin babadan oğula geçmesi gelenek 
olduğundan bir iki nesilden itibaren lakapların sonuna “... zâdeler” veya ©... 
oğulları” eklenmeye başlanmıştır. 


Başta veziriâzam olmak üzere Osmanlı devlet erkânının hemen her birinin 
bir lakabı bulunmaktadır (Sokullu, Piri, Kuyucu, Lala, Köprülü, Topal, 
Melek, Zurnazen, Boynueğri, Elmas, Arabacı, Sürmeli vb.; bunlar için bk. 
Danişmend, V, 7-108). Osmanlı bürokrasisinde özellikle defterdarlara 
verilen “Mezbele-turpu” Mahmud Efendi, “Yahni-kapan” Abdürrahim 
Efendi, “Gizli-sıtma” Hacı İbrâhim Efendi, “Ekin-iti” Seyyid Feyzullah 
Efendi, “Sopa-salan” Kâmil Ahmed Efendi gibi lakapların her birinin 
veriliş hikâyesi bulunmaktadır (a.g.e., V, 307-310). 


A A A 


Osmanlı ulemâsının genel olarak lakaplarına bakıldığında Fenârizâde, 
Çivizâde, Dürrizâde, Arapzâde gibi aileye nisbetlerinin ön plana çıktığı 
görülmektedir. Osmanlı döneminde kaleme alınmış bazı tabakat 
kitaplarında ulemâ biyografileri yazılırken isim tertibinde farklı 
kullanılışlara yer verilmiş, Atâi biyografi bendlerinde ismi öne alırken 
Şeyhi özellikle lakabı ön plana çıkarmıştır. Burada ulemânın lakapları 
kaydedilirken çoğunun mensup olduğu şehre göre anıldığı dikkati çeker. Bu 
dönemde devlet erkânının lakapların doğum yerine, aile mesleğine veya 
sanat alışkanlığına göre verildiği görülmektedir. 


Osmanlı geleneğinde özellikle ilmiye mesleğinde belli başlı isimlere ait 
yaygın olarak kullanılan lakaplar vardır. Ahmed'in “Şemseddin”, Ali'nin 
“Alâeddin”, Hüseyin'in “Hüsâmeddin”, Mahmud'un “Bedreddin”, 
Mustafa'nın “Muslihuddin”, Yüsuftun “Sinâneddin” veya “Ziyâeddin”, 
İbrâhim'in “Tâceddin”, İlyas'ın “Fahreddin” veya “Şücâüddin” ile 
kullanılması yaygındır (Özergin, X11/249 (1970), s. 5584). Lakaplar, 
coğrafyanın veya ortamın değişmesiyle Türkçe'den Arapça ve Farsça'ya da 
dönüşebiliyordu. Konya'da “Kemikoğulları” ailesinin Şam'a yerleşince 
aynı anlama gelen “Azmzâdeler” diye meşhur olduğu bilinmektedir. 


Anadolu'da ailelerin sülâle veya soy adı olarak mutlaka bir lakabı vardı. 
Ancak bu lakap çekirdek aileye değil birbiriyle akrabalık bağı olan bir 
sülâleye aittı. Bu sebeple Anadolu kasaba ve şehirlerinde hemen herkes 
birbirini lakabından tanırdı. Cumhuriyet'in ilk yıllarında ve soyadı 
kanununun kabulünün (1934) ardından uzun süre devam eden bu gelenek 
son otuz-kırk yılda yaşanan yoğun göç olgusu ile giderek kaybolmuştur. 
Diğer taraftan uygun olan bazı lakaplar aynen veya bazı değişikliklerle 
soyadı olarak da alınmıştır. 


Ortaçağ İslâm ve Türk şehirlerinin tarihi, fiziki ve toplumsal özelliklerine 
göre birer sıfatla anılması yaygın bir gelenekti. Mekke-i Mükerreme, 
Medine-i Münevvere, Kudüs-i şerif gibi kutsal şehirlere ait özel sıfatlar 
dışında diğerlerinde “'dâr” ile başlayıp Arapça bir terkip halinde 
“dârülcelâl” (Erzurum), “dârülemân” (İsfahan, Tercan), “dârülfahr” 
(Diyarbekir), “dârülfeth, dârülmülk” (Kayseri ve Konya), “dârülfeyz” 
(Harput), “dârüliz” (Amasya), “dârünnasr” (Erzincan), “medinetüsselâm” 


ve “dârüsselâm” (Bağdat), “dârüssugr” (Antakya) vb. nitelemelere de 
rastlanır (TA, XII, 317-328). 
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Mehmet İpşirli 

LAKİT 

e) 

Sahipsiz, buluntu çocuk anlamında fıkıh terimi. 


Sözlükte “bulmak, bir şeyi yerden almak” anlamındaki lakt kökünden 
türeyen ve “bulunan şey” anlamına gelen lakit, fıkıhta “terkedilmiş ya da 
kaybolmuş olup başkası tarafından bulunan ve anne babası da bilinmeyen 
çocuk” demektir. Menbüz da bu anlamdadır. Aynı kökten gelen lukata ise 
sahibi bilinmeyen buluntu malı ifade eder. Terkedilmiş ya da kaybolmuş 
çocuğu veya malı bulana mültakıt, bulma işlemine de iltikât denilir. 


İnsan hayatının korunması, insanın temel haklarının güvence altında 
bulunması ve bu amaca hizmet eden tedbirlerin alınması insani bir vazife 
olduğu kadar dinin de gereğidir. Kur'an'da bir kimsenin hayatını 
kurtarmanın bütün insanları kurtarma, bir kimseye hayat vermenin bütün 
ınsanlığı yaşatma derecesinde övgüye değer bir davranış olduğu belirtilmiş 
(el-Mâide 5/32), İslâm'ın temel öğretisinde insan yeryüzündeki en değerli 
varlık, insan hayatının korunması da dinlerin gönderiliş amaçlarından ve 
hukuk düzeninin temel ilkelerinden biri olarak görülmüştür. Çeşitli 
sebeplerle ebeveyni tarafından terkedilmiş veya kaybolmuş çocukların 
mümkünse ebeveyninin bulunması, değilse güvenli bir usulde onların 
himaye altına alınıp topluma kazandırılması konusunun İslâm muhitinde 
dini ve ahlâki bir ödev olarak algılanıp bu konuda hukuk teorisi 
oluşturulması ve bu kimseleri korumaya yönelik bir dizi kuralın 
geliştirilmesi böyle bir anlayışın ürünüdür. Konu, klasik fıkıh literatüründe 
genellikle bağımsız bir bölüm (kitap) halinde “akit” başlığı altında, bazan 
da “Tukata” bahsinin alt konusu olarak ele alınır. Hemen her dönemde ve 
toplumda aktüel değerini koruyan bu konuda klasik fıkıh doktrininde 
geliştirilen hükümler, bir yönüyle fakihlerin içinde bulundukları dönemin 
şartlarını ve imkânlarını ve tecrübe birikimlerini yansıtsa da neticede 
toplumdaki kimsesiz çocuklara sahip çıkılmasını ve onların korunmasını 
amaçlayan tedbir ve öneriler niteliğindedir. Toplumsal yapıdaki değişmelere 
paralel olarak bu konuda kurumsal önlemler alınıp yasal düzenlemelere 
gidilmesi de bu tecrübenin yeni safhalarını teşkil eder. 


Mahiyeti ve Şartları. Fakihler lakiti “terkedilerek kaybolmuş çocuk” 
(Kâsâni, VI, 197), “himaye edeni bulunmayan kaybolmuş çocuk” (Nevevi, 
IV, 484), “ebeveyni veya köleliği bilinmeyen küçük çocuk” (Rassâ“, s. 612), 
“ailesinin fakirlik korkusuyla yahut zina suçlamasından kurtulmak için 
terkettiği canlı çocuk” (Muhammed b. Abdullah et-Timurtâşi, IV, 269), 
“nesebi ve köleliği bilinmeyen, yolda bırakılmış veya kaybolmuş gayri 
mümeyyiz küçük” (Haccâvi, IV, 405) şeklinde tanımlarlar. Tanımlardan bir 
kısmı, kaybolmuş yahut terkedilmiş bir kimsenin hangi şartlarda lakit 
ahkâmına tâbi olacağını belirlemeye çalıştığı için ayrıntılıdır. Hanefiler'le 
Mâlikiler, doğumdan itibaren dört beş yaşına kadarki çocukları bu 
kapsamda görürken Şâfiiler'le Hanbeliler'in çoğunluğu, gözetilmeye 
ihtiyaçları bulunduğundan dolayı mümeyyiz küçükle deliyi de buna dahil 


eder. Yapılan tanımlardan, gerek kaybolmuş gerekse ebeveyni tarafından 
terkedilmiş çocukların lakıt hükmünü alacağı anlaşılmaktaysa da burada 
esasen ebeveyni bilinmeyen ve halin delâletinden terkedildiği anlaşılan 
çocuklar ve onların himaye altına alınması söz konusudur. Kaybolmuş ve 
ailesi tarafından aranan çocuklarda ise aslolan onların ebeveynine 
kavuşturulmasıdır. 


Çocuğu bulan kimsenin onu himayesine almada önceliğinin olabilmesi için 
akıllı, bâlığ, iyı ahlâklı ve çocuğu koruyabilecek güç ve imkâna sahip bir 
kimse olması gerekir. Böyle olmadığı takdirde hâkim çocuğu ondan alıp bu 
vasıfları taşıyan başka birine verir. Lakıti himayesine alma hususunda 
kadınla erkek arasında bir fark gözetilmezse de bazı Mâlikiler süt emme 
çağındaki küçüklerde emzikli kadına öncelik verirler. Fakihlerin çoğunluğu, 
ebeveyninin müslüman olduğu anlaşıldığında bu çocuğun gayrı müslime 
verilmesini câiz görmezken Hanefiler bulanın çocuğu koruyacak ehliyete 
sahip olmasını yeterli görür, ancak bu vasfa sahip gayri müslimin yanındaki 
lakitin temyiz çağına geldiğinde alınacağını belirtirler. 


Hükmü. Kaybolmuş veya terkedilmiş halde bulunan bir çocuğun içinde 
bulunduğu durumdan kurtarılması bir insanlık görevidir. Fakihler bunu, 
Kur'an'ın iyilik üzerinde yardımlaşmaya ve hayat kurtarmaya (el-Mâide 
5/29, 32) dair emrinin kapsamına giren kifâi, yani bir kısım insanlar 
tarafından yerine getirildiğinde diğerlerinden sorumluluğun kalktığı dini bir 
ödev olarak görürler. Çocuk hayati tehlike içinde olup da ona sahip çıkacak 
başka kimse bulunmadığında ise bu görev farz-ı ayına dönüşür. Çocuğu 
bulan kimsenin bu durumu şahitle tesbit etmesi, çocuğun ileride 
köleleştirilmesi veya nesebinin zayi olması tehlikesini önleyeceği 
durumlarda vâcip, böyle bir tehlike bulunmadığında ise müstehap 
görülmüştür. 


İnsanda aslolan hürriyet olup kölelik ârızi bir durum olduğundan lakit aksi 
ıspatlanmadığı sürece hür kabul edilir. Sahâbe ve tâbiin âlimlerinin görüşü 
böyle olduğu gibi ilk dönemlerden itibaren de uygulama böyle olmuştur 
(İbn Hazm, IX, 162-163). Dinine gelince, esasen küçük çocuk için dinden 
söz etmeye mahal olmasa da bulüğa ermeden ölmesi gibi bazı muhtemel 
gelişmeler sebebiyle lakitin tâbi olacağı dini ahkâmı belirlemek gerekebilir. 
Bunun için de fakihlerin çoğunluğu lakitin bulunduğu ülke veya bölgedeki 


hâkim dinin esas alınacağını söylerken Hanefiler'den İmam Muhammed ile 
Mâlikiler?'den Eşheb bu konuda bulanın dininin esas olacağı görüşündedir. 


Lakiti bulan, onu bakım ve gözetimine almaya diğer kimselere göre daha 
çok hak sahibidir. Ancak çocuğu nesebini üzerine geçirerek evlât edinmesi 
veya nesebini zayi etmesi câiz olmaz. Burada amaç, kimsesiz olan bu 
çocuğun haklarının korunması ve topluma kazandırılması olduğundan bulan 
kimsenin çocuğa bakıp onu gözetecek ve yetiştirecek ehliyette olması 
gerekir. Değilse ondan alınıp ehil olan bir başkasına verilir. Meselâ 
fakihlerce küçük, deli, sefih, fâsık, mezun olmayan köle ve fakir lakiti 
himayesine almaya bunun için ehil görülmez. 


Hadiste zikredilen, devlet başkanının velisi olmayanların velisi olacağına 
dair genel kuralın delâletiyle (Tirmizi, “Nikâh”, 15; Ebü Dâvüd, “Nikâh”, 
19; İbn Mâce, “Nikâh”, 15) lakitin velisi prensip olarak devlet başkanıdır. 
Bulan kimse ancak hâkimin karar vermesi halinde lakitin velâyetini 
üstlenebilir. Velisinin devlet olması sebebiyle çocuk öldüğünde mirasçısı 
veya aleyhine bir suç işlendiğinde hak sahibi beytülmâl olduğu gibi 
tazminat gerektiren bir ful işlediğinde de beytülmâl sorumlu olur. 


Lakitle ılgili meseleler arasında belki de en önemli olanı nesebidir. Lakitin 
ebeveyni bilinmediğinden kural olarak nesebi de yoktur. Baba olabilecek 
yaşta bir müslüman onun kendi çocuğu olduğunu ileri 


sürdüğünde Hanefiler, lakitin nesep sahibi olmasını kolaylaştırmak 
amacıyla normal ispat hukuku kurallarını işletmeksizin bu mücerret iddiayı 
çocuğu ona verebilmek için yeterli görürler. Hanefiler bu konuda kıyası 
terkederek istihsan yoluyla çözüm üretmiştir. Kıyas burada diğer alanlarda 
olduğu gibi iddianın bir delille ispatını gerektirmekteyse de çocuğu 
himayede ehliyetsizliği sabit olmadığı sürece iddia sahibinin ikrarının esas 
alınması çocuk için salt yarar içerdiği ve başka bir şahsa zarar da söz 
konusu olmadığı için kıyasın gerektirdiği kural terkedilmektedir (Kâsâni, 
VI, 199). Hanefiler'in bu görüşüne Şâfii ve Hanbeliler de katılır. İddia 
sahibinin zimmi olması halinde ise durum kısmen farklıdır. Zimmi iddiasını 
delille ispat ederse nesebi lehine tescil edildiği gibi çocuk da kendisine 
verilir. Mücerret iddia sahibi ise sadece nesep hakkı doğar ve çocuğun kural 
olarak müslüman olduğuna hükmedilerek zimmiye çocuğu yetiştirme 


(hidâne) hakkı verilmez. Kölenin mücerret iddiasında da çocuğun hürriyet 
hakkı saklı tutulur. Bu kayıtlar, çocuk için en yararlı olanı bulmak ve ona bu 
yönde bir gelecek hazırlamak amacıyladır. Mâliki fakihleri ilke olarak 
lakitin nesebinin delille ispatından yanadır. Birden fazla kimse nesep 
iddiasında bulunduğunda fakihlerin genel görüşü, müslüman-zimmi ayırımı 
yapılmaksızın normal ispat hukuku kurallarını işletmektir. Şâfii ve 
Hanbeliler, nesep tesbitinde fiziksel özelliklere bakarak tesbitte bulunma 
usulü olan “kıyâfe” gibi özel tekniklerden de yararlanılması taraftarıdır. 
Hanefiler, nesep iddiasında bulunanların delillerinin eşitliği halinde çocuk 
ıçin daha yararlı olacağını düşündüklerinden müslümana veya hür kimseye 
öncelik verirler. Bir kadının lakitın kendi çocuğu olduğunu iddia etmesi 
halinde ise nesep kocasına bağlanacağı ve onun hukukunu da ilgilendirdiği 
için kural olarak bu iddiasını delille ispatı istenir. 


Lakitin beslenme, giyim, barınma gibi masrafları (nafaka), varsa üzerinde 
bulunan veya ona hibe edilenler gibi özel malından, değilse bu tür 
harcamalara tahsis edilmiş vakıflardan, o da yoksa devlet bütçesinden 
karşılanır. Çocuğu bulan kimse, hâkimden izin alarak bulüğ sonrası geri 
istemek üzere kendi malından harcama yapabilir. Böyle bir izin alınmazsa 
yapılan harcama çocuk lehine teberru sayılır. 


Lakitin bulunduğu bölgeden başka bir yere götürülmesinin hangi durumda 
câiz olacağına dair özellikle Şâfii ve Hanbeli mezheplerindeki tartışmalar 
ve kısıtlayıcı hükümler, gerek çocuğun bulunduğu mahalden uzağa 
götürülmeyip nesebinin ve ailesinin ortaya çıkmasına imkân hazırlamayı, 
gerekse şehirde bulunan çocuğun köye ve günlük hayat standardı daha 
düşük bir yere götürülmesinde veya uzak bir bölgeye götürülüp 
köleleştirilmesinin kolaylaşmasında olduğu gibi çocuğun hak kaybına 
uğramasını önlemeyi amaçlamaktadır. 
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Saffet Köse 


LA'L 
(ds) 
Klasik Türk edebiyatında adından en fazla bahsedilen kıymetli bir taş. 


Yakut cinsinden parlak kırmızı renkli ve saydam bir cevher olan la'l ham 
maddesi billürlaşmış alüminyum oksididir (grena, spinal); Seylan taşı 
olarak da bilinir. Ahd-i Atik'in birkaç yerinde adı anılan la'lin (meselâ bk. 
Eyub, 28/18) İbrânice”den lâl şeklinde Farsça'ya, oradan da Arapça'ya 
geçtiği sanılmaktadır (Dıhhudâ, XXII, 222). Abbâsi hilâfetinin ilk 
dönemlerine kadar bilinmeyen bu kıymetli taş rivayete göre büyük bir 
deprem sonucu Bedahşan yakınlarındaki Sekenan (?) dağının yarılmasıyla 
ortaya çıkmıştır. Kadınlar, adını çıktığı yere nisbetle alan bu kırmızı taşın 
daha ziyade açık tonlarından küpe yapmayı âdet edinince değeri artmış ve 
mücevherattan sayılmaya başlanmıştır. Dihhudâ'nın çeşitli kaynaklardan 
derlediği bilgilere göre la'lin nar tanesi, erguvan ve pembe menekşe 
renginde göründüğü, yakuttan daha yumuşak ve daha açık renkte tabiatının 
mutedil, germi ve huşki olduğu, kalp, zihin ve görme melekesine faydası 
dokunduğu, şehveti tahrik ettiği, üstünde la'l bulunan kişinin korkulu rüya 
görmediği, sevdavi rahatsızlıklara iyi geldiği ve şerbet yapılarak 
kullanıldığı anlaşılmaktadır (a.g.e., XXII, 222-223). La'lin oluşumuyla ilgili 
bir efsaneye göre ise yerden beyaz renkte çıkarılan taş taze kana bulanıp 
güneşte kurumaya bırakılarak renklendirilmiştir (Südi, 1, 79). 


Yakutun bir çeşidi olan la'l açık kırmızı renginden bilinir. La'l kelimesiyle 
kurulmuş tamlamalarda pembe rengin ön plana çıkarılması bu sebepledir. 
La'l-i rummâni (nar tanesi renginde la'l), la”1-i âbdâr (şeffaf, açık renkli 
lal), la”l-i piyâzegi (kırmızı renkli la'1), la”l-i revân (üzüm şarabı renginde 
lal), la”l-ı böyrek (güneş kızılı la*1), la”l-i hoş-âb (berrak la'l) renginin 
çeşitli tonlarını ifade eden tamlamalardır. Son tamlama sevgilinin 
dudağından kinaye olup dudak rengi olan pembeyi ön plana çıkarır. 


Eskiden beri kemer, gerdanlık, yüzük, küpe, kadeh, hokka vb. eşya yapımı 
ile cilt süslemelerinde kullanılan la'l divan şiirinde daha ziyade Bedahşan 


adıyla birlikte anılır (la”l-i Bedahşi, la”l-ı Bedahşâni vb.). Bu bölgede 
çıkarılan bir tür pembe yakuta bedahş adının verilmesi de (DİA, V, 291) 
şairlerin la'l ile bedahşı (bedahşan — yakutlar) birlikte kullanmalarına ve 
bedahşan kelimesiyle zaman zaman her iki mânayı da kastederek sanat 
göstermelerine yol açmıştır: Nakkâş bilindi nakş içinde / La'l oldu ıyan 
bedahş içinde (Nesimi). 


La'l, Şark edebiyatlarında hemen daima sevgilinin dudağı yerine bir 
mazmun olarak kullanılmıştır. Şairler “leb-i la'l” yerine mecâz-i örfi 
yoluyla yalnızca la'l 


dediklerinde pembe dudak anlaşılır: “Canfedâ-yı la'liyim bir dilber-i 
canperverin / İstemem ben Hızr'ın olsun çeşme-i âb-ı hayât” (Fuzüli). 
Klasik şiirde la'l kelimesi “dudak” yerine zikredilirken genellikle tamlama 
halinde bulunur: La”l-i dürefşân (arasından inci gibi dişlerin göründüğü 
dudak), la”l-i kehrübâ (kırmızı dudak), la'l-ı meygün (şarap renkli dudak), 
la”l-i nâb (pembe dudak), la'l-i şeker-bâr (tatlı sözler söyleyen dudak), la”l-i 
gül-feşân (gül saçan dudak) bunlardandır: “Elin elimde saçın târumâr 
sinemde / Gözüm gözünde lebim la”l-i gül-feşânında” (Tevfik Fikret). 


La'lin edebiyatta benzetme unsuru olarak kullanıldığı bir başka madde de 
şaraptır ve Benzetme yönü yine la'lın rengidir. Mey-i la”l-gün (la'l renkli 
şarap), la'l-ı müzâb (erimiş lal gibi olan şarap), la'l-ı revân (akan la'l, 
şarap), şarab-ı la'l (la'l renkli şarap) gibi tamlamalar bu ilgiyi gösterir: 
“İçelim la”l-i müzâbı saçalım cür“aları / Hâk-i gülzârı bugün kân-ı 
Bedahşân edelim” (Bâki). 


Edebiyatta la“lin kana benzetilmesi de yine rengi dolayısıyladır. Özellikle 
âşıkın kanlı göz yaşı la'l kadar değerlidir. Ahmed Paşa'nın şu beytinde kan 
oturmuş gözler yakuta, akan yaşlar da la'le benzetilir: “Uş eşk kârbân-ı 
Bedahşân-ı dideden / Rüm'a katar-ı la'l ile dür armağan çeker.” 


Eski astroloji ilmine göre güneş ve bazı yıldızlar madenler üzerine tesir 
ederek onların mahiyetlerini değiştirir. Bedahşan'da çıkarılan la'l de önce 
beyaz renkte bir taş iken bu bölgede Süheyl yıldızının etkisiyle kızarıp 
değerli bir cevher olmuş: “Süheyl'in pertevi seng-i bedahşı la'l eder lâkin / 
Gözüm yaşını yâküt eyledi dürr-i benâgüşu” (Hayâli Bey). 


La'l Bedahşan'da kayaların içinde saklı olduğundan şair onun meydana 
çıkarılması için önce kayanın kırılması, sonra da ciğer kanıyla boyanıp 
güneş ışığında bekletilmesi gerektiğini düşünür: “Göz yumunca her müjem 
yüz hün-ı dil peydâ eder / Tişe bir la'l almağa bin kez leb-i kânı öper” 
(Hayâli Bey). Özellikle la'lin ciğer kanıyla güneşte pişirilmesi, çile ve gam 
çekmesi âşığın haline benzetildiğinden ortaya la”l-âşık münasebeti 
çıkmıştır. Bu düşünceden yola çıkılarak Farsça'da “Taş sabır ile la'l olur” 
şeklindeki (Türkçe'deki “Koruk sabır ile helva olur” karşılığı) atasözü 
doğmuştur. Divan şiirinde la'l kelimesinin geçtiği yerlerde dudak, renk, 
kan, şarap, Bedahşan, bedahş gibi ilgili kelimeler de zikredilerek teşbih, 
tenasüp, leff ü neşr vb. edebi sanatlar yapılmıştır. 
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İskender Pala 


LALA 


Osmanlılar'da şehzadelerin yetiştirilmesinden sorumlu görevli. 


Farsça olan lâlâ kelimesi sözlükte “kul, köle; efendinin çocuğuna bakmakla 
yükümlü hizmetkâr” anlamına gelir. Tarihi seyir içerisinde zamanla ileri 
gelenlerin, varlıklı kişilerin, yüksek dereceli idarecilerin, bey, han, 
hükümdar çocuklarının eğitimiyle ilgilenen, onlara yönetim sanatını 
öğreten, her türlü bakımından ve yetişmesinden sorumlu olan kişileri 1fade 
eden bir mâna kazanmıştır. Böylece daha önceki atabeglik kurumunun bir 
benzeri olarak gelişme göstermiş, ancak bu kurum kadar siyasi bir niteliğe 
sahip olmamıştır (bk. ATABEG). 


Lala kelimesinin Anadolu'da Farsça'nın etkisiyle XLI. yüzyıldan itibaren 
kullanılmaya başlandığı sanılmaktadır. Kelimenin atabeglik sıfatını 
kazanması muhtemelen XV. yüzyılda gerçekleşmiştir. Aslında atabegin 
lalalığa dönüşmesi yahut ikisinin aynı anlamda kullanılmasıyla ilgili 
kayıtlara XIV. yüzyılda rastlanır. Anadolu Selçuklu kaynaklarında lala ve 
atabeg kelimelerinin birlikte geçtiği dikkati çeker (Uzunçarşılı, Medhal, s. 
79). Yine Memlükler'de, Akkoyunlu-Karakoyunlular'da lala tabiri hem 
sultan hem de ümerâ çocuklarını eğiten kimseler içın kullanılmıştır (a.g.e., 
s.273,318). Anadolu sahasında eserini XIV. yüzyılın ilk çeyreğinde kaleme 
alan Eflâki lala kelimesine yer vermiştir. Aynı şekilde İbn Bibi ve 
Aksarâyi'nin eserlerinde de lala kelimesi geçmektedir. Bu durum lalanın 
atabeg karşılığı olarak yerleştiğini gösterir. Fakat atabeglik gibi siyasi bir 
kurum özelliğine sahip olmadığından Osmanlılar'da lala kelimesi atabeg 
kavramı içerisinde veliahdın, hatta tahta geçen hükümdarın nâibi, onun 
yerine devleti idare eden kişi niteliğini hiçbir zaman kazanmamıştır. 


İlk Osmanlı kaynaklarında atabeg ve lala kelimelerine bir arada 
rastlanmaktadır. XV. yüzyıl tarihçilerinden Tursun Bey, Manisa'ya 
gönderilen Şehzade Mehmed'e (Fâtih Sultan Mehmed) Zağanos Paşa'nın 
“atabeg koşulduğunu” yazar (Târih-i Ebü'l-Feth, s. 36). TI. Bayezid'in oğlu 
Şehinşah'tan söz ederken de onun lalasının Karagöz Bey olduğunu belirtir 
(a.g.e., 5. 207). TI. Murad'ın gazâlarını anlatan anonim bir eserde gerek 


Çandarlı Halıl Paşa gerekse Şâhin Paşa için lala tabiri sıkça geçer (Gazavât- 
ı Sultân Murâd b. Mehemmed Hân, s. 33, 56, 66). Yine burada, Şehzade 
Mehmed'in Manisa'ya gönderilmesinden sonra onun bölgedeki idareciliğini 
kendisine refakat eden iki lalasıyla (Kassaboğlu Mahmud Bey ve Nişancı 
İbrâhim Bey) danışarak yapmakta olduğundan bahsedilir (a.g.e., s. 2). Bu 
kayıtlara rağmen bir kurum olarak lalalığın Osmanlılar'da ne zaman ortaya 
çıktığı hakkında herhangi bir bilgiye ulaşılamamaktadır. Bazı araştırmacılar 
bunun I. Murad devrinde bir müessese haline geldiğini kaydeder. 


Fâtih Sultan Mehmed'in teşkilât kanunnâmesi, şehzade lalalığının resmi bir 
nitelik kazanmış olduğunun ilk önemli ve açık belgesini oluşturur. Burada 
lalalık makamının protokoldeki derecesine işaret edilir ve yerinin mal 
defterdarının altında olduğu belirtilir. Bu durum, bir taşra görevi olması 
dolayısıyla lalalığın Osmanlı merkezi bürokratik yapılanmasının ve 
hiyerarşisinin altında bulunduğunu gösterir. Ancak daha sonra bu makamın 
giderek XVI. yüzyılda önem kazandığı ve ileri derecelere ulaştığı 
anlaşılmaktadır. Lala elkâbındakı değişmeler bunun bir göstergesidir. 


Osmanlı şehzadelerinin sancağa çıkışları ve bulundukları bölgede idarecilik 
(sancak beyliği) yapmaları sebebiyle lalalar sadece onların eğitiminden 
değil aynı zamanda mahalli idareden de sorumlu bir vasıf kazanmıştır. Taşra 
yönetiminde şehzadenin maiyetinde bulunan 


görevlilerin başı ve en önde geleni laladır. Lalalar çok defa Enderun”dan 
yetişmiş, tecrübeli, güvenilir şahıslar arasından titizlikle seçilir ve 
merkezden tayin edilirdi. İlk dönemlerde lalalar arasında yerli ümerâ 
ailelerine mensup kimselerin olduğu bilinmektedir. XV. yüzyılın 
sonlarından itibaren genellikle kul asıllı devlet görevlileri bu makama 
getirilmiştir. Lalalar sancak beyi, beylerbeyi rütbesindeki devlet adamları 
arasından seçilebildiği gibi bu göreve daha alt seviyede hizmetliler de tayin 
edilebilirdi. Bu makamda sürelerini tamamlayanlar çok defa daha yüksek 
dereceli taşra görevlerine gönderilirdi. Meselâ Manisa'ya yollanan Şehzade 
Süleyman'ın (Kanüni Sultan Süleyman) lalası, defterdarlıkta ve vezirlikte 
bulunmuş tecrübeli devlet adamı olan Kasım Paşa idi (Celâlzâde, s. 180- 
181). II. Selim'in lalası olan Mustafa Paşa sancak beyi iken onun lalalığına 
getirilmiş, daha sonra beylerbeyiliklerde bulunmuş ve ikinci vezirliğe 
yükselmişti. 111. Mehmed'in padişah oluşu sırasında lalalık görevini yürüten 


Mehmed Paşa ise önce vezir olmuş, ardından sadrazamlığa getirilmiştir. 
Lalaların görev süreleri sancak beylerine benzer tarzda iki üç yıl kadardı. 
Bazı durumlarda sık sık lala değişikliklerinin olduğu görülmektedir. Bunun 
en önemli sebebi, bulundukları yerlerde şehzadeyı etki altına alarak bir güç 
unsuru haline gelmelerini önlemek olmalıdır. Fakat yine de lalalık ileride 
daha yüksek görevlere getirilmeyi sağlayan bir basamak haline gelmiştir. 
Bilhassa lalalıklarında bulundukları şehzadelerin padişah olması onlara 
büyük bir nüfuz ve makam temin etmiştir. 


Lalanın görevleri arasında şehzadenin eğitimi yanında onun siyasi 
meselelere vukufuna yardımcı olmak, Divân-ı Hümâyun'un küçük bir 
modeli olan şehzade divanına vezir makamında başkanlık etmek, sancak 
askerleriyle sefere çıkmak yahut sefer vakti bulunduğu bölgenin büyük 
bölümünün muhafaza hizmetini görmek, merkezle şehzade arasındaki bağı 
sağlamak, herhangi bir meselede merkezle doğrudan irtibata geçmek ve 
gereken tedbirleri almak başta geliyordu. Lalanın idari fonksiyonu 
şehzadenin yaşının küçük olması durumunda daha da önem kazanıyordu. 
Yetişkin şehzadelerin yanında ise pasif bir konumda kalabiliyor, şehzadenin 
bizzat kendisi siyaset ve idarede etkin oluyordu. Bu durumda lalalar ikinci 
planda kalırken vazifeleri daha çok merkezle şehzade arasında belirginleşen 
bir şekil alıyordu. TI. Bayezid'in oğulları Yavuz Sultan Selim, Korkut, 
Ahmed gibi şehzadelerin yanındaki lalaların idari fonksiyonları ve etkileri 
çok azdı, bunlar âdeta ismen tayin edilmiş bir mevkide kalmışlardı. Buna 
karşılık Fâtih Sultan Mehmed'in, Kanüni Sultan Süleyman'ın, II. Selim'in, 
TH. Murad ve II. Mehmed'in lalaları siyasi ve idari bakımdan ön plana 
çıkmışlardır. Lalaların idari yetki dereceleri özellikle Kanüni Sultan 
Süleyman'ın oğlu Şehzade Bayezid olayının ardından artmıştır. Bu 
hadiseden sonra yegâne veliaht sancağı haline gelen Saruhan sancağının 
merkezi Manisa'ya gönderilen şehzadelerin (111. Murad ve III. Mehmed) 
yanında bulunan lalaların bütün idari işlerde ön planda olduğu, merkezden 
gönderilen hükümleri lala adına hitaben kaleme aldıkları dikkatı 
çekmektedir (Emecen, s. 35). Lalaların şehzadeler üzerindeki denetiminin 
artması onların vazife alanlarını da giderek genişletmiş, lalalar mahalli 
tayinler, timar tevcihleri, muhafaza, asayiş temini gibi pek çok konuda 
yetkili konuma gelmiştir. 


Lalalık, 11. Mehmed'den sonra şehzadelerin sancağa çıkma usullerine 


nihayet verilmesiyle idari yönünü tamamen yitirmiştir. Saltanat 
sistemindeki değişme ve şehzadelerin sarayda sıkı bir gözetim altında 
tutulmaları, lalalığa sadece eğitim fonksiyonunun ön plana çıktığı yeni bir 
sıfat kazandırdığı gibi kimliklerinin değişmesine de yol açmıştır. 
Şehzadelerin maiyetine harem ağalarından (has odalı) üç kişi tayın 
edilmeye ve bunların en tecrübelisi ve yaşlısı başlala unvanıyla onun 
eğitiminden sorumlu tutulmaya başlanmıştır. Hadım ağalardan seçilen bu 
lalalar sarayda sadece şehzadenin eğitimiyle ilgilenmişlerdir. Bunların 
XVII. yüzyılda saray içinde çeşitli entrikalara karıştıkları ve bazılarının 
büyük nüfuz sahibi oldukları bilinmektedir. IV. Mehmed'in başlalası Uzun 
Süleyman Ağa, Kösem Sultan'ın katlı işine karışmış, sarayda büyük nüfuz 
sahibi olmuştur (Uzunçarşılı, Osmanlı Tarihi, 111/1, s. 257-260). Adları 
çeşitli olaylar dolayısıyla geçen diğer lalalar arasında II. Süleyman'ın lalası 
Ahmed Ağa, III. Selim'in lalası Mahmud Bey, II. Mahmud'un lalaları 
Anber Ağa, Recebpaşazâde Mehmed Bey ile Başlala Tayyar Efendi 
zikredilebilir. Bu dönemlerde padişahların veziriâzamlara lala tabiriyle 
hitap etmeye başladıkları da belirtilmelidir. Lala kelimesi “eğitici, bakıcı” 
anlamında halk arasında da yaygın bir şekilde kullanılmıştır. 
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Tuncer Baykara 


LALA MEHMED PAŞA 


(6. 1015/1606) 
Osmanlı vezirlâzamı. 


Bosnalı Şahinoğlu ailesinden olup Yayça'da (Jajce) doğdu. Bazı 
kaynaklarda Sokullu Mehmed Paşa ile akrabalığını ifade etmek üzere Tavıl 
Mehmed Paşa olarak da anılır. Saraya ne zaman ve nasıl alındığı 
bilinmemektedir. Kaynaklarda yer alan ilk görevleri peşkir ağalığı, küçük 
mirâhurluk ve büyük mirâhurluktur. Muhtemelen saraydaki hizmeti 
sırasında şehzadelerin eğitiminde görev aldığı için Lala unvanı ile 
anılmıştır. 999 Rebiülâhiri sonunda (24 Şubat 1591) Saatçı Hasan Paşa'nın 
yerine yeniçeri ağası oldu ve Sadrazam Sinan Paşa'nın çıktığı Avusturya 
seferine yeniçerilerle birlikte katılma görevi aldı. 9 Şevval 1002'de (28 
Haziran 1594) İstanbul?dan ayrıldı. 


Sefer sırasında önemli görevleri başarıyla yerine getirdi. Tata Kalesi'nin 
geri alınması sırasında (29 Şevval 1002 / 18 Temmuz 1594) cesaretiyle 
takdir kazandı. Fakat ertesi günü Sinan Paşa tarafından azledildi. Bununla 
beraber Semartin ve Yanık kaleleri kuşatmalarında bulundu ve Mihalıçlı 
Ahmed Paşa yerine Karaman beylerbeyiliğine (Zilhicce 1002 / Ağustos 
1594), kısa bir süre sonra da Satırcı Mehmed Paşa'nın azli üzerine Anadolu 
beylerbeyiliğine 


(11 Muharrem 1003 / 26 Eylül 1594) getirildi. 


Ferhad Paşa'nın kısa süren ikinci sadâreti sırasında Eflak olaylarıyla 
ilgilenmesinden dolayı Lala Mehmed Paşa, Budin civarındaki askere serdar 
tayın edilerek sınırın muhafazasıyla görevlendirildi. Arkasından tekrar 
sadrazam olan Sinan Paşa tarafından muhasara altındaki Estergon Kalesi'ne 
yardıma gönderildi; ancak çetin geçen mücadeleler esnasında birliklerinden 
ayrı düştü ve 1400 atlı ile kaleye kapandı. Çok güç şartlar altında altmış 
yedi gün süren bu kuşatma sırasında kaledeki askerlerin baskısı sonucu 
şehri anlaşma yoluyla Avusturyalılar'a teslim etti (Zilhicce 1003 / Ağustos 


1595). Ardından Budiın'de kalarak Yanık, Papa, Tata, Pespirim (Weszprim), 
Polata, Semartin gibi serhad kalelerinin muhafazasıyla görevlendirildi. Bu 
sıralarda kendisine vezirlik rütbesi de verildi (Topçular Kâtibi Abdülkadir 
Efendi, s. 83, 88, 95; Selâniki'ye göre vezirliği daha sonra Rebiülevvel 
1005 / Kasım 1596 tarihindedir; s. 636). III. Mehmed'in çıkacağı Eğri seferi 
hazırlıklarından olmak üzere Anadolu Beylerbeyi Vezir Lala Mehmed 
Paşa'ya Ösek Köprüsü başında olması emredildi. Daha sonra Yanık 
Kalesi'nin imdadına yetişmek üzere Budin'e gelmişken Eğri?'ye çağrıldı ve 
Eğri kuşatmasına katıldı. Bunun hemen arkasından Haçova”'da yapılan 
meydan muharebesinde sağ cenahta görev yaptı (Topçular Kâtibi 
Abdülkadir Efendi, s. 134; krş. Hasanbeyzâde Ahmed, s. 193). Ardından 
Kütahya ve bağlı sancaklarında teftişte bulunması ve bölgeyi Celâli 
taşkınlıklarından koruması istendi (Rebiülâhir 1005 / Aralık 1596). Aynı yıl 
Satırcı Mehmed Paşa'nın Varat seferine iştirak etmek üzere Rumeli tarafına 
geçti. Satırcı Mehmed Paşa ile buluşup Baçka'da kışladıktan sonra orduyla 
birlikte Varat'a hareket etti. Pançova'da Rumeli Beylerbeyi Veli Paşa'nın 
ölümü üzerine görevi ona verildi (14 Muharrem 1007 / 17 Ağustos 1598). 
Serdarla birlikte Beçkerek'e geldi, Çanad ve Arad kaleleri fethinde 
bulundu, ancak Varat alınamadı. O kışı Peçuy'da geçiren Lala Mehmed 
Paşa, üçüncü defa sadârete getirilen İbrâhim Paşa'nın serdarlığı sırasında 
mevcut görevine ilâveten serdarlık pâyesiyle Budin muhafazasına tayın 
edildi (Rebiülevvel 1007 / Ekim 1598). Ardından Budin beylerbeyıliği 
Rumeli beylerbeyiliğine ilhak edilerek onun idaresine verildi 
(Cemâziyelevvel 1008 / Kasım 1599). Bu dönemde dikkatıni Budin'ın 
güvenliğini sağlamak üzere civardaki kaleler üzerinde yoğunlaştırdı. Lala 
Mehmed Paşa'nın da dahil olduğu güçlü bir Osmanlı ordusu 1009 (1600- 
1601) yılında Babofça ve Kanije'yi kuşatıp vire ile teslim aldı (Topçular 
Kâtibi Abdülkadir Efendi, s. 231-240). Priştine'de kışlayan Mehmed Paşa, 
Hisarcık”ta bulunduğu sırada Sadrazam Damad İbrâhim Paşa'nın 
Belgrad'da vefatı üzerine onun da vasiyetiyle serdar kaymakamı olarak 
ordunun idaresini üstlendi. Sadrazamlığa getirilen Yemişçi Hasan Paşa'nın 
askeri faaliyetlerinde önemli rol oynadı. İstolni Belgrad'ın kuşatıldığı 
haberi üzerine buranın imdadına gitti. Estergon”un kaybedilmesinden sonra 
artık serhad şehri durumuna gelmiş olan Budin'i kuşatan Avusturyalılar'?ı 
geri çekilmeye zorladı. Merkezdeki gelişmeler üzerine İstanbul'a dönen 
Yemişçi Hasan Paşa'nın isteğiyle üçüncü vezirlikle Macaristan serdarı oldu 
(12 Ramazan 1011 / 23 Şubat 1603). 


Sefer mevsiminin başlamasıyla birlikte yoğun bir faaliyet içine giren 
Mehmed Paşa, Yemişçi Hasan Paşa'dan sonra sadrazamlığa getirilen Yavuz 
(Malkoç) Alı Paşa tarafından görevinde tutulmak istendiyse de serhadde 
sadrazamdan başkasının başarılı olmasının zor olduğunu, LI. Gazi Giray ve 
Celâli Hasan Paşa'nın hizmette istekli olmamalarının bunu en iyi şekilde 
gösterdiğini belirterek serdarlık mesuliyetini üstlenmedi. Sadrazamın 
Belgrad'da vefat etmesi üzerine sadâret mührü Lala Mehmed Paşa'ya 
verildi (9 Rebiülevvel 1013 / 5 Ağustos 1604). 


Budin civarına giden Serdârıekrem ve Sadrazam Lala Mehmed Paşa Peşte, 
Hatvan ve Vaç'ı geri alıp civardaki kalelerin tahkimiyle meşgul oldu. Bu 
yoğun faaliyetler sürerken bir yandan da iki taraf arasında barış görüşmeleri 
yapılıyordu. Ancak Eğri ile Estergon'un değiştirilmesi noktasında 
görüşmeler düğümlendi. Bunun üzerine Lala Mehmed Paşa'nın ana hedefi 
Estergon oldu ve Estergon kuşatmasına başlandı (24 Cemâziyelevvel 1013 / 
18 Ekim 1604). Otuz bir gün süren kuşatma başarılı olmadı. Belgrad'a 
gelen sadrazam kışı geçirmek üzere İstanbul'a hareket etti (20 Ramazan 
1013 / 9 Şubat 1605) ve padişah tarafından büyük iltifatlarla karşılandı. 
Baharla birlikte tekrar sefere çıkan Mehmed Paşa Estergon'a yöneldi. Önce 
etraftaki küçük fakat müstahkem olan Ciğerdelen, Vişegrad ve Tepedelen 
kalelerini alıp Estergon”un savunma hatlarını zayıflattı. Otuz beş günlük 
çetin mücadelelerden sonra kaleyi teslim aldı (20 Cemâziyelevvel 1014 /3 
Ekim 1605). Böylece on yıl önce Lala Mehmed Paşa tarafından vire ile 
bırakılan kale yine onun tarafından vire ile ele geçirilmiş oluyordu (Peçuylu 
İbrâhim, Il, 301-308). Mehmed Paşa bu zafer üzerine “fâtih-i Estergon” 
olarak anılmıştır (Naimâ, Il, 157). 


İstanbul'a gitmeden önce Macar Prensi Istvan Bocskay”ı, Peşte karşısında 
10.000 Macar askerinin de katıldığı büyük bir törenle taç giydirerek Erdel 
kralı tayin etti (Kasım 1605). Estergon'un fethini müjdelemek ve İstanbul'a 
gitmek için izin talep etmek üzere Peçuylu İbrâhim Efendi'yi İstanbul'a 
gönderdi (Peçuylu İbrâhim, II, 307). Kendisine gerekli izin verildiyse de 
daha sonra bu iznin İran seferine çıkmak üzere verildiği, eğer Şark seferine 
gitmeyecekse ikinci vezirlikle orada kalıp mührü göndermesi istendi 
(Naimâ, 1, 437). Çaresiz kalan Lala Mehmed Paşa İstanbul'a gelince (7 
Zilkade 1014 / 16 Mart 1606) iyi karşılandı ve padişahın huzurunda yapılan 


müşaverede Şark serdarlığı için Kuyucu Murad Paşa seçildi. Rakibi Derviş 
Paşa'nın tahrikiyle müzakereler uzamış ve üçüncü vezirlik verilerek Bağdat 
Beylerbeyi Nasuh Paşa'nın serdar olmasına emir çıkmışsa da padişah sefer 
için Lala Mehmed Paşa'yı istiyordu. Sadrazam ise Avusturya ile barış 
şartlarının olgunlaştığı, kendisi ve Kırım hanının bulunmadığı bir zamanda 
Bocskay'ın da yalnız kalacağı, Macarlar'ın bazı vaadlerle kraldan 
koparılacağı gibi tehlikeleri sıralayarak her şeye rağmen garp, şark veya 
donanmadan hangisi emredilirse hizmette bulunacağını söyledi. Ardından 
çıkan emirde İran üzerine gitmesi istendi (Orhonlu, s. 96-97, 99-100, 105). 
Yüz yüze görüşülecek meseleler olduğunu belirterek mülâkat rica ettiyse de 
ricası geri çevrildi (a.g.e., s. 101, 107). Belgrad'dan acele ile geldiğini, 
adamlarının, cephane ve diğer harp levazımatının Belgrad'da kaldığını, 
onlar olmadan sefere çıkamayacağını, gelmelerinin beklenmesi halinde 
mevsimin geçeceğini, önemli bir işin yapılamayacağını defalarca yazdı. 
Fakat padişah hiçbirini dinlemedi ve ısrarla yola çıkmasını istedi (a.g.e., s. 
105, 107, 111-112). Sonuçta sefere gitmekten başka çare olmadığını 
anlayınca dördüncü vezirlikle Murad Paşa'yı Macaristan serdarlığına tayın 
ettirip sefer hazırlıklarına başladı. Bu arada yakın adamları Derviş Paşa 
tarafından kendisinden uzaklaştırıldı. Estergon fethinde büyük hizmetleri 
geçen adamlarından Yeniçeri Ağası Hüseyin Ağa Halep beylerbeyiliğine 


gönderildi (a.g.e., s. 107). Yine yeğeni ve serhadde nüzül emini olan 
Kapıcıbaşı Mustafa Ağa Kastamonu sancak beyi yapıldı. Bu uygulamalar 
yüzünden mâneviyatı bozulmuş olarak Üsküdar'da otağını kurdu. Ancak 
burada üzüntüsünden felç oldu. Buna rağmen Derviş Paşa mutlaka gitmesi 
gerektiği yolunda padişahı tahrik etmeyi sürdürdü (Sâfi Mustafa, II, vr. 56b- 
57a). Hatta vefatından iki gün önce, eğer derhal hareket etmezse hakkından 
gelineceği yolunda bir emir daha yazdırttı. Mehmed Paşa 14 Safer 1015 (21 
Haziran 1606) tarihinde vefat etti (Hasanbeyzâde Ahmed, II, 299). 
Sun'ullah Efendi'ye dayanarak Bâki Paşa'nın bir ifadesine yer veren 
Peçuylu, Derviş Paşa'nın Portekizli bir hekimi elde ederek Lala Mehmed 
Paşa'yı son nefesinde zehirlettiğini ileri sürer. Cenaze namazı Fâtih 
Camii'nde kılınarak Eyüp'te akrabası Sokullu Mehmed Paşa türbesinin 
dışına defnedildi. 


Dönemin kaynaklarında kendisinden daima olumlu sıfatlarla bahsedilen 
Lala Mehmed Paşa'nın akrabası olan ve on beş yıl hizmetinde bulunan 


Peçuylu'ya göre Mehmed Paşa'nın tek kusuru çok tasarruflu davranmasıdır. 
Ancak Estergon fethinden sonra gazilere resmi yetkileri dahilinde verdiği 
zeâmet ve timarlar dışında kendi parasından 20.000 altından fazla ıkramda 
bulunması onun cömertliğinin göstergesi olarak kabul edilir. Şark seferine 
gönderilmek istendiği sırada on iki yıllık emeğinin heba olacağından 
çekindiği, kendisinin önceliği Avusturya mücadelesine vererek bunu 
Osmanlılar'ın lehine tamamlamak arzusunda bulunduğu da ifade edilir. 
Ölümünden sonra vasiyetine uyulmayarak mallarına el konulmuş, ailesi bu 
sebeple zaruret içine düşmüştür. 
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Mahmut Ak 


LALA MUSTAFA PAŞA 


(6. 988/1580) 
Kıbrıs, Şirvan ve Gürcistan fâtihi unvanıyla anılan Osmanlı veziri. 


Hayatının ilk yılları hakkında bilgi yoktur. Kaynaklarda Bosna'nın Sokol 
köyünden olduğu, Yavuz Sultan Selim zamanında (1512-1520) kardeşi Deli 
Hüsrev Paşa vasıtasıyla saraya alındığı, bir süre Kanüni Sultan Süleyman'ın 
berberbaşılığında bulunduğu belirtilir. Daha sonra sipahi oğlanları 
zümresine giren Mustafa Ağa çaşnigirlik ve küçük mirâhurluk yaptı. 
Rüstem Paşa'nın veziriâzamlığı sırasında (951/1544) yeniden çaşnigirliğe 
getirildi ve Safed sancak beyliği verilerek İstanbul”dan uzaklaştırıldı. 
Ardından 5 Şâban 964”te (3 Haziran 1557) Şehzade Selim'e lala oldu (BA, 
A.RSK, nr. 1457). Şehzade Selim ile Bayezid'in taht kavgasında etkili rol 
oynadı. İki kardeş arasındaki gerilimi tırmandırdı ve Selim'e avantaj 
sağladı. Bayezid'in Selim'e yolladığı tehdit mektuplarını İstanbul'a 
bildirdiği gibi padişahın Bayezid'e gönderdiği nasihatnâmeleri ele geçirip 
bunların şehzadeye ulaşmasını engelledi. İki kardeş arasında Konya”da 
meydana gelen savaşın (966/1559) ardından ortaya çıkan durumdan dolayı 
Veziriâzam Rüstem Paşa'nın tepkisini çekti. Rüstem Paşa onu Selim'in 
lalalığından alıp Pojega sancak beyliğiyle uzaklaştırmak istedi (24 Zilhicce 
967 / 15 Eylül 1560). Şehzade Selim'in araya girmesiyle Tımışvar 
beylerbeyiliğine nakledildi (27 Muharrem 968 / 18 Ekim 1560). Ancak bu 
vazifesine gitmedi ve şehzadenin yanından ayrılmadı. Yine şehzadenin 
sayesinde görev yeri Van beylerbeyıliği olarak değiştirildi (15 Safer / 5 
Kasım). İki yıl sonra Erzurum beylerbeyi (969/1562), ardından Halep ve 
Şam beylerbeyi (19 Rebiülevvel 971 / 6 Kasım 1563) oldu. Uzun süre 
kaldığı bu görevi sırasında II. Selim'in padişah oluşuyla veziriâzamlık 
ümidi belirdiyse de Sokullu Mehmed Paşa bunu önleyici tedbirler aldı. Onu 
İmam Mutahhar'ın isyanını bastırmak üzere serdar olarak Yemen'e 
gönderdi (975/1567-68). Yemen'e gitmek için Kahire'ye geçen Mustafa 
Paşa, vaktiyle kardeşi Ayas Paşa'nın Şehzade Bayezid olayı sırasında 
ıdamına yol açtığı için kendisine düşmanlık besleyen Mısır Beylerbeyi 
Koca Sinan Paşa'nın aleyhte telkinleri üzerine Sokullu Mehmed Paşa 


tarafından serdarlıktan azledildi. Hakkındaki şikâyetlerin tahkiki için Şam'a 
dönmesi istendi. Bunun üzerine Şam'a gelip birkaç ay burada kaldıktan 
sonra İstanbul'a gitti, hatırlı kimseler sayesinde affedildiği gibi altıncı vezir 
oldu. Lalalığını yaptığı ve bir bakıma tahta geçmesini sağladığı 1. Selim'in 
Kıbrıs seferine çıkma isteğinin en hararetli destekçisi oldu. Veziriâzam 
Sokullu Mehmed Paşa'nın muhalefetine rağmen Venedik”e savaş ilân edilip 
Kıbrıs seferi açıldığında bu harekâtın serdarlığına getirildi. Kıbrıs'ta 
uygulanacak savaş planlarını hazırlayıp kuşatılacak kalelerin tesbitini yaptı. 
Onun isteği doğrultusunda Lefkoşe Kalesi'nin kuşatılmasına karar verildi. 
Kalenin durumunu İstanbul'a rapor eden Mustafa Paşa burayı 8 Rebiülâhir 
978'de (9 Eylül 1570) ele geçirdi. Ardından Magosa kuşatıldı ve 9 
Rebiülevvel 979”da (1 Ağustos 1571) alınıp Kıbrıs'ın fethi tamamlandı. 


İstanbul'a döndüğünde Veziriâzam Sokullu Mehmed Paşa'nın desteğini 
alan Mustafa Paşa rakibi Koca Sinan Paşa'ya karşı durumunu 
kuvvetlendirdi. 985'teki (1577-78) Iran seferi ikisi arasında çekişmeyi 


iyice arttırdı. Bu çekişme aynı zamanda Sokullu'nun yerine kimin geçeceği 
konusunda da belirleyici olacaktı. Rekabetin hızlanması üzerine önce her 
ikisi de sefere gitmekle görevlendirildi; Mustafa Paşa Erzurum, Sinan Paşa 
Bağdat taraflarından İran'a girecekti (22 Şevval 985 / 2 Ocak 1578). Fakat 
bu durum her iki veziri de hoşnut etmedi, ıhtılâfın daha da artması üzerine 
Sokullu Mehmed Paşa devreye girip Koca Sinan Paşa'yı görevden aldı ve 
Lala Mustafa Paşa'yı Gürcistan üzerinden Şirvan'ın fethiyle tek yetkili 
serdar olarak vazifelendirdi. 27 Muharrem 986'”da (5 Nisan 1578) 
Üsküdar'a geçen Mustafa Paşa, İran sınırlarına ulaştığında Çıldır?da Safevi 
öncü kuvvetlerini mağlüp etti (5 Cemâziyelâhir 986 / 9 Ağustos 1578), 
ardından Tiflis'e girdi. Kür suyu üzerinde Koyungeçidi mevkiinde bir başka 
Safevi gücü daha bozguna uğratıldı. Mustafa Paşa askerin geri dönme 
isteğine karşı çıkıp onları yatıştırdı ve giriştiği harekâtı tamamlamak üzere 
Şirvan'a yürüdü. 13 Receb'de (15 Eylül) Ereş'e girdi ve daha sonra 
Şirvan'ın fethi gerçekleşti. Alınan yerler dört beylerbeyıliğe (eyalet) ayrıldı. 
Mustafa Paşa, Safevi beylerini Osmanlı tarafına çekmek için çeşitli 
girişimlerde bulunup fethedilen yerlerde kalıcı bir yerleşmeyi sağlamaya 
çalıştı. Dağıstan ve Gürcü beylerinin itaatini sağladıktan sonra kışı 
geçirmek üzere Erzurum'a döndü. Bu sırada 1578 yılının son günlerinde 
gelen emirler üzerine Kars Kalesi'nin tamiri ve sınır boylarının takviyesi 


için Kars'a giden Mustafa Paşa kalenin inşasını tamamladı (29 
Cemâziyelâhir 987 / 23 Ağustos 1579). Bir süre burada kalıp ekim ayında 
Erzurum'a döndüğünde Sokullu Mehmed Paşa'nın öldürüldüğü haberini 
aldı. Çok geçmeden de rakibi Koca Sinan Paşa'nın tahrikleri neticesinde 
serdarlıktan azledildi (Zilkade 987 / Ocak 1580). İstanbul'a döndüğünde 
padişahın huzuruna çıkma isteği kabul görmedi. Ancak Veziriâzam Ahmed 
Paşa'nın vefatı ve Koca Sinan Paşa'nın İran seferine çıkması, o sırada 
merkezde divanda tecrübeli bir vezirin bulunmaması gibi sebeplerle sadâret 
kaymakamlığına getirildi. Koca Sinan Paşa'nın baskısı ile veziriâzamlık 
kendisine verilmedi ve sadâret mührü Sinan Paşa'ya gönderildi. NI. Murad, 
Mustafa Paşa'ya sadâret kaymakamı olarak vezirlâzam gibi hareket etme 
yetkisini verdiyse de o bundan memnun kalmadı. Yaşı yetmişi geçmiş olan 
Mustafa Paşa az sonra 25 Cemâziyelâhir 988'de (7 Ağustos 1580) vefat etti. 
Tarihçi Âli Mustafa Efendi, onun öleceğini hissedip on yedi gün önce 
Eyüp'te mezar yerini satın aldığını belirtir. 


Kaynaklarda akıllı ve tedbirli bir devlet adamı olarak anılan Mustafa Paşa, 
Mısır Sultanı Kansu Gavri'nin oğlu Mehmed Bey'in kızı Fatma Hanım'la 
evlenmiş, ondan olan oğlu Mehmed Paşa Halep beylerbeyiliğine kadar 
yükselmiştir. Ayrıca Kanüni Sultan Süleyman'ın oğlu Şehzade Mehmed'in 
kızı Hümâ Sultan ile evliliği (18 Cemâziyelevvel 983 / 25 Ağustos 1575) 
dolayısıyla hânedana akraba olmuştur. Mustafa Paşa'nın birçok hayratı ve 
vakıfları bulunmaktadır. Erzurum'da bir külliye (970/1562-63); Şam'da 360 
hücreli han (Lala Paşa Hanı), hamam ve tekkeler; yine Şam civarında 
Kunaytira'da cami ve imaret; Konya Ilgın'da cami, bedesten, kervansaray; 
Tiflis ve Kars'ta şark serdarlığı sırasında yaptırdığı iki cami başlıca eserleri 
arasında yer alır. Ayrıca Lefkoşe'deki Ömeriye Camii'ne vakıflar tahsis 
etmiştir. Magosa'da fetih sonrası katedralden çevrilen cami onun adını taşır. 
Mekke ve Medine”de de bazı hayratı vardır. Âli Mustafa Efendi uzun yıllar 
onun hizmetinde bulunmuş ve İran seferi sırasındaki faaliyetlerini 
Nusretnâme adlı eserinde anlatmıştır. 
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Bekir Kütükoğlu 


LALA MUSTAFA PAŞA CAMİİ 


Kıbrıs'ta Magosa'da fetihten (XVI. yüzyıl) sonra katedralden çevrilen cami 


(bk. KIBRIS). 


LALA MUSTAFA PAŞA 
KÜLLİYESİ 
Erzurum'da XVI. yüzyılın ikinci yarısında inşa edilen külliye. 


Erzurum il merkezinde yer alan külliye 970 (1562-63) yılında Erzurum 
Beylerbeyi Lala Mustafa Paşa tarafından yaptırılmıştır. Cami, mektep ve 
hamamdan oluşan külliyeye 1836-1839 yılları arasında bir muvakkithâne 
ilâve edilmiştir. Külliyenin Vakıflar Genel Müdürlüğü'nde yer alan 
vakfiyesi 971 (1563-64) tarihlidir. 1694, 1721, 1836-1839, 1851, 1870, 
1889, 1962 ve 1971 yıllarında camide onarımlar yapılmıştır. Külliyeyi 
oluşturan yapılardan mektep ve muvakkithâne günümüze ulaşmamıştır. 


Kesme taş malzeme ile inşa edilen cami kare planlı olup önünde beş birimli 
bir son cemaat yeri bulunmaktadır. 


Mukarnas başlıklı altı sütunun taşıdığı sivri kemerli açıklıklara sahip son 
cemaat yerinde birimlerin üzeri kasnaksız kubbelerle örtülmüş, geçişleri 
pandantiflerle sağlanmış olan kubbelerin içleri kalem işleriyle süslenmiştir. 
Mihrap ekseni üzerinde yer alan taçkapı 1870 yılında onarım görmüştür. İç 
içe silmelerden oluşan barok çerçeveli kapı mukarnaslı yaşmaklı olup altta 
basık kemerli açıklığa sahiptir. İki yanda altlı üstlü ikişer pencere arasında 
birer mihrap nişi bulunmaktadır. Alt sıra pencere üstlerinde sır altı 
tekniğinde kitâbeli çini alınlıklar dikkat çekicidir. Sağdaki mihrap nişi 
üzerinde üç parça halinde mermer levhaya yazılmış on dört satırlık bir 
kitâbe vardır. Sultan IV. Mehmed tarafından yazdırılan bu emirnâme 1080 
(1669-70) tarihli olup çevrede çiftçilikle geçinen halkın vergilerinin 
kaldırıldığını bildirmektedir. 


21,20 x21,10 m. ölçüsünde kare planlı harim ortada bir kubbe, dört yönde 
birer yarım çapraz tonoz ve dört köşede birer küçük kubbe ile örtülmüştür. 
Sekizgen kesitli dört pâye sivri kemerlerle birbirine ve yandaki duvarlara 
bağlanmıştır. Ortada yer alan büyük kubbe 10,56 m. çapında olup dıştan 
sekizgen bir kasnağa sahiptir. 4,50 m. çapındaki köşe kubbeler kasnaksızdır. 


Kubbe ve tonoz içleri lotus, palmet, kıvrık dal, rümi ve şakayık 
motiflerinden oluşan kalem işleriyle süslenmiştir. Çift sıra pencerelerle 
aydınlanan mekânda alt sıra pencere üstlerinde sır altı tekniğinde çini 
alınlıklar bulunmaktadır. Son cemaat yerindeki taçkapı dışında iki yanda 
yer alan birer kapı ile de harime bağlantı sağlanmıştır. 


Dikdörtgen bir çerçeve ile sınırlanan mihrap mukarnaslı yaşmaklı olup 
üzerinde 970 (1562-63) tarihli inşa kitâbesi vardır. Beş kenarlı mihrap 
nişinin üstünde de iki satırlık bir başka kitâbe mevcuttur. Yenilenmiş ahşap 
minberin bir özelliği yoktur. Mihrabın sağında yer alan pâyeye bitişik 
müezzin mahfili sekizgen planlıdır. İkiz sütunlarla taşınan mahfil XIX. 
yüzyıl eseridir. Harimin kuzeyinde duvara paralel olarak yerleştirilen ahşap 
mahfıl oldukça basit ve sadedir. Güneydoğu köşesindeki kubbenin altında 
üçüncü bir mahfil bulunmaktadır. Önü sakıflı olduğu anlaşılan bir kapı ile 
bağlantılı olan ve paşa (bey) mahfili olarak adlandırılan bu mahfil hünkâr 
mahfili geleneğinde ele alınmıştır. Harimde ikisi kuzeyde kapının iki 
yanında, ikisi kıble duvarında olmak üzere dört adet kürsü vardır. 
Pencerelerden duvar içine yerleştirilen merdivenlerle ulaşılan bu kürsüler 
birer ahşap balkon gibi düzenlenmiştir. Sade görünümlü ahşap vaaz kürsüsü 
yenidir. Camiye vakfedilmiş olan şamdanlar girift bitkisel süslemeleriyle 
dikkat çeker. Harimin kuzeybatı köşesinde yer alan silindirik gövdeli 
minare iki renkli taş malzeme ile inşa edilmiştir. Son cemaat yerinde yarım 
daire şeklinde çıkıntı yapan minareye batı yönünde bulunan yan kapı 
içerisinden merdivenle ulaşılmaktadır. 


Caminin kuzeyinde yer alan şadırvan, XIX. yüzyıla ait bazı parçaların 
yeniden kullanılmasıyla 1971'de yaptırılmıştır. Eski şadırvan hakkında bilgi 
bulunmamakla birlikte XIX. yüzyıla ait eski bir yapıdan getirilen altı çift 
ahşap destek yüksek kabartmalı bitkisel ve figürlü süslemeleriyle dikkat 
çekmektedir. 


Vaktiyle caminin batısında yer alan mektep kare planlı ve üzeri kubbeyle 
örtülü kesme taştan bir yapıydı ve eski fotoğraflardan tesbit edilebildiği 
kadarıyla Selçuklu geleneğinde inşa edilmişti. Bugün kaybolmuş olan 
kitâbesine göre Kâbe Mescidi adıyla tanınan bu yapı 969 (1562) yılında 
mektebe dönüştürülmüştü. 1983'te belediye tarafından yıktırılarak yeri park 
haline getirilmiştir. 


Camiden biraz uzakta Tebriz Kapısı dışında yer alan hamam çevresinin 
bozulmasından dolayı Çöplük Hamamı adıyla da tanınmaktadır. Tek hamam 
olarak düzenlenen yapı dikdörtgen bir alana oturmaktadır. İki renkli taşla 
örülen sivri kemer altında dikdörtgen açıklıklı bir kapıdan üzeri tonozlu ön 
mekâna geçilir. Arkada yer alan 14,50 x 14,50 m. ölçüsünde kare planlı 
soğukluk tromplu geçişlere sahip aydınlık fenerli bir kubbeyle örtülüdür. 
Ilıklık ise ortada kubbe, yanlarda tonoz örtüye sahiptir. Ortası kubbe ile 
örtülü olan sıcaklığın üç yönünde tonoz örtülü birer eyvan vardır. İkisi 
köşelerde, biri yanda üç halvet hücresi kubbelerle örtülmüştür. Arkada su 
deposu ile külhan bulunmaktadır. Yapı çeşitli dönemlerde onarım görmüş, 
son olarak 1985'te mermer kaplamaları yenilenmiştir. 1836-1839 yılları 
arasında Vali Osman Nüri Paşa tarafından caminin yanında bir 
muvakkithâne yaptırılmıştır. Günümüze ulaşmayan bu yapıdan hiçbir 1Z 
kalmamış olup yeri tam olarak tesbit edilememektedir. 
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Ahmet Vefa Çobanoğlu 


LALA MUSTAFA PAŞA 
KULLIYESİ 
Konya'nın Ilgın ilçesinde XVI. yüzyılın ikinci yarısında ınşa edilen külliye. 


Şehir merkezinde çarşı içinde Lala Mustafa Paşa tarafından yaptırılan 
külliye cami, sıbyan mektebi, imaret, fırın, tabhâne odaları, han, arasta ve 
sebilden oluşmaktadır. Cami kapısı üzerindeki 


kitâbeye göre 984 (1576) yılında inşa edilen külliyenin bütün yapıları 
mevcut olup her biri vakfiyede tek tek belirtilmiştir. 


Kesme taş malzeme ile inşa edilen tek kubbeli cami, önünde üç birimli bir 
son cemaat yerine sahiptir. Harim yaklaşık 16 x 17,30 m. ölçüsünde kareye 
yakın planlı olup üzeri pandantıflerle geçişi sağlanan kasnaklı bir kubbe ile 
örtülmüştür. Kurşun kaplı kubbe, köşelere ikişer tane gelecek şekilde 
yerleştirilen payanda kemerleriyle desteklenmiştir. Cepheler, ikinci sıra 
pencereler üstünde yer alan yatay silmelerle ikiye bölünmüştür. İç mekân, 
kıble yönü hariç diğer üç yönde derin sivri kemerlerle yanlara doğru 
genişletilmiştir. Kuzeyde taçkapıyı düzenleyen iki, doğu ve batı yönlerinde 
ortaya denk gelen birer ayakla ikişer sivri kemerli birim oluşturulmuştur. 
1,35 m. derinliğe sahip bu kemerli birimlerin üstüne mekânı üç yönde 
çevreleyen mahfiller yerleştirilmiştir. Kuzeydeki mahfil kapı üstünde taş 
konsolların desteğiyle biraz öne çıkarılmıştır. Mekân kuzeyde ve diğer iki 
yönde dört sıra pencere ile aydınlatılmıştır. Doğu ve batı yönünde ilk iki 
sıra pencereler sivri kemerli alınlıklı ve dikdörtgen açıklıklıdır. Aynı 
özellikte pencereler güney ve kuzey yönlerinde yalnızca alt sırada 
uygulanmıştır. Üst sırada yer alan diğer pencereler ise sivri kemerli 
açıklıklara sahiptir. Kubbenin göbeğinde, mihrabın, kapının ve pencerelerin 
üzerinde barok kalem işleri bulunmaktadır. 


İki yanda yivli birer sütunçe ile sınırlanan mihrap mukarnaslı olup beş 
kenarlı bir nişe sahiptir. Nişin köşeleri zikzaklı süslemeli, zarif sütunçelidir. 
Mukarnasın altında her yüzeyde birer rozet işlenmiştir. Daha aşağıda taş 


üzerine kalem işi olarak yapılan zarıf bitkisel süsleme yatay bir biçimde nişi 
dolanır. Dışta silmelerle çevrelenen mihrabın bordürlerinde de yer yer 
kalem işinden izler vardır. Mihrabın taç kısmı üçgen olarak düzenlenmiş, 
kıvrık dallı ve rümili bir kompozisyonla süslenmiştir. 


Ahşap minber, korkulukları ve yan aynalarının ajurlu geometrik 
kompozisyonlu oluşu ile dikkat çeker. Bursa kemerli olarak düzenlenen 
köşk kısmı yüksek kasnaklı ve külâhlıdır. Ahşap vaaz kürsüsü armudi 
formda olup ajurlu korkuluğa sahiptir. Kuzeybatı köşesinde yer alan 
müezzin mahfili de ahşaptır. Bursa kemerli açıklıklı ahşap direkler üzerine 
oturan mahfile kuzey yönünde yer alan merdivenle çıkılır. Ahşap 
konsollarla hafif dışa taşan mahfilin tavanı kasetlidir. Eskiden kalem işi 
süslemeli olduğu konsollarda kısmen farkedilen izlerden anlaşılmaktadır. 


Son cemaat yeri köşelerde ikisi baklavalı, ortada ikisi mukarnas başlıklı 
dört sütuna oturan sivri kemerli açıklıklara sahiptir. Yalnızca mihrap 
eksenindeki kemer iki renkli taş örgülüdür. Birimlerin üzeri pandantiflerle 
geçişleri sağlanan kubbelerle örtülmüştür. İki yandaki kubbeler sekizgen 
kasnaklıdır. Sade silmelerle dikdörtgen çerçeve içine alınan taç kapı kilit 
taşı rozet süslemeli, sivri kemerli bir düzenlemeye sahiptir. Alttaki kapı 
açıklığı basık kemerlidir. Kemer örgüsünde geçmeli olarak renkli iki taş 
kullanılmıştır. Üstte iki satırlık inşa kitâbesi, alınlıkta siyah zemin üzerine 
rümili ve bitkisel süslemeli bir kompozisyon vardır. Kapının iki yanı 
mukarnaslı birer nişle hareketlendirilmiştir. Yanlarda sivri kemerli, alınlıklı 
ve dikdörtgen açıklıklı birer pencere ile basık kemerli açıklıklı birer kapı 
bulunmaktadır. Köşelere yakın yerleştirilen bu kapılardan sağdaki 
minareye, soldaki mahfile geçişi sağlar. Köşede yer alan minare beden 
duvarları üstüne oturmaktadır. Pabuç kısmı üzerinde yükselen onaltıgen 
gövdenin ortasında süslemeli bir kuşak bulunmaktadır. Mukamaslı 
şerefenin korkulukları geometrik kompozisyonludur. Petek kısmında da 
çokgen olarak devam eden minare kurşun kaplı bir külâha sahiptir. 


Cami avlusunda bugün yenilenmiş bir şadırvan vardır. Eskiden sekizgen 
planlı ve üzeri kurşun kaplı külâhla örtülü bir şadırvanın varlığı 
bilinmektedir. Günümüze ulaşmayan bu şadırvanın onikigen su haznesi çok 
harap olmuştur. Haznenin bir yüzünde ortada tek daldan çıkan çiçeğin 
rozetlerle süslenmiş olduğu, iki yanında da birer ibrik motifinin işlendiği 


görülmektedir. 


Vakfiyede içinde kütüphanesi bulunan bir sıbyan mektebinden 
bahsedilmektedir. Caminin batı yönünde yer alan 7 x 13 m. ölçüsünde 
dikdörtgen planlı mektebin avluya açılan bir kapısı ile yine aynı cephede 
avlu dışına açılan bir penceresi vardır. Güneyinde bir tepe penceresi olan 
yapının üzeri aynalı tonozla örtülmüştür. 


Avlunun batısında kuzey-güney doğrultusunda yerleştirilmiş olan imaret 
yanyana üç kubbeli birimden oluşur. Bunlardan kuzeydeki 8 x 8 m. 
ölçüsünde kare planlı ve tek kubbeli birimin vakfiyede belirtilen mutfak 
olabileceği düşünülmektedir. Güneyde yer alan diğer mekân 8 x 17m. 
ölçüsünde ve dikdörtgen planlı olup 


aydınlık fenerli iki kubbe ile örtülmüştü. Her birimin avluya açılan birer 
kapısı ve penceresi vardır. Avlunun kuzeybatı köşesinde kemerli açıklıklı ve 
tonoz örtülü iki mekân arastaya bitişik olarak yerleştirilmiştir. Bunların 
vakfiyede odunluk olarak belirtilen yerler olduğu tahmin edilmektedir. 
Kuzeydoğu köşesinde yer alan ve kuzeyden arastaya, doğudan hana bitişik 
olan 5 x 15 m. ölçüsünde dikdörtgen planlı bir yapı vardır. Avluya bir kapı 
ve pencere ile açılan mekânın üzeri aynalı tonozla örtülüdür. İçinde iki adet 
baca ve tonozunda da havalandırma delikleri olan bu mekânın vakfiyede adı 
geçen fırın olduğu kabul edilmektedir. Avlunun batısında hana bitişik olarak 
yerleştirilen kare planlı ve kubbeli odalar yer alır. İçlerinde birer ocak 
bulunan bu mekânlar vakfiyede belirtilen tabhâne odaları olmalıdır. 
Kuzeyde mevcut iki oda arasında aynalı tonozlu bir ön mekân vardır. 
Odaların kapıları bu ara mekâna, pencereleri ise avluya açılmaktadır. 
Güneydeki üç odanın kapı ve pencereleri batı yönündedir. Avlunun 
doğusunda han kapısının yanlarında biri aynalı tonozlu, diğeri kubbeli iki 
mekân daha görülür. Her iki mekân da han kapısının sahanlığına 
açılmaktadır. Vakfiyede belirtilen samanlığın tonozlu mekân, deponun da 
kubbeli mekân olabileceği belirtilmektedir. 


Avlunun doğu yönünde yer alan han külliyenin büyük yapılarından biridir. 
Yaklaşık 36 x 50 m. ölçüsünde olan yapının inşa kitâbesi yoktur. Yalnızca 
orta mekânda yer alan bir ocağın taş konsolu üzerine kabartma olarak 992 
(1584) tarihi işlenmiştir. Hanın muhtemelen bu tarihte tamamlandığı kabul 


edilmektedir. Kuzeyden arasta ile bitişen yapının üzeri doğu-batı yönünde 
beş adet beşik tonozla örtülmüştür. Ortada bir koridorla üçe bölünen yapı 
batıda cami avlusuna, doğuda dışa açılan iki kapıya sahiptir. Avlu 
yönündeki kapının önünde yer alan sahanlık çapraz tonozludur. Hanın 
kuzeyde yer alan mekânı daha büyük olup dört ayakla iki nefli, güneydeki 
ise üç ayakla iki nefli olarak düzenlenmiştir. İçte her üç mekânda da ocak 
nişleri mevcuttur. Ortadaki koridordan bir merdivenle çıkılan üst katta 
tonoz örtülü ve ocaklı üç oda vardır. 


Külliyenin kuzeyinde boydan boya uzanan Il x 67 m. ölçüsündeki arasta 
karşılıklı sıralanmış dükkânlardan oluşmaktadır. 70 metrelik kısmı kapalı, 
diğer kısmı üzeri açık olarak düzenlenen arasta sokağında kapalı bölümün 
iki ucunda ve iki yanında birer kapı vardır. Tonoz örtülü ve ocaklı toplam 
yirmi beş dükkânın bulunduğu kapalı bölümün bedesten gibi kullanılmış 
olduğu düşünülebilir. Güneyde cami avlusuna açılan kapının sağındaki 
dükkânın diğerlerine göre kalın tutulan duvarında bir sebil vardır. Vakfiyede 
belirtilen sebil bu olmalıdır. Üzeri açık bölüm ise tonoz örtülü yirmi 
dükkânlı olarak düzenlenmiştir. 
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Ahmet Vefa Çobanoğlu 


LALA ŞÂHİN PAŞA 


(6. 788/1386 (7) 
İlk Osmanlı beylerbeyi. 


Bazı kaynaklarda Şâhin Lala diye anılır. Vakfıyesinde babasının adının 
Abdülmuin olarak geçmesi onun sonradan müslüman olup devlet hizmetine 
girdiğine işaret eder. Belgradi Hâki Efendi'nin Hadâiku'r-reyhân adlı 
Şekâ'ık tercümesinde Orhan Gazi'nin âzatlı kölelerinden olduğu belirtilir 
(vr. 4b vd.). Kirmastı'de (bugünkü Mustafakemalpaşa) cami ve külliyesinin 
bulunması ise bu kasabadan olduğu kanaatini vermektedir. 


Şâhin Paşa'nın hayatı hakkında fazla bilgi yoktur. Osmanlı kaynaklarında 
Rumeli”deki faaliyetleriyle ilgili olarak verilen bilgilerde yer yer karışıklık 
vardır. Bilinen ilk görevi Orhan Bey'in oğlu Murad'ın (I.) lalası olmasıdır. 
Bu sebeple kaynaklarda Lala unvanıyla anılmıştır. Şehzade Murad'ın 
yanında İzmit ve Bursa”da bulunduğu anlaşılan Lala Şâhin, büyük şehzade 
Süleyman'ın âni ölümü üzerine (758/1357) Rumeli yakasındaki fetihleri 
sürdürmek amacıyla Orhan Bey tarafından küçük yaştaki Şehzade Murad 
ile birlikte Gelibolu'ya gönderildi (760/1359). Murad'ın yanında Çorlu, 
Lüleburgaz ve civar kalelerin fethinde önemli rol oynadı. Ardından 762 
(1361) yılında Edire'nin fethini sağladı. Orhan Gazi'nin 1362'de ölmesi 
ve Şehzade Murad'ın Bursa'ya gelmesi üzerine Rumeli”deki kuvvetlerin 
idaresi beylerbeyi sıfatıyla ona verildi. Hacı İlbey ve Evrenos Bey”le 
birlikte Rumeli?de fetihleri hızlandırdı. Yeni ve Eski Zağra ile Filibe'yı aldı, 
Sofya'ya doğru ilerledi. Bu arada Rumeli fütuhatına karşı teşkil edilen bir 
Haçlı ordusunu Meriç kıyısında Hacı İlbey ile birlikte âni bir baskın sonucu 
bozguna uğrattığına dair Osmanlı kaynaklarında yer alan bilgiler şüphelidir. 
772 (1370-71) yılında İhtiman ve Samakov'u alan Lala Şâhin Paşa'nın bu 
faaliyetleri Köstendil?de bulunan Bulgar kralının Osmanlılar'a 
yakınlaşmasına yol açtı. 1371'de Sırp müşterek kuvvetlerinin Çirmen'de 
bozguna uğratılmasında önemli rol oynadı. Bunun ardından Veziriâzam 
Çandarlı Kara Halıl Hayreddin Paşa'nın maiyetinde Makedonya fütuhatına 
katıldı; Kabaağaç, Kavala, Drama, Zihne ve Serez'in alınmasını sağladı 


(Edirneli Oruç Beğ, s. 46) ve muhtemelen Niş fethinden hemen sonra 788 
(1386) baharındaki Karaman seferinden önce vefat etti. Kirmasti”deki 
türbesinde medfundur. Neşri onun Bosna seferi sonrasında (Cihannümâ, |, 
239, 241), Hadidi avlanırken (Tevârih-i Âl-i Osmân, s. 101), Solakzâde 
Sofya'nın zaptı arefesinde (Târih, I, 52) öldüğünü kaydeder; Hoca Sâdeddin 
ıse 1389 Kosova Savaşı'na katıldığını belirtir (Tâcüt-tevârih, 1, 121). Lala 
Şahin, bazı Osmanlı kaynaklarında ve araştırmalarda Bosna ve Arnavutluk 
yöresinde 1380'lerde faaliyette bulunan Kefalya / Kavala Şâhin ile 
karıştırılmıştır. 


Filibe fethinden sonra bölgenin çeltik ziraatına açılmasını sağlayan ve aldığı 
esirlere, ordunun geçmesi için düzenli yollar ve Meriç nehri üzerine kâgir 
bir köprü yaptıran Lala Şâhin Paşa'nın Bursa'da hanı (Bezir Han), mektep 
ve medresesiyle bir mahallesi vardır. Rivayete göre Şâhin Paşa, Hisar içinde 
Balıkpazarı kapısı civarında bulunan bu medreseyi İznik'in fethi sırasında 
mahsur kalanlara yardıma gelen Bizans kuvvetlerini yenerek elde ettiği 
ganimetle 740'lı (1339) yıllarda inşa ettirmiştir. Medresesi için 749'da 
(1348) düzenlediği vakfiyesi mevcuttur. Medrese 1515, 1778, 1818, 1844 
ve 1968 yıllarında onarım görmüş olup halen çocuk kütüphanesi olarak 
kullanılmaktadır. Mustafakemalpaşa'da Kirmasti çayının yanında mescid, 
medrese, tekke, hamam, imaret ve türbeden oluşan külliyesi türbe dışında 
harap haldedir. Tekkesinin 1860'lı yıllarda faal olduğu bilinmektedir (bk. 
LALA ŞÂHİN PAŞA KÜLLİYESİ). Mescid ve tekkesinin kuzeyinde 
bulunan medresenin yerinde ilkokul bulunmaktadır. 


1948'de onarılan türbesi belediye tarafından depo olarak kullanılmaktadır. 
Vakıf mütevelliliği kendisinden sonra büyük oğlu Mehmed, ondan da 
torunları Bâli ve Hamzazâdeler'e intikal etmiştir. Lala Şâhin Paşa, bu 
eserleri içın Kirmasti kasabasındaki yirmi sekiz dükkânla Orhan Gazi 
zamanında mülk edindiği köy ve meraların tamamı olan sekiz köyü 
vakfetmiştir. Günümüzde Edirne'nin Lalapaşa ilçesine adını veren Şâhin 
Paşa'nın soyundan gelen Bâli ve Züfer beylerin camileriyle Hamza Bey'in 
türbesi de Kirmastı”dedir. 
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Abdülkadir Özcan 


A © 00 © © 
LALA ŞÂHİN PAŞA KÜLLİYESİ 
Orhan Gazı döneminde Mustafakemalpaşa'da inşa edilen külliye. 


Bursa'nın Mustafakemalpaşa ilçesinde (eski Kirmasti) Kirmasti çayının 
yakınında bir parkın içinde yer alan külliye cami, medrese ve türbeden 
meydana gelmektedir. Rumeli Beylerbeyi Lala Şâhin Paşa'nın Rebiülevvel 
749 (Haziran 1348) tarihli vakfiyesinde belirtildiği üzere caminin karşısında 
bir de zâviye bulunuyordu. Lala Şâhin Paşa'nın Kirmasti'de imaret dışında 
külliyeye gelir sağlayan hamam ve dükkânlarla çayın üzerine ahşap bir 
köprü inşa ettirdiği çeşitli belgelerden öğrenilmektedir. Lala Şâhin Paşa bu 
eserleri, 740 (1339-40) yılı civarında İznik yakınında Bizanslılar ile yapılan 
Yalakâbâd (Yalova) Muharebesi'nde ele geçirilen ganimetlerle inşa 
ettirmiştir. Bugün külliyeden sadece türbe sağlam durumdadır. Cami 
tamamen yok olmuş, şerefesiyle birlikte yıkılan minarenin alt kısmı ile 
medrese duvarlarının bazı parçaları da günümüze ulaşmıştır. 


Minarenin kare planlı kaidesi kesme taşla tuğladan, pabuç ve gövdesi 
sadece tuğladan yapılmıştır. Minarede pabuç kısmının pahlanarak silindirik 
gövdeye bağlandığı görülür. Gövdenin alt ve üst kenarlarını ince birer 
bilezik sınırlar. Şerefe altının tuğladan stalaktitli olduğu bazı eski 
fotoğraflarından anlaşılmaktadır. Kaidenin doğuya bakan cephesinde 
bulunan mermer üzerine ta'lik hattıyla yazılmış dört satırlık manzum 
kitâbe, 1238 yılı Receb ayı başında (Mart 1823) minarenin yenilendiğini 
göstermektedir. Ayverdi'ye göre bu tamirat minarenin kaide kısmının 
üstündeki bölümle ilgilidir (Osmanlı Mi'mârisi I, s. 190). 


Caminin kuzeydoğusunda yer aldığı anlaşılan medresenin sadece 
kuzeydoğu ve kuzeybatıya bakan duvarlarının bir kısmı sağlam durumda 
iken Cumhuriyet'in ilk yıllarında üzerine bir okul yapılmıştır. İri bloklar 
halindeki kesme taş ve tuğladan işçilikleri olan bu duvarlarda 
kuzeydoğudakinde dairevi şekilli iki sıra pencere yer almaktadır. 


Türbede kitâbe bulunmamaktadır. Fakat vakfıyesinden anlaşıldığı üzere 
749'dan (1348) önce inşa edilmiştir. 21 Muharrem 1202 (2 Kasım 1787) 


tarihinde onarılarak yapıya yeni pencereler açılmıştır. Restorasyonu 
1948'de Maarıf Vekâleti tarafından gerçekleştirilen türbe belediye 
tarafından depo olarak kullanılmaktadır. Kare planlı gövdesinin üzerine 
sivri külâhlı bir kubbeyle örtülü olan türbe, büyük bir ihtimalle Bizans 
dönemine ait eski bir yapının duvarları ve bazı mimari parçalarından 
faydalanılarak inşa edilmiştir. 


Yapının en hareketli cephesi durumundaki güneydoğu cephesi Bizans 
karakteri taşımaktadır. Bu cephede dört adet kademeli yuvarlak kemer 
görülmektedir, bunlardan batı uçtaki kemerin içinde geniş bir pencere yer 
alır. Pencerenin mermerden yapılmış konsantrik kemeri lotus yapraklarıyla 
zengin bir süsleme ihtiva eder. İki kemer arasındaki dairevi tuğla rozet, 
hasır örgüsü şeklindeki geometrik geçmeli bordür, bunun üstündeki 
kemercik frizi ve çatı eteğindeki çift sıra kirpi saçak hareketli bir cephe 
meydana getirmektedir. Giriş cephesi, ana eksen üzerindeki kapı ve bunun 
iki yanında açılmış olan yuvarlak tuğla kemerli iki pencereye sahiptir. Kapı 
lentosu ve alınlığı Bizans işidir. Diğer cepheler oldukça sadedir. Güneybatı 
cephesinde bir, kuzeybatı cephesinde iki küçük pencere görülür. Yine 
Bizans malzemesi olan konsollarla taşınan, kalın kaval silmelerin sınırladığı 
sekiz dilimli yüksek kubbesi Selçuklu üslübundadır. Ayverdi tarafından 
tesbit edilen (a.g.e., s. 194, 197, rs. 276-277), üzerlerinde nesih hattıyla 
yazılmış dua ve sürelerin yer aldığı söveler bugün yerinde 
bulunmamaktadır. 


Hiçbir izi kalmamış olan zaviyenin caminin tam karşısında olduğu 
vakfiyesinde belirtilmiştir. Ayverdi bu bilgiye dayanarak zaviyenin yeri için 
caminin doğusundaki eğimli araziyi teklif eder (a.g.e., s. 190, rs. 266). Bu 
yapı 1278'den (1861-62) sonraki bir tarihte ortadan kalkmıştır. Yeri 
bilinmeyen hamamın dükkânlarla birlikte 967 (1560) yılında tamire muhtaç 
olduğuna dair bir belge mevcuttur. Kirmasti çayının üzerinde büyük bir 
ıhtimalle bugünkü modern köprünün bulunduğu mevkide yapılmış olan kırk 
gözlü ahşap köprünün II. Ahmed devrinde (1703-1730) yenilendiği 
bilinmektedir. 
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Enis Karakaya 


LÂLE 
(4) 


Şekil ve renk özellikleriyle edebiyatta ve süsleme sanatlarında kullanılan 
çiçek. 


Farsça bir kelime olan lâle (Lat. tulipa) çok yıllık, soğanlı ve otsu bir 
bitkinin adıdır. Çiçekleri bir sap üzerinde bir tane olup çiçek örtüsü altı 
parçalı, serbest, kırmızı, sarı veya beyaz renkli olabilir. Her parçanın dip 
kısmında genellikle esmer renkli bir leke görülür. Gerçek vatanının Orta 
Asya olduğu sanılan lâle esas itibariyle yabani bir bitkidir. Türkiye'de on 
beş kadar türü bulunmaktadır. Çok çiçekliler de dahil yaklaşık 5000 çeşidi 
bahçelerde süs bitkisi olarak yetiştirilmektedir. 


Romalılar ve Bizanslılar döneminde tanınmayan lâle Anadolu'da XII. 
yüzyıldan itibaren süs bitkisi olarak kullanılmaya başlanmıştır. Lâlenin 
Türkiye'den Avrupa'ya ne zaman götürüldüğü kesin olarak 
bilinmemektedir. Avusturya-Macaristan ımparatorunun Kanüni Sultan 
Süleyman nezdindeki elçisi Ootgeer Giselijn van Busbeke'nin İstanbul'dan 
Avrupa'ya götürdüğü bitkiler arasında lâle soğanlarının da bulunduğu 
sanılmaktadır. 1559 Nisanında Augsburg?'da (Almanya) Hewart'ın 
bahçesinde çiçek açan lâle türü İsviçreli tabiat bilgini Konrad Gesner 
tarafından “tuliıpa turcarum” (Türk lâlesi) olarak adlandırılmıştır. Lâle 
tutkusu, bütün dünyada zaman zaman “lâle deliliği” (tulipomania) diye 
anılan aşırı boyutlara ulaşmıştır. Bu tutkunun, lâlenin XVI. yüzyıl 
İstanbul'unda kültür yoluyla çok sayıda çeşidinin elde edilmesiyle arttığı ve 
XVILL. yüzyılda, özellikle sonradan Lâle Devri (1718-1730) denilen 
dönemde doruğa ulaştığı bilinmektedir. Bugün Avrupa ülkelerinde lâle 
bitkisi için kullanılan “tulip” kelimesi, Türkler'in bu bitkiye “tulipan” adını 
verdiklerini kaydeden Busbeke'nin hâtıratına dayanmaktadır. S. W. Murray, 
bu ismin Türkler'in başlarına sardıkları tülbentle ilgili olduğunu 
kaydetmektedir. Kelimenin “sarık biçimindeki çiçek” anlamında tülbentten 
gelmiş olması ihtimali kuvvetlidir. 


İstanbul'da ıslah edilmiş ilk lâle çeşidini elde eden kişinin Şeyhülislâm 
Ebüssuüd Efendi olduğunu Tabib Mehmed Aşki kitabında kaydetmektedir. 
XVTLL. yüzyıl başlarına kadar yetişen şüküfecilerle bunların yetiştirdiği lâle 
ve zerrin çeşitlerinin isimlerini veren Netâyicü”l-eshâr adlı kitabın müellifi 
Cerrahpaşa Camii imamı Mehmed b. Ahmed Ubeydi Efendi de en eski lâle 
yetiştiricisi olarak Ebüssuüd Efendi'yi göstermekte ve elde ettiği ilk lâle 
çeşidine “nür-ı adn” (cennet nuru) ismi verildiğini yazmaktadır. XVI-X VTİ. 
yüzyıllarda İstanbul'da yetiştirilen lâle çeşitlerinin isimleri, özellikleri ve 
yetiştiricileri hakkında bilgi veren el yazması risâlelere göre bunların sayısı 
2000 civarındadır. XVTİ. yüzyıldan başlayarak âdeta bir yarış haline gelen 
lâle yetiştiriciliği yoluyla şekil ve renk bakımından farklı ve her birine ayrı 
ad verilmiş yüzlerce lâle türünün 


ortaya çıktığı bilinmektedir (Redhouse sözlüğünde yirmi üç, Münir 
Aktepe'nin yayımladığı bir narh listesinde 239 lâle ismi bulunmaktadır; 
ayrıca bk. Türk Çiçek ve Ziraat Kültürü Üzerine, tür.yer.). İstanbul?da 
yetiştirilen lâle çeşitleri, biçimleri ve renkleri hakkında en önemli bilgiler, 
Ekrem Hakkı Ayverdi koleksiyonunda bulunan ve “Lâle Mecmuası” adı 
verilen al-bümde yer almaktadır. 1725 yıllarında oluşturulduğu sanılan bu 
mecmuada elli kadar İstanbul lâlesi çeşidinin renkli resimleri vardır. 
İstanbul'da elde edilen lâle türlerinin biçimleri bugün “Avrupa lâlesi” (kaba 
lâle) olarak bilinen lâle çeşitlerinden çok farklıdır. İstanbul lâlesinin çiçeği 
badem biçiminde, perlant parçaları ise (berkleri) hançer şeklinde ve uçları 
tığ gibi ince, uzun ve sivridir. Sadrazam Damad İbrâhim Paşa dönemi 
serşüküfecilerinden Şeyh Mehmed Lâlezâri, Mizânü'l-ezhâr adlı eserinin 
birinci bölümünde bir lâle çeşidinin değerli sayılabilmesi için taşıması 
gerekli olan yirmi kadar özelliği anlatmaktadır. Bu eser H. F. von Diez 
tarafından Almanca'ya (1815), W. S. Murray tarafından Almanca'dan 
İngilizce'ye çevrilip kısaltılarak The Habit of Flowers ismiyle 
yayımlanmıştır. 


Türk Edebiyatında Lâle. Lâlenin Türkiye'de en çok sözü edilen türleri rümi 
lâle, lâle-i Nu'mân, Manisa lâlesi ve Girit lâlesidir. Rümi lâle kırmızı 
renklidir. Lâle-i Nu'mân şakayık da denilen gelinciktir. Yalınkat, katmerli, 
beyaz, sarı, pembe, kırmızı ve alaca çeşitleri vardır. Bu çiçeği Hire'deki 
Lahmi hânedanının son hükümdarı Nu'mân b. Münzir çok sevdiği için ona 
bu ad verilmiştir. İran mitolojisine göre yıldırım yaprağın üzerindeki çiğ 


tanesine düşmüş, çiğ tanesi ve yaprak alev alarak yanınca lâle ortaya 
çıkmıştır. Bâki'nin, “Sehâb-ı lutfun âbın teşne dillerden diriğ etme / Bu 
deştin bağrı yanmış lâle-i Nu'mân'ıyız cânâ” beytinde bu inanca telmih 
vardır. Manisa lâlesi şakayık türünden, güneşte açan kadehi beyaz, kenarı 
havai bir çiçektir. Girit lâlesi ortası siyah tohumlu, beyaz katmerlidir; başka 
renkleri de elde edilmiştir. Anadolu'da lâlenin dağ lâlesi, berri lâle, kara 
lâle, lâle-i dâğdâr, lâle-1 hamrâ gibi adlarla anılan birçok çeşidi 
bulunmaktadır (Kartal, s. 13-26). 


Lâleyi Anadolu'ya Türkler getirmiş olmalıdır. XTM. yüzyıldan başlayarak 
Selçuklu âbidelerinde, yazma kitap ve kaplarında yer alan bu çiçeği mevcut 
bilgilere göre şiirde ilk kullanan kişi, “Lâlenin yanakları yalım yalım, 
nergisin gözünden kaçıp gizlenmede” sözüyle Mevlânâ'dır. Divan şiirinde 
ise ilk defa XIV. yüzyılda Ahmedi Cemşid ü Hurşid mesnevisinde, “Niçin 
gülgün sürer yüzüne lâle” mısraıyla lâleyi yüzüne allık süren bir güzel 
şeklinde tasvir etmiştir. X V. yüzyıldan sonra şiirde yaygın olarak kullanım 
alanı bulan lâleyi Şeyhi, Necâti, Ahmed Paşa gibi şairler çeşitli 
özellikleriyle ele almışlardır. XVI. yüzyılda Bâki'nin, “Jâlelerden takınır 
tâcına gevher lâle / Şâh oluptur çemen iklimine benzer lâle” beytiyle 
başlayan “lâle” redifli bir gazeli vardır. XVTLİ. yüzyılda Nedim, “Çerâğan 
vaktı geldi lâlezârın didesi rüşen” ve, “Lâle faslı ıyd hengâmı bahar 
eyyâmıdır” nakaratlı şarkılarıyla baharı lâleyle özdeşleştirdiği gibi birçok 
gazel ve şarkıyla Lâle Devri'nin lâlelerini ve lâle bahçelerini 
ölümsüzleştirmiştir. 


Şairler tarafından lâlenin üzerinde durulan önemli özelliklerinden biri 
kırmızı rengidir. Bu renk daha çok sevgilinin utangaçlığını sembolize 
etmekte, utangaçlığından dolayı da lâle bağ kenarında “hacil” durmaktadır: 
“Aceb mi bâğ kenarında dursa lâle hacil / Ki lâlezâr-ı cemâlinde hâr u 
zârındır” beytinde Ahmed Paşa bu duruma telmihte bulunmuştur. Utangaç 
sevgilinin yanağı, âşığın göz yaşı lâlenin kırmızı rengine benzetilir ve 
teşbih-i tafdili yoluyla bunların lâleden üstün olduğu belirtilir. Renginden 
dolayı lâle ayrıca âşık, gönül, kan, yara, yüz, yanak, gelin, kanlı göz, göz 
yaşı, kanlı kefen, ateş, çerağ, güneş, şafak, kına, kızılbaş, şarap (şarâb-ı 
lâlegün), la'l, kâse-i mercan, la'lin kadeh, al sancak; şekil yönünden de 
kadeh, çadır, asker, sancak beyi, serasker, attar, kırmızı fanus, etfal (çocuk), 
külâh, dil gibi unsurlara benzetilir. Lâleden söz eden beyitlerde rengi 


dolayısıyla kan ağlamak, bağrı hun olmak, kan bulaşmak, kan yutmak, 
kanına girmek, kan içmek, kanlı olmak, kanı kurumak, nice demler görmek, 
yanıp yakılmak gibi deyimlere de yer verilir. 


Lâlenin ortasındaki siyahlığın sevgilinin yanaklarını kıskanma veya onlara 
özenme sonucunda ortaya çıkan bir yara olduğu düşünülür. Bu haliyle 
bazan bağrını dağlayan bir âşık olur veya üzerinde siyah ben bulunan bir 
yüz gibi tasavvur edilir. Bu siyahlık, gözlerine kara su inme şeklinde de 
anlatıldığı gibi dimağını muattar kılmak için âşığın kadehine amber 
koymasıyla da izah edilir. Lâle bazan buhurdanlık taşıyan bir kişidir. 
Kırmızı yaprakları ateş, siyah nokta ise ateş üzerine konmuş öddür yahut 
lâle, elinde la'lden yapılmış bir sürmedan olduğu halde sürme satmaktadır. 


Dağ eteklerinde, ırmak kıyılarında taşlık yerlerde, bağ, bahçe, çemen, 
sebzezar ve sahralarda yetişen yabani bir çiçek olan lâlenin çok çabuk 
solması ve suya fazla ihtiyaç duyması gibi özelliklerinden de söz edilir. Bu 
durum “bağ kenarında durma” şeklinde anlatılır ve bundan dolayı lâle 
“carip” olarak tanımlanır. “Miskin” (miskin) nitelemesiyle de lâlenin, 
ortasındaki siyahlığa misk rengi ve kokusu dolayısıyla işaret edilir. Necâti 
Bey'in, “Taşradan geldi çemen mülküne bigâne diyü / Devr-i gül sohbetine 
lâleyi iletmediler” beyti ise lâlenin, “lâle-1 sahrânişin” terkibinden dolayı 
yabani ve meclis âdâbını bilmeyen bir taşralı olarak düşünüldüğünü ifade 
eder. 


Lâle kelimesi Allah lafzında yer alan harflerle yazılmakta, dolayısıyla her 
ikisi de ebced değeri olarak altmış altı sayısını vermektedir. Refi-i Kalâyi, 
Rumeli Kazaskeri Şemseddin Efendi'ye yazdığı kasidesinde, “Subhdem 
dönse n'ola mihr-i cemâle lâle / Oldu mazhar aded-i ism-i celâle lâle” 
beytiyle bu hususa işaret etmektedir. İzzet Ali Paşa da bu durumu, “Mazhar- 
ı1sm-i celâl olmasa hakkâ lâle / Bulamazdı bu kadar rütbe-i vâlâ lâle” 
beytiyle dile getirmektedir. Bazı mutasavvıfların mezar taşlarına lâle 
motifinin işlenmesi de bu benzerlikle ilgili olmalıdır. Lâle kelimesi 
tersinden okununca “hilâl” kelimesi ortaya çıktığından şairler “aks-ı lâle” 
sözüyle de hilâle işaret ederler. 


Lâle kumaş, halı, tahta, deri, sedef ve taş işlerinde önemli bir süsleme 
unsuru olarak da kullanılmıştır. “Lâle bin altın ise hâle bedavadır” ata sözü 


içinde de yer alan lâle özellikle halk türkülerinde ve halk şiirinde daha çok 
gül, bülbül, sümbül, bahar gibi kelimelerle birlikte anılmıştır (Özbek, s. 

136, 445, 475). Rüya tâbirnâmelerinde lâle ile ilgili çeşitli hususlara yer 
verilir. Bunlardan II. Bayezid'in şehzadesi Şehinşah adına yazılan Kâmilüt- 
ta'bir adlı eserde lâleye dair çeşitli rüyalar tabir edilir. 
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Turhan Baytop - Cemal Kurnaz 


SANAT. 


Lâle, yarı üslüplaşmış şekliyle XVI. yüzyılın ilk yarısından sonra Türk 
bezeme sanatlarında önemli bir yer tutar. Kanüni Sultan Süleyman devri 
saray nakışhânesi sernakkaşı Kara Memi, Türk tezyınatında yaprak ve 
goncasıyla beraber çizilen yarı üslüplaşmış gül, karanfıl, lâle ve bahar dalı 
motifleriyle yeni bir üslüp ve anlayış getirmiştir. Bu tarz kısa zamanda 
saray ve sanatkârları etkilemiş, kitap, çini, maden, ahşap ve dokuma 
sanatlarında çok yaygın olarak kullanılmıştır. Kara Memi üslübuyla beraber 
Türk motif grupları arasına giren lâle kazandığı farklı biçim ve renkleriyle 
çok beğenilmiş, ilgi görmüştür. Üslüplaştırılmış olmasına rağmen 
karakterini kaybetmeyen bu lâle motiflerini farklı isimleriyle desen içinde 
XIX. yüzyıla kadar görmek mümkündür. 


Yarı üslüplaşmış çiçek ve zengin lâle motifleriyle tezhip edilmiş kitap ve 
murakka'lar arasında en güzel örnekleri, Kara Memi'nin olgunluk dönemini 
temsil eden Divân-ı Muhibbi (İÜ Ktp., TY, nr. 5467) ve klasik desen içinde 
lâle motiflerinin yer aldığı Şah Mahmud murakkaıdır (İÜ Ktp., FY, nr. 
1426). Türk ve İslâm Eserleri Müzesi”nde (nr. 320) muhafaza edilen 
mushaf-ı şerifin tığlarında soğanıyla birlikte lâle çiçeği bütün özellikleriyle 
yer almaktadır. 


Kırmızı renk ve zarif şekliyle XVI. yüzyılın ikinci yarısından sonra çini 
sanatında görülen lâle motifi ilk defa, 950'de (1543) yapılan Şehzade 
Mehmed Türbesi ile daha sonra inşa edilen Hadım İbrâhim Paşa Camii 
çinilerinde yazı aralarına serpiştirilmiş olarak yer alır. Rüstem Paşa, Sokullu 
Mehmed Paşa, Sultan Ahmed camileri ve Haseki Hürrem Sultan Türbesi 
çini tezyinatında lâle motifinin renk ve desen çeşitliliği bakımından en 
zengin örnekleri verilmiştir. X VTİ. yüzyılın çini sanatında lâle motifi yarım 
asır önceki zengin çeşit ve desen güzelliğinden yavaş yavaş uzaklaşmış, 
XVEL. yüzyılda ise önemini kaybetmiştir. 


Çini süslemelerinde lâle çini kitâbelerinde yazı arasındaki boşlukları 
dolduran bir motif, bazan hatâi ve yaprak motiflerinin içlerini süslemede 


kompozisyon güzelliğini arttıran bir eleman olarak işlenmiştir. Bazan da 
kompozisyon içinde tek başına veya çiçeklerle birleşmiş veya tepelik 
tarzında oturtulmuş olarak tezyıni birlik meydana getirir. 


Lâle, çini süslemelerde tabii renklerine bağlı kalınmadan kompozisyonun 
renk âhengine uyarak siyah dışında bütün renklerde boyanmıştır. 
Kompozisyonu oluşturan diğer süsleme unsurlarının oranlarına uygun bir 
ırılikte tasarlanan lâle motifi göz hizasındaki çinilerde küçük, yükseklerde 
ise gözle eser arasındaki uzaklık düşünülerek büyük yapılmıştır (Dayıgıl, 
sy. 2 (1942), s. 223-227). Lâle motifleri XVI. yüzyıl Bursa çatma, İstanbul 
kemha dokumalarında ve işlemelerinde büyük bir ustalık ve zevkle işlenmiş 
desen içinde yer almıştır (TSM, nr. 31/4; Washington The Textile Museum, 
nr. 1.22). 


Lâle motifinin tuğra bezemesinde de bolca kullanıldığı klasik dönem Türk 
buketlerinin içinde lâlesiz bir desen çizilmemiştir. Lâle motifinin Kanüni 
Sultan Süleyman devri tombak miğferlerinde, Topkapı Sarayı Müzesi'nde 
bulunan silâh koleksiyonunda yer alan at miğferlerinde çok ustaca işlendiği 
görülmektedir. 
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F. Çiçek Derman 


LÂLE DEVRİ 


Osmanlı tarihinin 1718-1730 yılları arasına sonradan verilen ad. 


XV. yüzyıl Osmanlı kroniklerinde Lâle Devri adı altında bir dönem 
tanımlaması mevcut değildir. 1718'de Avusturya ve müttefiki Venedik”le 
ımzalanan Pasarofça Antlaşması'nın ardından başlayan uzun barış 
döneminde başta Haliç ve Boğaziçi olmak üzere iptilâ derecesine varan bir 
yaygınlıkta lâle yetiştirildiğinden ilk defa Yahya Kemal Beyatlı bu devir 
ıçın Lâle Devri tabirini kullanmıştır. Tarihçi 


Ahmed Refik Altınay tarafından 1913 yılında İkdam gazetesinde tefrika 
edilen makalenin ve iki yıl sonra basılan kitabın başlığında kullanılan bu ad 
Osmanlı tarıh literatüründe yaygınlık kazanmış, Osmanlı tarihinin bir zevk, 
eğlence, barış, yenileşme ve sivil reform döneminin başlangıcı olarak 
anlaşılmıştır. 


Nevşehirli Damad İbrâhim Paşa'nın uzun sadâret yıllarını içine alan ve 
1730'da Patrona Halil İsyanı ile sona eren bu dönem Batı ile siyasi, 
ekonomik ve kültürel ilişkilerin geliştirildiği zaman dilimini ifade eder. 
Paris'e, Viyana ve Moskova'ya gönderilen elçilerden sadece diplomatik ve 
ticari antlaşmaları imzalamaları değil Avrupa diplomasisi ve askeri gücü 
hakkında bilgi edinmeleri de istenmiştir. Paris'e XV. Louis nezdine 
gönderilen Yirmisekiz Çelebi Mehmed Efendi başta eğitim olmak üzere 
Fransa'dan çok etkilenmiş ve bunu İstanbul'a taşımıştır. Bu arada ticari 
ilişkiler de gelişmiş, iki ülke arasında yılda 500 ticaret gemisi gidip 
gelmiştir. 


Yenileşme politikasının en önemli göstergesi, Çelebi Mehmed Efendi'nin 
oğlu Mehmed Said Efendi ve İbrâhim Müteferrika'nın gayretleriyle 
1727'de Müteferrika'nın İstanbul Yavuzselim?deki evinde kurulan 
matbaadır. Bir istihkâm subayı olan ve Osmanlı hükümetinden iltica 
talebinde bulunan De Rochefort, bazı askeri reform girişimlerinde 
bulunmuşsa da yeniçerilerin tehdidinden korkulduğundan bunda başarılı 
olunamamıştır. Bir Fransız mühtedisi olup Gerçek Dâvud Ağa adıyla anılan 


kişi de Şehzadebaşı”'nda çağdaş anlamda ılk yangın söndürme kurumu olan 
Tulumbacı Ocağı'nı kurmuş (Râşid, V, 442), Boğaz güvenliği için Kız 
Kulesi'ne fener konulmuştur. Bu arada tersane ıslah edilmiş ve ilk defa üç 
ambarlı gemilerin yapımına başlanmıştır. Teknoloji alanında, Seyyid Vehbi 
ve Mehmed Hâzin'in eserlerinde dönemin sünnet eğlencelerinde kullanılan 
ve içinde beş altı kişi bulundurabilen timsah şeklinde deniz altıdan da söz 
edilmektedir (Terzioğlu, XI, 265). Sanat ve edebiyattan hoşlanan 
Veziriâzam Nevşehirli Damad İbrâhim Paşa dönemin ünlü şair, müsikişinas 
ve sanatkârlarını etrafına toplamış, dışarıya el yazması kitap çıkarılmasını 
yasaklamıştır (Râşid, IV, 311). Asıl önemlisi, resmi bir tercüme heyeti 
kurularak Doğu'dan ve Batı'dan önemli eserlerin Türkçe'ye çevrilmesidir 
(eserlerin listesi için bk. Aydüz, 11/3 (1997), s. 143 vd.). 


Düşünce alanında önemli değişikliklerin yaşandığı on iki yıllık bu devirde 
sistemli bir telif hareketi olmuştur. Vak'anüvis tarihleri dışında Seyyid 
Vehbi dönemin eğlenceye dönük sosyal hayatını Surnâme'sinde, Pasarofça 
Antlaşması'nı ise Sulhiyye'sinde ele almıştır. Müellifi bilinmeyen Islahat 
Takriri”'nde Osmanlı tarihinde ilk defa ciddi bir şekilde yenileşme meselesi 
tartışılmıştır (Unat, 1/2 (1941), s. 81 vd.). Bunların dışında dönemin “reis-1 
şâlrân”ı Osmanzâde Ahmed Tâib ile şuarâ tezkiresi müellifleri olan Safâi, 
Sâlim ve İsmâil Beliğ'in birçok tercüme ve telifi vardır. Bazı eserler ise 
Türkçe'den Fransızca'ya çevrilmiştir. Topkapı Sarayı'nda, Yenicamı'de ve 
Damad İbrâhim Paşa'nın Şehzadebaşı”ndaki külliyesi içinde kütüphaneler 
tesis edilmiş, şair Nedim'in hâfız-ı kütübü olduğu saray kütüphanesinde 
dersler yapılmış (Râşid, V, 176-177; Çelebizâde Âsım, s. 250-25 1), 
çiniciliği geliştirmek için Tekfur Sarayı'nda bir çini imalâthanesi kurulmuş, 
İznik ve Kütahya imalâthaneleri restore edilmiş, kiremit imaline 
başlanmıştır. Bu arada bir dokuma atölyesi açılmış, esnaf denetlenmiş, iç ve 
dış ticaret geliştirilmiştir. Yirmisekiz Çelebi Mehmed Efendi'nin ülkeye 
dönmesinden sonra İstanbul'da başta mimari olmak üzere hemen her alanda 
Fransız tesiri, süsleme sanatında ise barok ve rokoko tarzları kendini 
göstermiştir. 


Belgrad ormanlarındaki tatlı suların İstanbul'a nakli için bentler 
(Çelebizâde Âsım, s. 200-202), şehrin çeşitli yerlerinde de çeşmeler 
yaptırılmıştır. İstanbul?da yeni yollar ve iskeleler inşa ettirilmiş, Kapalı 
Çarşı'nın yanan Sandal Bedesteni yenilenmiştir. Çarşılarda ekmek satışı ve 


kahve ithali denetlenmiş, tabâbet geliştirilmiş, imtihansız tabipler meslekten 
uzaklaştırılmıştır. Tıp alanında başta Derviş Ömer Şifâi tarafından olmak 
üzere birçok eser kaleme alınmıştır. Nitekim İstanbul”daki İngiltere 
elçisinin eşi Lady Montagu, Türkiye Mektupları'nda (s. 66-67). Türkiye'de 
bazı hastalıklara, özellikle çiçek hastalığına karşı aşı yapıldığından söz 
etmektedir. Boğaziçi ve Haliç kıyıları köşkler ve kasırlarla donatılmıştır. 
Yirmisekiz Çelebi Mehmed Efendi'nin Fransa'dan getirttiği planlara göre 
ınşa edilen yapılarda Avrupa mimarisinin tesirleri görülmeye başlamış, 
duvarlar Avrupalı ustalar tarafından Batı tarzında süslenmiştir. Köşklerin en 
önemlisi İbrâhim Paşa'nın gayretiyle iki ayda tamamlanan Kâğıthane”deki 
Sâdâbâd Kasrı idi. Devlet adamları tarafından bu mekân kısa sürede 
şenlenmiş, Kâğıthane deresinin iki tarafı beyaz köşklerle donatılmış, âdeta 
Paris civarındaki Versailles'a nazire olmuştur. Diğer köşklerin en ünlüleri 
Salıpazarı'ndaki 


Emnâbâd, Cağaloğlu”ndaki Ferahâbâd, Alibeyköy”deki Hüsrevâbâd, 
Bebek'teki Hümâyunâbâd, Defterdar”daki Neşatâbâd ve Üsküdar?daki 
Şerefâbâd kasırlarıdır. Ayrıca Üsküdar ve Kadıköy sahillerinde köşkler inşa 
edilmiştir. Çeşmelerin en önemlisi Bâb-ı Hümâyun önündeki III. Ahmed 
Çeşmesi olup bu yapı daha sonra Azapkapı, Tophane ve Üsküdar 
meydanında yapılanlara örnek olmuştur. Bu arada şehrin temizliğine özen 
gösterilmiş, surlar onarılmış, birçok köşesi latif bahçelerle süslenmiştir. 


Damad İbrâhim Paşa, Il. Ahmed'e daima sükünet ve neşeli bir ortam 
hazırlamaya özen göstermiş, bu doğrultuda yapılan eğlence ve şenliklerin 
sembolü de lâle olmuştur. Sadece bahçelerin değil pencere pervazlarının da 
en gözde çiçeği olan lâlenin 839 türü yetiştirilmiş, yeni türlerin üretimi için 
yarışmalar düzenlenmiştir. Lâle soğanlarının fiyatı çok artınca hükümet 
spekülasyonları önlemek amacıyla Ekim 1722'de bir ferman çıkarmak ve 
lâle fiyatlarına narh koymak zorunda kalmıştır (Ahmed Refik, İstanbul 
Hayatı, s. 94-95). Çiçekçilik bu dönemde gelişmiş, bir meslek haline gelmiş 
ve bu alanda “şüküfenâme” adı altında kitaplar yazılmıştır. 


Özellikle yaz gecelerinin eğlenceleri çok gösterişli olmuş, başta 
Beşiktaş'taki sahilsarayda olmak üzere lâlelerin altında kandiller ve 
yürüyen kaplumbağaların üzerinde mumlar yakılarak çırağan şenlikleri 
yapılmıştır. Çok defa bu ziyafet ve eğlencelere elçiler de katılır, bunların 


bazısı yanlarında ressam da bulundururdu. Bu döneme şahit olan 
ressamların en ünlüsü, otuz yıl İstanbul'da kalan Jean Baptiste van Mour 
olup günümüze özellikle kıyafet ve yaşayış tarzıyla ilgili resimler 
bırakmıştır. Yerli tasvirlerin en güzelleri ise minyatür sanatçısı Levni” ye 
aittir. Geçmiş asırlara göre iyice dünyevileşen eğlenceler geniş halk 
kitlelerince de benimsenmiş ve sık sık verilen ziyafetler sonunda nişan 
tâlimleri, at ve yüzme yarışları, güreş vb. etkinlikler yapılmıştır. Lâle 
mevsimi sona erip kış soğukları başlayınca bir yandan Sultan Ahmed ile 
veziri her tarafı kapalı mekânları ısıtarak lâle ve karanfil yetiştirmeye 
çalışırken, öte yandan helva ziyafet ve sohbetleri devreye girer, yapılan 
şölenlere şairler, edipler ve müsikişinaslar da davet edilirdi. Hânedan 
mensuplarının sünnet ve evlilik düğünleri günlerce, hatta haftalarca süren 
eğlencelere yol açardı. 


Osmanlı tarihi kaynakları bu zevk ve safa döneminde sarayın da etkisiyle 
ahlâk, yaşayış ve âdetlerde değişmeler başladığını ve lüks tüketimin 
arttığını belirtir. Devlet adamlarına orta sınıfın da katılmasıyla başlayan 
aşırı harcamaların, özellikle kadınların aşırı süslenmelerinin önlenmesi için 
bir ferman dahi çıkarılmıştı. Edebiyatın temsilcisi olan Nedim, Lâle 
Devri'nin özellikle eğlenceye bakan safhasını şiirlerinde yansıtırken 
dönemin tarihini Râşid Mehmed, Çelebizâde Âsım ve Arpaeminizâde 
Mustafa Sâmi yazmıştır. 


Başta padişah ve sadrazam olmak üzere devlet ricâlinın gelenekleri 
zedeleyecek dereceye ve israfa varan eğlence düşkünlükleri bazı çevreleri 
rahatsız etmekte gecikmedi. Sarayın ölçüsüz masrafları, geleneklerden 
kopma, sadrazam tarafından konulan aşırı vergiler başta ulemâ olmak üzere 
halkın büyük çoğunluğunun hoşuna gitmiyordu. Askeri reformlardan endişe 
duyan yeniçeriler de gayri memnun halkı destekliyordu; zira boş 
vakitlerinde ticaretle uğraşan yeniçeriler gibi küçük zanaatkârlar da son 
konulan vergilerden memnun değillerdi. Bazı ulemânın bu hoşnutsuzluğu 
körüklemesine rağmen ayaklanma siyasi sebeplerden dolayı çıktı. 
Rusya'nın bir süredir Hazar sahillerine kadar uzanan bölgeyi işgal etmesi, 
yöre müslümanlarının Osmanlı padişahından yardım talepleri ve İran'da 
gelişen olaylar Osmanlı Devleti'nin dikkatini ister istemez doğuya 
çevirmişti. Bazı batı İran şehirlerine giren Osmanlılar ile Ruslar karşı 
karşıya geldilerse de Fransa'nın İstanbul?daki elçisi Marguis de Bonnac'ın 


devreye girmesiyle 1724'te bu devletle “ebedi sulh” diye anılan 
mukâsemenâme imzalandı ve İran'ın bazı şehirleri paylaşıldı. Ancak İran'ın 
doğusunda gelişen olaylar sonunda Şah II. Tahmasb'ın tahttan indirilmesi 
üzerine yeni İran hâkimi Eşref Şah bu anlaşmayı kabul etmedi. 1726'da 
yapılan Osmanlı-İran savaşını Osmanlılar kaybetti. Doğuda gelişen bu 
olaylar, merkezde II. Ahmed'e ve Sadrazam İbrâhim Paşa'ya muhalefeti 
giderek arttırdı. II. Tahmasb”ı himayesine alarak Osmanlı idaresindeki İran 
şehirlerini, bu arada Hemedan ve Tebriz”i alan Nâdir Ali Han'ın (Nâdir 
Şah) başarıları hükümet karşıtlarını harekete geçirdi. Sefer giderleri için 
yeni vergiler konması da bardağı taşıran son damla oldu. Merkezdeki 
hoşnutsuzluğa taşradaki asayişsizlik sonucu İstanbul'a yönelik göçler, artan 
işsizlik ve esnafın karşılaştığı zorluklar da eklenmişti. Önemli devlet 
mevkilerine sadrazam ve şeyhülislâm yakınlarının getirilerek bazı kişilerin 
önlerinin tıkanması içten içe iktidar kavgalarına yol açmaktaydı. Özellikle 
sadrazamın, akrabalarından oluşan bir ekip kurmuş olması ve bunların 
önemli görevlere getirilmesi en çok tepki çeken konuyu oluşturuyordu. 
Sonunda Tebriz'in elden çıktığı, sadrazamın bunu gizlediği, Üsküdar'da 
toplanan, fakat bir türlü sefere çıkmayan ordu gibi bahanelerle Patrona Halıl 
önderliğinde bir ayaklanma patlak verdi. Patrona Halil İsyanı olarak bilinen 
bu ayaklanma sırasında damadı İbrâhim Paşa'yı feda eden II. Ahmed, 
âsilerin isteği üzerine tahtı da yeğeni I. Mahmud'a terketmek zorunda kaldı. 
Saltanatının ilk yıllarında âsilerin isteklerine boyun eğen yeni padişah 
onların lâle bahçelerini, 


köşkleri ve diğer eğlence yerlerini tahrip etmesine engel olamadı (Subhi, s. 
6 vd.). Böylece bu dönemin zevk ve eğlenceye bakan yönü sona erdiyse de 
yenileşme ve Batı'ya açılım faaliyetleri sürdü. 
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Abdülkadir Özcan 


EDEBİYAT. 


Gündelik hayatta, güzel sanatlarda, ilim ve teknik alanlarında yenileşmenin 
kısa fakat yoğun bir dönemi olan Lâle Devri edebiyatta da etkilerini 
göstermiştir. Dönemi yaşamış olan şairlerin eserlerinin çoğunda toplum 
yaşayışıyla divan şiiri arasındaki ilişkinin geçmiş yüzyıllara kıyasla en üst 
seviyede olduğu dikkati çeker. Bu ilişki bir taraftan örf ve âdetlerin, eğlence 
hayatının, çeşitli mekân tasvirlerinin, mahalli özelliklerin karmaşık mazmun 
ve belâgat oyunlarına sapmadan oldukça yalın ifadelerle şiire yansıması, 
diğer taraftan şiirin her dönemden daha fazla çeşitli halk tabakaları arasında 
ve gündelik hayat içinde okunması ve besteleriyle terennüm edilmesi 
suretiyle olmuştur. Bu karşılıklı etkileşimde, halkın itibar ettiği devletlerinin 
güzel sanatlara ve edebiyata gösterdikleri teşvik edici ilginin de rolü 
önemlidir. Başta devrin hükümdarı III. Ahmed ve sadrazamı Nevşehirli 
Damad İbrâhim Paşa olmak üzere devlet ricâlinin şiir, müsiki, mimari, nakış 
gibi sanat eserlerine yakından ilgi duyması saray çevresinde sanatçıların yer 
almasına, böylece giderek estetik duyarlığa sahip şahsiyetlerin yetişmesine 
zemin hazırlıyordu. Başka bir açıdan saray mensuplarının ve İstanbul 
halkının eğlence hayatına aşırı düşkünlüğü şiiri de kaynağını sathi bir dünya 
lezzetinde ve zevkperestlikte bulan bir hayat felsefesine (hedonisme) 
sevketmekteydi. Nedim'in, “Gülelim eğlenelim kâm alalım dünyâdan / 
Gidelim serv-i revânım yürü Sâdâbâd'a” mısraları bu felsefeyi özetleyen bir 
formül olmuştur. 


Şehrin yeniden imarı, başta Kâğıthane olmak üzere İstanbul'un bazı 
mekânlarında eğlence âlemlerinin tertibi, giderek yaygınlaşan bir moda 
halinde saray, kasır, köşk yahut çeşme, sebil, havuz ve bahçelerin inşası gibi 
faaliyetler dönemin şairlerini de kasideler ve tarih manzumeleri yazmaya 
yönlendiriyordu. Sanatın devlet adamlarınca özendirilmesi ve sanatkârların 
himaye edilmesi şairlerin de hemen her fırsatı değerlendirip ramazâniyye, 
ıydiyye, şitâiyye, bahâriyye, kasriyye gibi türlerde şiir yazmalarına vesile 
oluyordu. Bu döneme ait divanların kaside bölümleri sosyal olayların, tarih 
manzumeleri mimari tarihinin, şarkılar ve gazeller eğlence hayatıyla sanat 
ve estetik anlayışının bir bakıma belgeleri durumundadır. Bu arada dünyevi 
zevkleri terennüm eden gazel ve şarkı gibi nazım şekilleri de halk arasında 
rağbet görüyordu. Yazın açık mekânlara has eğlence ve şenliklerde kışın da 
helva sohbetleri ve saz fasıllarında müsiki ve şiir birbirine bağlı iki sanat 


olarak itibardaydı. 


Lâle Devri'ni idrak eden pek çok şair, 111. Ahmed ile veziri Damad İbrâhim 
Paşa'nın sanat zevkine uygun olarak değişik şiirler yazıyor, bunlardan 
özellikle Nedim, Seyyid Vehbi, Nahifi, Ahmed Neyli, reis-i şâirân 
Osmanzâde Ahmed Tâib, İzzet Ali Paşa, tarihçi Râşid Mehmed, Dürri 
Ahmed Efendi, Şeyhülislâm Ebüishakzâde İshak Efendi, Kâmi, Mustafa 
Sâmi, Râsih, Çelebizâde Âsım Efendi, Nazim, Münif ve Hâtif gibi şairler, 
İstanbul?daki sanat ve eğlence ortamından ilham alarak yerli hayatı 
şiirlerine yansıtıyorlardı. Daha önceki yıllarda başlamış olan mahallilik 
cereyanı bilhassa bu dönemde şiire halk hayatından ve halk zevkinden 
çizgiler kazandırmış, Türkçe, halk deyimleri ve halk söyleyişleriyle zengin 
ve sade bir güzelliğe kavuşmuştu. Dürri Ahmed Efendi'nin kardeşi olan 
Sâdi Çelebi'nin, “Eğer memdüh ise Türki lisanda nazmperverlik 


/ Selis ü vâzıh ister dinleyen fehm eyleyen anı / Nice Türki denir ol şi're 
kim her lafzının halli / Lugatlar bakmağa muhtâç ede meclisde yârânı” 
dediği anlayış, devrin şiir meclislerinde bir Türk nazım şekli olan şarkıların 
çoğalmasına ve hece vezniyle şiirler söylemeye kadar varacak bir mahallilik 
fikrine kapı araladı. Bunun sonucu olarak divanlarda halk deyimleri, halk 
töresi ve halk felsefesine ait 1fadeler çoğalmaya başladı. Bu anlayışın bir 
bakıma öncüsü sayılan Nedim'in divan şiirine getirdiği yenilikler, Lâle 
Devri'nin Osmanlı edebiyat ve sanatında bir neoklasızm olarak gücünü 
hissettirmesine yol açtı. Bu doğrultuda İstanbul'a dair hayat sahnelerini 
şiirleştiren Nedim, eğlence ve mahalli hayatı anlattığı şarkı ve gazelleri 
kadar divan şiirinin aşk anlayışını da hayata yansıttı; zihinlerdeki sevgiliyi 
sokağa indirerek dokunulabilen, hatta sitem edilebilen şuh bir sevgili haline 
getirdi. 


Çağın Nedim kadar önemli diğer şairi Seyyid Vehbi de bu döneme ait 
olaylardan ilham alarak manzumeler yazmıştır. Saraya yakınlığı ile başta 
eğlence meclisleri olmak üzere hayatı ve zevki ilgilendiren her şey onun 
konuları arasındadır. Ayasofya'ya açılan Bâb-ı Hümâyun önündeki 
meydana yaptırdığı çeşme için bizzat II. Ahmed'in, “Besmeleyle iç suyu 
Hân Ahmed'e eyle dua” biçimindeki tarih mısraını, başına “aç” kelimesini 
ılâve ederek hem ebced yönünden hem de uygun bir kaside ile tamamlaması 
onu Lâle Devri'nin önemli şairleri arasına sokmuştur. Padişah tarafından 


verilen “reis-i şâirân” rütbesiyle şairliği resmiyet kazanan Osmanzâde 
Ahmed Tâib ise bu dönemin sade dille yazan güçlü şairlerindendir. 


Lâle Devri'nde Türk şiiri İran geleneğinin etkisinden sıyrılmış, İran 
kaynaklı klasik mesnevi konuları bırakılarak değişik konularda gazellerle 
milli nazım şekli olan şarkılar yanında yerli hayattan veya tasavvuftan 
ılham alan mesneviler de yazılmıştır. Bu döneme ait şarkı ve gazellerin 
daha ziyade bestelenmek için yazılmış olması dilleri ve konuları yönünden 
onları halka yakınlaştırmakla kalmamış, müsiki ile de bütünleşmelerine 
fırsat tanımıştır. Gerek pek çok şairin aynı zamanda müsikişinas olması, 
gerekse bestekâr sayısında görülen artış (Şeyhülislâm Esad Efendi, 
Atrabü'l-âsâr fi tezkireti urefâı'l-edvâr (nşr. H. S. ArelJ, Müsiki Mecmuası, 
sy. 9-24, Kasım 1948 - Şubat 1950) bu dönemde şiirle müsiki ilişkisini 
açıkça gösterir. Bestekârlar arasında Nazim, Nâyi Osman Dede, Ebübekir 
Ağa ile Kadızâde Mustafa Çavuş, icracılardan Reşid Çelebi ile Eyüplü 
Mehmed Rızâ devrin en ünlü müsikişinaslarındandır. Bu devrin şair ve 
bestekârlarından çoğu ilmi hayatın da merkezinde yer alıyor ve tercüme 
heyetinde üye bulunuyordu (Uzunçarşılı, IV/1, s. 153). Ünlü nakkaş Levni, 
pek çok edebi esere çizdiği minyatürler sayesinde renk ile şiiri 
buluşturmuştur. Devrin tezkirelerini ise Safâi Mustafa, Sâlim ve İsmâil 
Beliğ yazmıştır. 


Lâle Devri yaşandığı çağdan sonra da pek çok şiire (bibi. Akay) ve edebi 
esere konu olmuştur. Ahmet Refik'in (Altınay) döneme ad olan incelemesi 
Lâle Devri: 1130-1143 (İstanbul 1331), Musâhibzâde Celâl'in Odeon 
Tiyatrosu'nda sahnelenen oyunu Lâle Devri (1914), Faik Âli Ozansoy'un 
Nedim ve Lâle Devri adlı tiyatro eseri (İstanbul 1950), Enver Behnan 
Şapolyo'nun Lâle Devrinde Şair Nedim'in Aşkı ismini verdiği tarihi romanı 
(Ankara 1952) ve Ahmet Kabaklı'nın Şair-i Cihan: Nedim adlı senaryo- 
romanı (İstanbul 1996) bu hususta yazılmış müstakil eserlerden önemli 
olanlarıdır. 
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İskender Pala 


LÂLEKÂİ 
(SDU) 


Ebü'l-Kâsım (Ebü'l-Hüseyn) Hibetullah b. el-Hasen b. Mansür el-Lâlekâi 
et-Taberi er-Râzi (6. 418/1027) 


Hadis hâfızı, kelâm âlimi ve Şâfii fakihi. 


Takunya yapıp sattığı ıçın Arapça'da bu anlama gelen “levâlik” kelimesine 
nisbetle Lâlekâi diye tanındı (Sem'âni, V, 669). Taberistanlı olup bir 
müddet orada yaşadıktan sonra önce Rey'e gitti, ardından Bağdat'a yerleşti. 
Ebü Hâmid el-İsferâyini, Ca*fer b. Abdullah el-Fennâki, İsâ b. Ali b. İsâ el- 
Vezir, Ebü Tâhir el-Muhallis, Ebü'l-Hasan İbnü”l-Cündi, Ebü Ahmed el- 
Faradi, İbn Ebü”l-Fevâris ve Ebü Mes'üd ed-Dımaşki'nin de aralarında 
bulunduğu yüzü aşkın hocadan hadis dinledi. Kendisinden Hatib el- 
Bağdâdi, Ebü'l-Hasan Ali b. Hüseyin el-Ukberi, oğlu Ebü Bekir 
Muhammed b. Hibetullah ve İbn Zehrâ Ahmed b. Ali et-Tureysisi hadis 
rivayet etti. Bağdat'a göç edinceye kadar sadece hadis ilimleriyle meşgul 
olan Lâlekâi'nin Ebü Hâmid el-İsferâyini'den Şâfii fıkhı öğrendiğine dair 
bilgilerden hareketle (Hatib, XIV, 70; İbnü”l-Cevzi, Vİ, 34) onu Şâfil 
fakihleri arasında sayanlar olmuşsa da (Brockelmann, GAL,I, 192; Sezgin, 
I, 501) Sübki'nin Tabakâtü'ş-Şâfı“iyyeti'I-kübrâ'sında yer almaması, 
kendisinin ameli mezhebi konusunda kesin bir bilgi bulunmadığını 
göstermektedir. 


İyi bir hadis münekkidi kabul edilen ve görüşlerine başvurulan Lâlekâi 
amelde ehl-i hadis, itikadda Selef yolunu benimsemiştir (İbn Kesir, XL, 
25). Silefi, Lâlekâinın tedlis yaptığını söylemiş, râviler hakkında verdiği 
bazı bilgiler dolayısıyla yanılmakla suçlandığı olmuştur. Lâlekâi 6 Ramazan 
418'de (10 Ekim 1027) Dinever'de vefat etti. Erken yaşta öldüğü için hadis 
bilgisinden ve eserlerinden yeterince istifade edilemediği belirtilmektedir. 


Eserleri. 1. Şerhu uşüli 1“tikâdi Ehli's-sünne ve'l-cemâ'a. Çeşitli 
kaynaklarda es-Sünne, Şerhu's-sünne, Şerhu 1“ tikâdı Ehli's-sünne, Hucecü 


uşüli 1“tikadiı Ehli's-sünne ve'l-cemâ'a, Şerhu huceci uşüli 1“tikâdi Ehli?s- 
sünne ve'İ-cemâ'a, Mezâhibü Ehli”s-sünne gibi adlarla da anılır. 
Lâlekâi'nin hayatının sonlarında kaleme aldığı anlaşılan eserin 
mukaddimesinde Selef'in sünnete bağlılığı, aklı esas 


alan Mu'tezile'nin hadisi bilmediği, bid'at karşısında âlimlerin tavrı ve ehl-i 
hadisin üstünlüğü ele alınmış, daha sonra Allah'ın birliği, isimleri ve 
sıfatları, Ehl-i sünnet'in Kur'an'a bakışı, Allah'ın zâtını düşünmekten 
nehiy, kader, mücize, iman, günah, tövbe, kabir, kıyametin alâmetleri gibi 
konular işlenmiştir. Eser, Ebü Muâz Mahmüd b. İmâm b. Mansür tarafından 
el-Müntekâ min Şerhi uşüli 1“tikâdi Ehli?s-sünne ve'l-cemâ'a adıyla ihtisar 
edilmiş ve müellifin Kerâmâtü evliyâ illâh adlı kitabının yine Ebü Muâz 
Mahmüd tarafından yapılan muhtasarı ile birlikte yayımlanmıştır (Cidde 
1415/1994). Dârü'l-kütübi?z-Zâhiriyye'de (Hadis, nr. 325) es-Sünen adıyla 
kayıtlı bulunan nüsha da bu eser olmalıdır. Ayrıca kimliği tesbit edilemeyen 
bir kişi rivayetlerin senedlerini çıkararak kitabı Kâşıfü”l-gumme fi 1“tikâdi 
Ehli?s-sünne adıyla ihtisar etmiş, bu muhtasar üzerinde Abdullah Sâlih el- 
Müşeykıh, Câmiatü”l-İmâm Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye”de 
(Külliyyetü usüli'd-din) yüksek lisans tezi hazırlamıştır (1405/1985). 
Ahmed b. Sa'd b. Hamdân el-Gâmidi de eser üzerinde doktora çalışması 
yapmış (1402, Câmiatü Ümmi”i-kurâ külliyyetü? ş-şeria) ve bunu dokuz cilt 
halinde yayımlamıştır (Riyad 1405-1415/1985-1994). 2. Kerâmâtü 

evliyâ illâh. Müellifin akaide dair eserini ikmal eder mahiyetteki bu 
çalışmanın bir nüshası Almanya'da Leipzig Kütüphanesi'nde (Leipzig, nr. 
318/2), bir bölümü de Chester Beatty Kütüphanesi'nde (nr. 4644/1) 
bulunmaktadır (Sezgin, I, 501). Kitap, Muhtaşaru Kerâmâtı evliyâ 'ıllâhi 
“azze ve celle adıyla Ebü Muâz Mahmüd b. İmâm b. Mansür tarafından 
ıhtisar edilerek neşredilmiştir (yk. bk.). 3. Esmâ 'ü ricâlı”ş-Şahihayn 
(Ma'rifetü esmâ 'i men fi”'ş-Şahihayn). Günümüze ulaşmamakla birlikte 
Zehebi ve İbn Hacer el-Askalâni gibi müellifler özellikle Şahihayn”da 
rivayeti bulunan çeşitli râviler hakkında bu eserden yararlanmışlardır 
(Zehebi, Mizânü”l-i* tidâl, 11, 445-446; İbn Hacer, 1, 239-240, 311; 11, 201, 
241;111, 156, 237; VII, 215). Kehhâle'nin Kitâbü Ricâlı”'ş-şahâbe adıyla 
müellife nisbet ettiği çalışma da muhtemelen aynı eserdir. 4. el-Emâli. 
Mecâlis adıyla kayıtlı, VTI. (XT) yüzyılda istinsah edilen birkaç meclise 
alt bir cüzü ile kırkıncı meclise ait diğer bir cüzü Dârü”l-kütübi?z- 
Zâhiriyye”de bulunmaktadır (Mecmua, nr. 63, 68). 5. Şerhu Kitâbi “Ömer b. 


el-Hattâb. Hz. Ömer'in Şam melikiyle yaptığı bir anlaşma üzerine ona 
gönderdiği mektubun şerhi olduğu anlaşılan eserden Ibn Kayyim el- 
Cevziyye iktibaslarda bulunmuştur (bk. bibi. ). 


BİBLİYOGRAFYA 


Lâlekâi, Şerhu uşüli 1“tikâdi Ehli's-sünne ve'l-cemâ'a (nşr. Ahmed Sa'd 
Hamdân), Riyad, ts. (Dâru Tayyibe), neşredenin girişi, 1, 69-101, 128-130; 
Hatib, Târihu Bağdâd, XIV, 70-71; Sem'âni, el-Ensâb (Bârüdi), V, 669; 
İbnü”l-Cevzi, el-Muntazam, VI, 34; Zehebi, Tezkiretü”l-huffâz, II, 1083- 
1084; a.mlf., A'lâmü'n-nübelâ?, XVII, 419-420; a.mlf., Mizânü'l-i“tidâl, 11, 
445-446; İbn Kayyim el-Cevziyye, Ahkâmü ehli?z-zimme (nşr. Subhi es- 
Sâlih), Beyrut 1403/1983, 1, 744, 749, 752, 761-764; İsnevi, Tabakâtü”ş- 
Şâfi“iyye, Il, 366; İbn Kesir, el-Bidâye, XII, 25; İbn Hacer, Tehzibü”t- 
Tehzib, 1, 239-240,311;11,201,241;111, 156, 237; VI, 215; Hediyyetü”1- 
“ârıfin, TI, 504; Brockelmann, GAL, I, 192; Suppl., 1, 308; Sezgin, GAS,I, 
501, 513; Kettâni, er-Risâletü”l-müstetrafe (Özbek), s. 29,31, 352, 365. 


İbrahim Hatiboğlu 
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LALELİ KULLIYESİ 
İstanbul'da XVMI. yüzyılda inşa edilen külliye. 


Sultan III. Mustafa tarafından 1174-1177 (1760-1764) yılları arasında 
yaptırılan külliye cami, imaret, çarşı, dükkânlar, çeşmeler, sebil, türbe, 
medrese, han ve mumhaneden oluşmaktadır. Daha sonra külliyeye bir de 
muvakkithâne ilâve edilmiştir. 15 Muharrem 1178 (15 Temmuz 1764) 
tarıhlı vakfiyesi Vakıflar Genel Müdürlüğü arşivinde 642 numaralı defterde 
kayıtlıdır. Adını Lâleli Baba denilen bir veli türbesinden alan külliyenin 
ınşasına hassa başmimarı Kara (Hacı) Ahmed Ağa tarafından başlanmış ve 
Mehmed Tâhir Ağa tarafından tamamlanmıştır. 1782'deki yangında 
külliyenin bazı dükkânları yanmış, harap olan cami 1197 (1783) ve 1262 
(1846) yıllarında tamir edilmiştir. Külliye yapılarından medrese günümüze 
ulaşmamıştır. 


Farklı yönlerde yuvarlak kemerli dört kapı ile geçişi sağlanan büyük bir dış 
avlunun ortasında yer alan cami fevkani olup taş ve tuğla örgülü almaşık 
duvarlara sahiptir. Harimi sekiz destekli büyük bir kubbe ile örtülü caminin 
önünde şadırvanlı revaklı bir avlu bulunmaktadır. Üç yönde yelpaze 
biçiminde düzenlenmiş merdivenlerle ulaşılan avlu kapıları yanlarda sütun, 
köşeli pilastr, başlık ve silmelerle hareketlendirilmiş olup yuvarlak kemerli 
açıklıklara sahiptir. Avluda sütunlara oturan yuvarlak kemerli revaklar on 
sekiz kubbe ile örtülmüştür. Alt sırada dikdörtgen, üst sırada yuvarlak 
kemerli pencereler vardır. Beş kubbeli son cemaat yeri ortasında cümle 
kapısı, iki yanda da caminin dışında yer alan galerilere geçişi sağlayan birer 
kapı bulunmaktadır. Her üç kapı yuvarlak kemerli açıklıklıdır. Cümle kapısı 
pilastr ve silmelerle düzenlenmiş, üstte “C-S” kıvrımlı bir taçla süslenmiştir. 
İki yanda yer alan mihrap nişleri oval formlu geçişlere sahiptir. Üstteki 
balkonlar (mükebbireler) “C-S” kıvrımlı, oval biçimli taş konsollara 
oturmaktadır. Caminin iki yanında yer alan sofalar ikişer aynalı tonoz ve 
ikişer oval kubbe ile örtülüdür. Mermer sütunlara oturan ve on iki yuvarlak 
kemerle dışa açılan sofaların kıble duvarlarında birer mihrap nişi vardır. 


Cami harimine biri mihrap ekseninde, ikisi kuzeyde yan sofalara açılan üç 


yuvarlak kemerli kapıyla geçilmektedir. Harim kıble istikametinde dikine 
yerleştirilmiş ve mihrap yönünde biraz genişletilmiştir. Mekânı örten ana 
kubbe sivri kemerler üzerine oturan ve ikisi kuzeyde serbest, ikisi mihrap 
sofası köşelerinde, dördü yanlarda duvar yüzeylerinde toplam sekiz pâye ile 
taşınmaktadır. Bu kubbe dördü köşelerde, ikisi mihrap ekseninde olmak 
üzere altı yarım kubbe ile desteklenmiştir. Mihrap önündeki ve kuzeydeki 
yarım 


kubbeler diğerlerine göre daha derin tutulmuştur. Kuzeyde son cemaat 
yeriyle birleşen iki köşede birer küçük kubbe vardır. Harim, duvarlar ve 
kubbe eteklerinde yer alan beş sıra pencereyle aydınlatılmaktadır. Alt sıra 
pencereler dikdörtgen, üst sıra pencereler yuvarlak kemerli açıklıklıdır. Yan 
duvarlarda üçüncü sıra pencereler yuvarlak olarak düzenlenmiştir. Kuzeyde 
mahfile denk gelen ikinci sıra pencereler de dikdörtgen biçimindedir. 
İçeride duvar yüzeyleri serpantin breşi, pembe breş ve koyu gri renkte taş 
levhalarla kaplanmıştır. Özellikle mahfilin kuzey duvarında iki adet renkli 
taş kakma pano dikkat çekicidir. Pâye başlıkları hizasından yukarıda yarım 
kubbelerle ana kubbenin içi kalem işleriyle süslenmiştir. 


İki yanda birer sütunla sınırlandırılmış olan mihrap mermerdir ve mihrap 
nişi koyu yeşil renkli taşla kaplanmıştır. Ortada zincirden sarkan, altın 
yaldızla yapılmış bir kandil motifi mevcuttur. Nişin üzeri renkli taşlarla 
süslenmiş “C-S” kıvrımlı bir yaşmağa sahiptir. Mermer minber renkli 
taşlarla süslenmiştir. Köşeli pilastrlar ile köşeli yivli pilastrların kullanıldığı 
minberde kapı ve geçiş açıklıkları yuvarlak kemerlidir. Geçiş açıklıkları 
üzerinde her iki yönde Sultan III. Mustafa'nın birer tuğrası işlenmiştir. 
Renkli taşların kullanıldığı korkuluk ve yan cepheler ise düzdür. Köşk kısmı 
dört zarif sütun üzerine yuvarlak kemerli olarak düzenlenmiştir. Etrafı 
taçlarla süslenen köşk onikigen bir külâhla örtülüdür. Ahşap üzerine fildişi 
kakma vaaz kürsüsü klasik formdadır. Dört ayak üzerinde kübik gövde kare 
ve dikdörtgen panolara bölümlenerek süslenmiştir. Korkulukları düz olan 
kürsünün sırt kısmı bitkisel kompozisyonludur. Harimin kuzeyinde ince 
zarif sütunlara oturan yuvarlak kemerlerin taşıdığı mahfıl “U” şeklinde 
yerleştirilmiştir. Cümle kapısının iki yanında yer alan merdivenlerle ulaşılan 
mahfilin doğu ucu barok süslemeli kafesli olup hünkâr mahfili olarak 
düzenlenmiş, yuvarlak kemerli bir kapı ile caminin yanında yer alan hünkâr 
rampasına bağlantı sağlanmıştır. Hünkâr rampası dışta yuvarlak kemerli bir 


kapıya sahip olup camiyle birleştiği köşede bir helâ ve bir çeşmeye sahiptir. 


Son cemaat yerinin dış köşelerinde iki minare yer almış, çokgen gövdeli ve 
tek şerefeli minarelerden doğudaki hünkâr rampası içinden yükselmiştir. 
“C-S” kıvrımlı, oval formlu profillerle geçişleri sağlanan şerefelerde 
düğümlü geçmeli, ajurlu şebekeler vardır. Üstte XIX. yüzyılda yenilenmiş 
olan taş külâhlar boğumlu ve yivlidir. Minarelere avlu dışında merdiven 
sahanlığında yer alan kapılarla ulaşılmaktadır. Batıdaki minarenin 
kaidesinde 1193 (1779) tarihiyle iki adet güneş saati mevcuttur. 


Revaklı avlunun ortasında yer alan şadırvan, sekiz sütuna oturan ve iki yanı 
“S” kıvrımlı yuvarlak kemerlerle taşınan geniş saçaklı bir kubbeyle 
örtülmüştür. Mermer su haznesi yuvarlak olup plastrlarla bölümlenmiş, her 
bir yüzey iri yaprak motifli aynalarla işlenmiştir. Haznenin üstünde barok 
düzenlemeli, ajurlu, madeni bir şebeke vardır. 


Fevkani olarak inşa edilen revaklı avlulu caminin altında çarşı 
bulunmaktadır. Hünkâr rampası ile Ordu caddesi yönündeki kapıya doğru 
biraz genişleyen çarşı dış avluya iki kapı ile bağlanmaktadır. Biri 
kuzeydoğuda revaklı avlunun yan merdiveni altında, diğeri batı yönündeki 
avlu kapısı önünde yer alan çarşı kapıları yuvarlak kemerli ve dövme demir 
kanatlıdır. Batı yönündeki kapı, içinde altı dükkânın bulunduğu kırık kollu 
bir koridorla çarşıya bağlanır. Çarşı cami ve revaklı avlunun temel planına 
göre düzenlenmiştir. Altta kalın tutulan duvar ve pâyeler arasında ahşap 
bölmeli dükkânlar vardır. Kalın kemer ve tonozlarla örtülmüş olan çarşı, 
cami ve revaklı avlunun beden duvarları altında bulunan yuvarlak kemerli 
tepe pencerelerine sahiptir. 1957-1958 yıllarında Ordu caddesinin 
genişletilmesi esnasında kotun da düşürülmesiyle bu yöndeki avlu duvarı 
üzerinde bir sıra tonozlu dükkân yapılmış, arkada avlunun altında da çok 
sayıda dükkân inşa edilerek eski çarşıya bağlanmıştır. Caminin doğu 
yönündeki avlu duvarında bulunan dükkânlar külliye ile birlikte 
yaptırılmıştır. Kuzeydeki bazı dükkânlar zamanla ortadan kalkmış ve 
yerlerine binalar yapılmıştır. Güneydoğu köşesinde yer alan avlu kapısının 
solunda iki, sağında yedi dükkân tuğladan yuvarlak kemerli ve tonoz örtülü 
olarak günümüze ulaşmıştır. 


Caminin dış avlusunda kuzeybatı köşesinde aşhane-imaret yer almaktadır. 


Kareye yakın dikdörtgen planlı bir iç avluya sahip yapıda fırın, mutfak, 
yemekhane, kiler ve görevliler için barınma mekânları vardır. İki yanı birer 
köşeli sütunla sınırlanan kapı yuvarlak kemerli açıklığa sahiptir. İç avlu 
doğu ve kuzey yönden revaklıdır. Güneyde bulunan fodla fırınına doğudaki 
revak içinde yer alan yuvarlak kemerli kapı ile geçilir. Mekân aynalı tonoz 
ve pandantiflerle geçişi sağlanan bir kubbe ile örtülmüştür. Kubbeli birim 


avluya üç yuvarlak kemerli pencere ile açılmaktadır. Üç ocaklı fırında 
bacalardan ikisi kare, biri sekizgen kesitlidir. Ocakların üstünde bulunan 
hamurun yoğrulduğu yer aynalı tonoz örtülüdür. Fırının bitişiğindeki mekân 
mutfak olarak düzenlenmiş olup buraya avluda pahlı köşede yer alan 
yuvarlak kemerli kapı ile geçilir. Dikdörtgen planlı mekân, ortada bir 
pâyenin dört yönde kemerlerle bağlanması ile bölümlenmiştir. İkisi kubbeli, 
ikisi aynalı tonoz örtülü yapıda sekizgen kesitli iki baca ile altıgen kesitli iki 
aydınlık feneri bulunmaktadır. Batıda yer alan dikdörtgen planlı mekân 
yemekhanedir. Kuzeydeki revak içinden yuvarlak kemerli kapı ile geçilen 
mekân tonoz örtülüdür ve avluya iki pencere ile açılmaktadır. Kuzeyde 
mevcut küçük oda ise kilerdir. Bu yönde revak içinde bulunan bir 
merdivenle üst katta yer alan ve görevliler için ayrılmış olan barınma 
birimlerine ulaşılmaktadır. 


Caminin batısında ayrı bir avlu içinde bulunan türbe ongen planlıdır. 
Pandantiflerle geçişi sağlanan kubbe ile örtülü yapının önünde üç birimli bir 
revak vardır. Üç cephesi dışa taşkın olarak yerleştirilen türbede her cephe 
iki sıra pencerelidir. Cadde yönündeki alt sıra pencereler basık kemerli, 
diğerleri dikdörtgen, üst sıra pencereler ise yuvarlak kemerli olarak 
düzenlenmiştir. İçte bir mihrap, her iki yanında mermer panolar, kapının 
karşısında kadem-i saâdet, mihrabın karşısında dolap nişleri bulunmaktadır. 
Duvar yüzeyleri alt sıra pencerelerin üst hizasına kadar çinilerle 
kaplanmıştır. Bu çiniler XVI. yüzyılın mercan kırmızılı İznik çinileri olup 
Üsküdar Sarayı'ndan sökülerek buraya getirilmiştir. Pencerelerin arasında 
yer alan iri kitâbe kuşağı mekânı dolanmaktadır. Yukarıda pencere 
aralarındaki duvar yüzeylerinde pandantifler ve kubbede kalem işi 
süslemeler vardır. Yakın zamana kadar geç devrin kalem işleriyle süslü olan 
yapıda uygulanan raspa ile devrine ait bitkisel kompozisyonlu orijinal 
kalem işleri bir miktar ortaya çıkarılmıştır. 


Türbenin önündeki üç birimli revak ortada kubbe, yanlarda aynalı tonozla 
örtülmüştür. Yüksek kaideli zarif sütunlara oturan ve yuvarlak kemerli 
açıklıkları bulunan revakın geç dönemde ahşap bir camekânla kapatılmış 
olduğu, kemer içlerinin de örülerek sıvandığı görülmektedir. Türbe içinde 
sekiz ahşap sanduka mevcuttur. (1. Mustafa ile IlI. Selim'in dışında LI. 
Mustafa'nın çocukları Şehzade Mehmed, Hibetullah Sultan, Mihrişah 
Sultan, Şerife Havvâ Sultan, Fatma Sultan ve Beyhan Sultan'ın burada 
yattığı bilinmektedir. Türbenin sağında yapıya bitişik olarak kare planlı bir 
türbe daha bulunmaktadır. Vakfiyede belirtilen bu yapı, on mermer sütunla 
taşınan ve pandantıflerle geçişi sağlanan bir kubbe ile örtülüdür. Burada III. 
Mustafa'nın kadınlarından Aynülhayat Kadın ile TL. Selim'in başkadını 
Lef'üzar Kadın yatmaktadır. Avlunun batısında üzeri aynalı tonoz örtülü bir 
türbedar odası mevcuttur. Hazirede yaklaşık otuz kadar kabir tesbit 
edilmiştir. Özellikle avlu duvarı önünde yer alan ve Âdilşah Kadın'a (6. 
1218/1803) ait olan kabir madeni şebeke ile bir kafes gibi düzenlenmiş olup 
dikkat çekicidir. Bu sebeple 1219 (1804) yılında hazirenin cami avlusuna 
bakan cephesinde bir hâcet penceresi açılmıştır. 


Ordu caddesi üzerinde dış avlu kapısı yanında yer alan sebil dışa taşkın beş 
cepheli olarak düzenlenmiştir. Avludan yuvarlak kemerli kapı ile önce kare 
planlı ve aynalı tonoz örtülü bir ön mekâna, bir pencere ile hazireye bakan 
bu mekândan da yine yuvarlak kemerli bir kapı ile sebile geçilir. Dilimli 
cephelere sahip sebil yüksek gövdeli olup geniş saçaklı bir kubbe ile 
örtülmüştür. Altta köşeli pilastrlarla bölümlenen etek kısmı üstünde zarıf 
altı mermer sütunla düzenlenen volütlü başlıklı ve “C-S” kıvrımlı kemerli 
cepheler yer alır. Cephelerdeki madeni şebekeler altı adet su verme 
açıklığına sahip olup dikey akslarda yerleştirilen oval kabaralarla ve 
bunların etrafında ters düz yerleştirilen barok geçmelerle şekillenmiştir. 
Yukarıda köşeli ve yivli pilastrlarla devam eden gövdenin her yüzünde 
ikişer satırlı kitâbeler vardır. Mermer bloklardan oluşan geniş saçak barok 
kıvrımlı kompozisyonların alternatif uygulanmasıyla süslenmiştir. 
Külliyede üçü devrinden kalma, ikisi 1804'te ilâve edilmiş beş çeşme 
mevcuttur. Caminin güneydoğu köşesindeki dış avlu kapısının iki yanında 
birer çeşme vardır. Bunlar köşeli pilastrlarla sınırlanan, üstte barok kıvrımlı 
tepelikle son bulan zarif çeşmelerdir. 


Avlu duvarının doğu yönünde dükkân dizisi arasında bir birim sivri kemerli 


çeşme olarak düzenlenmiştir. Mermer ayna taşı dilimli kaş kemerli olup 
ortada kabarık rozet, iki yanda servi ağacı motiflidir. Hazirenin bulunduğu 
avlu duvarı üzerinde 1219 (1804) yılında Âdilşah Kadın için açılmış olan 
hâcet penceresinin iki yanında barok düzenlemeli ince uzun birer çeşme 
bulunmaktadır. Dış avluda caminin doğu yönünde XIX. yüzyıl içinde bir su 
havuzu inşa edilmiş, fakat daha sonra yıkılmıştır. Dış avlunun batı yönünde 
büyük bir su haznesi mevcuttur. Su haznesinin doğu cephesinde bir sıra 
abdest muslukları bulunmaktadır. Kuzeydeki avlu kapısı önünde ise helâlar 
mevcuttur. Yuvarlak kemerli bir kapıdan helâların bulunduğu alana geçilir. 
Üç yönde “U” şeklinde sıralanan on beş hücre yuvarlak kemerli açıklıklara 
sahiptir. Dış avlunun batı yönünde rampalı yolun başlangıcında kareye 
yakın dikdörtgen planlı bir muvakkithâne bulunmaktadır. Yapı taş söveli 
kapı ve pencerelere sahiptir. Bugün önüne ilâve edilmiş bölümüyle birlikte 
meşruta olarak kullanılmaktadır. Yapının külliyeye 1770'li yıllarda 
eklendiği tahmin edilmektedir. 


Külliyenin doğusunda yangında evsiz kalanlar için yaptırılan Harikzedegân 
apartmanları bugün otel olarak kullanılmaktadır; bu binaların yerinde 
eskiden medrese bulunuyordu. Medresenin temelinin 1760 yılında atıldığı, 
dokuz odası ve bir dershanesinin olduğu bilinmektedir. 1894 depreminde 
harap olan yapı 1911'de yanmış ve dört duvar haline gelmiş, daha sonra 
yerine apartmanlar yaptırılmıştır. Medresede ayrıca bir kütüphane 
oluşturulmuştur (0k. LALELİ KÜTÜPHANESİ). 


Külliyenin kuzeyinde yer alan han Taşhan olarak tanınmakla beraber bazı 
kaynaklarda Sipahiler, Çukur Çeşme, Katırcıoğlu Hanı adlarıyla da 
zikredilmiştir. Fethibey caddesi üzerinde bulunan, kesme taş örgülü cepheye 
sahip hanın diğer cepheleri taş, tuğla almaşık örgülüdür. Üç avlulu olarak 
düzenlenen han iki katlıdır. Cephede yuvarlak kemerli kapı açıklığı ile önce 
ince uzun bir koridora, daha sonra büyük avluya ulaşılır. 27 x 14 m. 
ölçüsündeki bu büyük avlulu binanın altında 


eskiden ahır olarak kullanılan bodrum katı mevcuttur. İki katlı revaklı 
avluda revaklar beşik tonoz, odalar ise aynalı tonozludur. Batı yönünde 
ikinci avlulu bölümle bunun da güneyinde üçüncü avlulu bölüm yer 
almıştır. Yapıdaki kemerler yuvarlak ve tuğladan, pâyeler kesme taştan kare 
kesitlidir. Pencereler dikdörtgen, kapılar ise yuvarlak kemerli açıklıklıdır. 


Yapı bugün çarşı olarak kullanılmaktadır. Caminin kuzeyinde dış avlu 
duvarına bitişik olarak yer alan bir yapı daha vardır. Mumhâne olarak 
tanınan bu yapı, önde açık avlu ile arkada aynalı tonoz örtülü kapalı bir 
mekândan oluşmaktadır. Tonozlu mekân önündeki avlu dışında yandan 
yuvarlak kemerli bir kapı ve üç yuvarlak kemerli pencere ile de caminin dış 
avlusuna açılmaktadır. 


Lâleli Camii ve Külliyesi batıdan gelen barok üslübunun hâkimiyetinde 
kendinden önce yapılan Nuruosmaniye Camii'nin aksine klasik Türk 
mimarisinden bazı esasların ve izlerin yaşatıldığı bir eser olarak Türk sanat 
tarihinde önemli bir yere sahiptir. 
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Ahmet Vefa Çobanoğlu 


LÂLELİ KÜTÜPHANESİ 


Sultan II. Mustafa'nın İstanbul'un Lâleli semtindeki külliye içinde bulunan 
medresesinde kurduğu kütüphane. 


27 Muharrem 1174'te (8 Eylül 1760) inşasına başlanan cami, medrese, 
ımaret ve şadırvan 2 Ramazan 1177'de (5 Mart 1764) tamamlanarak 
padişahın da katıldığı bir merasimle açılmıştır. NI. Mustafa'nın 
vakfiyesinde (VGMA, Kasa nr. 187) Lâleli Medresesi Kütüphanesi 
personeliyle ilgili herhangi bir kayıt yoktur. İstanbul kütüphanelerine dair 
listelerde kütüphanenin kurucusu IlI. Mustafa veya II. Selim gösterilmekte, 
kuruluş tarihi olarak da 1217 (1802-1803) yılı verilmektedir. Süleymaniye 
Kütüphanesi'nin Lâleli bölümünde yer alan kitapların çoğunun TI. 
Mustafa'nın vakıf mührünü taşıdığı dikkate alınarak (Dener, s. 43) bu 
kütüphanenin kurucusunun II. Mustafa olduğu söylenebilirse de aynı 
padişahın Bostancılar Ocağı'ndaki kütüphanesinin 1247”de (1831-32), uzun 
zamandan beri istifade edilemediğinden II. Mahmud'un emriyle Lâleli 
Medresesi Kütüphanesi'ne nakledilmiş olması sebebiyle (VGMA, Defter, 
nr. 642, s. 103-145) sadece vakıf mühründen hareketle bu görüşü 
desteklemek zorlaşır. Çünkü halen Lâleli koleksiyonunda bulunan kitapların 
hangilerinin Lâleli Medresesi”nden, hangilerinin Bostancılar Ocağı 
Kütüphanesi”'nden geldiğini belirlemek güçtür. Ancak Vakıflar Genel 
Müdürlüğü Arşivi'ndeki, “Lâleli Câmi-i şerifi civarında kâin medresesi 
derünunda olan kütübhâne-i münifesinde fi'l-asıl mevzü olan kütüb-i şerife 
tam kütüphane tertibi olmayıp nâkıs olduğuna ...” ifadeli bir belge (VGMA, 
Defter, nr. 642, s. 145), III. Mustafa'nın Lâleli Medresesi'nde bir kütüphane 
kurduğunu açıkça belirtmektedir. 


Kütüphanede mevcut koleksiyon, daha sonraları HI. Selim'in yaptığı 
vakıflarla zenginleştirilip personel tayin edilerek düzenli bir hale 
getirildiğinden bazı araştırmacılar bu kütüphaneyi TI. Selim'e nisbet 
etmişlerdir (Dener, s. 43; Emsem, IX/1-2 (1960), s. 24). TI. Selim medrese 
arsasına yeni bir kütüphane binası yaptırmış ve bu bina için de kütüphane 
personeli görevlendirmiştir. Bu vakfın hazine defterine göre yeni yapılan 
kütüphanede üç hâfız-ı kütüb, iki müstahfız, bir ferrâş ve bir mücellit 


bulunmaktaydı. III. Selim babasının medrese içindeki kütüphanesine de üç 
hâfız-ı kütüb, üç müstahfız ve bir mücellit tayın etmiştir (VGMA, nr. 93, 
Lâleli Sultan Mustafa Hazine Defteri, s. 125-127). 


Lâleli Medresesi 1911”deki büyük Aksaray yangınında yanarak geriye dört 
duvar kalmışsa da (Kütükoğlu, s. 165) 11 Temmuz 1327 (24 Temmuz 1911) 
tarıhli bir belgeden anlaşıldığına göre medrese içindeki kütüphanenin 
kitapları yangından kurtulmuştur (BA, MF. KTV, Dosya nr. 8, belge nr. 23). 
1914 yılında Sultanselim”de kurulan kütüphaneye, 1918'de de Süleymaniye 
Kütüphanesi'ne nakledilip halen burada bulunan Lâleli Kütüphanesi'nde 
3777 yazma eser mevcuttur. Kütüphanenin yazma fihristleri yanında 
(Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 3792; Yazma Bağışlar, nr. 2732) Defteri 
Kütübhâne-i Lâleli adıyla matbu bir katalogu da vardır (Dersaâdet 1311). 
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İsmail E. Erünsal 


LÂLEZÂRİ 


(4151) (515 41) 
(6. 1204/1789) 
Osmanlı âlimi, kadı. 


Mehmed Tâhir Lâlezâri ed-Dürretü'z-zâhire adlı risâlesinde İstanbul'da 
doğup büyüdüğünü kaydetmekte ve İstanbuli nisbesini kullanmaktadır (vr. 
82b). Babası, Tefsiri Şeyh Ahmed Efendizâde Lâlezâri Mehmed Efendi'dir. 
Lâlezâri sonraları Kadı Mehmed diye şöhret bulmuştur. Nisbesini, Bursalı 
Mehmed Tâhir?'e göre, muhtemelen İstanbul'da oturduğu Fâtih Camii 
yakınlarındaki Lâlezar semtinden, M. Münir Aktepe'ye göre ise TI. 
Ahmed'in çiçekçibaşısı olan babası Lâlezâri Mehmed Efendi'den almıştır. 
Hüseyin Ayvansarâyi, dedesi tarafından tamir edilen mescide babasına 
nisbetle Lâlezâri Mescidi adının verildiğini kaydetmekte ve Lâlezâri adında 
bir mahallenin bulunmadığını bildirmektedir (Hadikatü'l-cevâmı', I, 190). 


Lâlezâri, tahsilini İstanbul?daki çeşitli medreselerde tamamladıktan sonra 
ilmiye sınıfına intisap ederek müderris oldu ve 1786-1787'de Eyüp 
kadılığında bulundu. Bu görevden ayrılınca Rumelihisarı”ndaki evinde 
oturdu ve 30 Muharrem 1204'te (20 Ekim 1789) vefat etti. Lâlezâri şerh ve 
risâlelerinin çoğunu kelâm ve tasavvuf konularında yazmıştır. Eserlerinde 
Gazzâli, Abdülkâdir-i Geylâni, Fahreddin er-Râzi, Muhyiddin İbnü”l-Arabi 
ve Sadrüşşeria Ubeydullah b. Mes'üd gibi şahsiyetlere atıfta bulunmuş, 
kelâmla tasavvufun sentezini yapmaya çalışmıştır. 


Eserleri. Lâlezâri'nin tesbit edilebilen eserlerinin çoğu risâle hacminde olup 
bunlar Süleymaniye Kütüphanesi'nde kayıtlı (Hafid Efendi, nr. 124, 130) 
Mecma'u esrârı”l-cevâhiri'r-rühâniyye fi matla'i envârı'z-zevâhiri'r- 
reyhâniyye'de toplanmıştır. 1. ed-Dürretü”l-beyzâ?. İbn Berrecân'ın, 
Allah'ın yeri ve gökleri altı günde yarattıktan sonra arşa istivâ ettiğini 
bildiren âyet (el-A'râf 7/54) hakkındaki görüşlerinin şerhidir (nr. 124/1, 
130/1). 2. el-Yâkütetü”l-hadrâ?. Birgivi'nin nefiy ve ispat yönüyle kelime-i 


tevhidi ele alan görüşlerinin şerhidir (nr. 124/2, 130/2). 3. el-Yâkütetü”|!- 
hamrâ?. Mâtüridi'nin Te'vilâtü'l-Kur'ân'ından Fâtiha süresinin 5. âyetinin 
tefsirini şerhetmektedir (nr. 124/3, 130/3). 4. el-Cevâhirü'z-zâhire. 
Gazzâli'nin, “Leyse fi'l-ımkân ebda' mimmâ kân” sözüne dair bir ta'lıktir 
(nr. 124/6). 5. Risâle fi efdaliyyeti resüli”l-beşer “alâ resüli'I-melâ tike. 
Necmeddin en-Nesefi'nin el-“ Akâ'id'inin sonunda yer alan ve insanlarla 
melekleri fazilet yönünden karşılaştıran bölümün şerhidir (nr. 124/10). 6. el- 
Mizânü'l-mukim fi ma'rıfeti”I-kıstâsı'I-müstakım (el-Mizânü'l-kavim). 
Gazzâli'nin el-Kıstâsü'l-müstakım adlı eserinin şerhidir (Süleymaniye Ktp., 
Esad Efendi, nr. 1758, müellif hattı). 7. el-Cevâhirü”l-kalemiyye fi tastiri es- 
rârı n-Nüniyyeti”I-kelâmiyye. Hızır Bey'in el-Kaşidetü”n-Nüniyye'sinin 
şerhidir (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 1214, Hafid Efendi, nr. 142, 
Reşid Efendi, nr. 141; Hacı Selim Ağa Ktp., nr. 648). 8. ez-Zümürrüdetü”1- 
hadrâ?. Abdülkâdir-i Geylâni'nin salavât-i şerife hakkındaki görüşlerinin 
şerhidir (nr. 124/4). 9. et-Tibrü'l-ahmer fi kelâmiı”'ş-Şeyhi”1-Ekber. 
Muhyiddin İbnü”l-Arabi'nin varlıkları üç mertebe halinde inceleyen devâir 
nazariyesinin şerhidir (nr. 124/5). 10. el-Kevkebü'd-dürri fi şerhi şalâti”I- 
Meşiş. Abdüsselâm b. Meşiş'e ait evradın şerhidir (nr. 124/7). 11. ed- 
Dürretü'z-zâhire. Şâzeli'nin el-Hizbü”l-kebir adlı eserinin şerhidir (or. 
124/8). 12. Ta'likat “alâ mevâZi'a mine'l-Fütühâtı'I-Mekkiyye. el- 
Fütühâtü'l-Mekkiyye'nin “er-Risâletü”l-beşeriyye” adlı bölümünde yer alan 
“yâ” harfinin esrarına dair görüşlerin şerhidir (nr. 124/9). 13. Risâle fi defi 
1“ tirazı Râğıb Mehmed Bâşâ fi hakki”l-Fuşüş l1”ş-Şeyh Ekber (Süleymaniye 
Ktp., Esad Efendi, nr. 3771/2). Râgıb Mehmed Paşa, Sefine'sinde 
kendisinden nakilde bulunduğu Hasan b. Abdürrezzak el-Lâhici'nin 
görüşlerine itiraz ederek Muhyiddin İbnü”l-Arabi'nin Füşüşü”l-hikem”i ile 
el-Fütühâtü'l-Mekkiyye'sinde ilham ve Firavun'un imanı konularında 
çelişkiler bulunduğunu ileri sürmüş, Lâlezâri, bu risâlesinde Lâhici'yi 
savunup Râgıb Paşa'nın görüşlerine karşı çıkmıştır. Râgıb Paşa'ya göre 
İbnü”l-Arabi Füşüşü”l-hikem?”de ilhamını Resülullah”tan aldığını 
kaydederken el-Fütühâtü'l-Mekkiyye'de doğrudan Allah'tan aldığını iddia 
etmektedir. Füşüş'ta Firavun'un iman ettiğini söylediği halde el-Fütühâtü”|- 
Mekkiyye'de küfrüne hükmetmektedir. Lâlezâri'nin bunlardan başka 
Mecmü'atü'ş-şalavât adlı bir risâlesiyle (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, 
nr. 1392) Muhyiddin İbnü”l-Arabi'ye dair Arapça bir şiiri bulunmaktadır 
(Süleymaniye Ktp., Hafid Efendi, nr. 124, vr. 38a). 
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İlyas Çelebi 


LA'LIZADE ABDULBAKI 
(çil! ve oal 3 kal) 
(6. 1159/1746) 


Bayrami-Melâmi tarikatına mensup süfi. 


İstanbul?da doğdu. Önemli eseri Sergüzeşt'i yazdığı 1156'da (1743) altmış 
altı yaşında olduğunu söylediğine göre 1090 (1679) yılında doğmuş 
olmalıdır. Babası La'li Mehmed Efendi, Bayrami-Melâmileri'nden Mesnevi 
şârıhi Reisülküttâb Sarı Abdullah Efendi'nin kız kardeşinin oğludur. Dayısı, 
Sarı Abdullah Efendi vasıtasıyla Bayrami-Melâmileri”yle temas kurup 
dönemin kutbu Seyyid Hâşım Efendi'den feyiz alan La'li Mehmed Efendi 
medrese tahsilini tamamlayıp Mekke ve İstanbul kadılıklarına kadar 
yükselmiş, İstanbul kadısı iken Magosa'ya sürgüne gönderilmiş ve orada 
vefat etmiştir (1119/1707). 


La'lizâde Abdülbâki Efendi dini ve tasavvufi ilimleri “âlim-i rabbâni, âmil-i 
hakkâni” ve “mürşidim” diye tanımladığı babasından öğrendi. Ondan 
Mesnevi'yi, İbnü”l-Fârız divanını, Dâvüd-i Kayseri'nin Fuşüşü”l-hikem 
şerhini daha küçük yaşlarda iken okudu. Riyâziye ve felsefe ile meşgul 
oldu. Medrese tahsilini tamamladıktan sonra müderris olarak görev 
yapmaya başladı. 1117 Ramazanında (Ocak 1706) Habyar mahallesindeki 
Kâtib Mustafa Efendi Medresesi müderrisliğinden azledildiği bilindiğine 
göre (Şeyhi, s. 628) onun bu tarihten birkaç yıl önce müderrisliğe başladığı 
söylenebilir. 


Babası Mekke'de kadı iken tanıştıkları Nakşibendi şeyhi Murad Buhâri'ye 
şeyhin İstanbul'a geldiği 1120 (1708) yılından sonra intisap eden La*lizâde, 
bu dönemde IlI. Ahmed'in kızı ile nişanlanıp damat unvanını alan Ali 
Paşa'nın (Sadrazam Damad Şehid Ali Paşa) muallimi oldu (Müstakimzâde, 
vr. 74a). 1123'te (1711) Tevkii Câfer Çelebi Medresesi müderrisi iken Hoca 
Hayreddin Medresesi'ne nakledildi. Sadrazam Damad Ali Paşa'nın 
maiyetinde Mora seferine katılan La'lizâde (1126/1714) sefer dönüşü 


Şeyhülislâm Zekeriyyâ Efendi Medresesi müderrisi oldu. Avusturya 
seferinde Damad Ali Paşa'nın Petro Varadin Savaşı'nda şehid düşmesinin 
(1128/1716) ardından kâhinlik yaptığı suçlamasıyla tutuklanıp Belgrad 
Kalesi'ne hapsedildi (Râşid, TI, vr. 166a). Alı Paşa'nın daha önce çıkardığı 
ferman gereği 1128 Ramazanında (Eylül 1716) göreve başlamak üzere 
Kudüs kadılığına tayın edilmiş olduğu halde azledilip Limni'ye sürgüne 
gönderildi (a.g.e., TI, vr. 167b). Devlet nezdinde büyük itibarı olan şeyhi 
Murad Buhâri, onun affedilip Bursa'ya kendi yanına gönderilmesi ricasında 
bulunduysa da kendisi bu sırada İstanbul'a davet edildiğinden serbest 
bırakılması gecikti. On sekiz ay Limni'de sürgünde kaldıktan sonra 
İstanbul'a döndüğünde şeyhinin vefat etmiş olduğunu (1132/1720) 


söylediğine göre (Mebde ve Meâd, vr. 86a) İstanbul'a 1720'den sonra 
gelmiş olmalıdır. Ardından Vâlide Sultan Medresesi müderrisliğine tayın 
edilen La'lizâde bu görevi sürdürürken 1137?de (1725) Kudüs kadılığına 
gönderildi, ancak bilinmeyen bir sebeple göreve başlamadan azledildi. 
1143'te (1730-31) Mısır mollası, ertesi yıl Mekke pâyelisi oldu. 


1149'da (1736-37) İstanbul kadılığına getirilen La“lizâde”ye daha sonra 
Anadolu kazaskerliği pâyesi verildi. Hayatının son dönemlerini Eyüp'te 
yaptırdığı evde geçiren La'lizâde, 1153 (1740) yılında evinin yanına bir 
mekteple bir kalenderhâne tekkesi inşa ettirdi. Vefat ettiğinde 
kalenderhânenin bahçesine defnedildi. Kalenderhânenin yerinde bugün 
Eyüp Müftülüğü binası bulunmaktadır. Müstakiımzâde, yedi sekiz 
yaşlarında iken babasının bir bayram günü kendisini La'lizâde'yı ziyaret 
etmeye götürdüğünde elini öpme şerefine nâil olduğunu anlatır ve ölüm 
tarihine işaret eden, “Defter erbâb-ı mahabbet rihletim târihin / La'lizâde 
Seyyid Abdülbâki girdi cennete” beytinin bizzat La'lizâde'ye ait olduğunu 
söyler. “Gülşen-i cennete gülbin ola La'lizâde” mısraı ölümüne tarıh 
düşürülmüştür. 


İlmiye sınıfına mensup olmasına ve uzun yıllar müderrislik ve kadılık 
göreviyle Osmanlı bürokrasisinin içinde bulunmasına rağmen La'lizâde'nin 
hayatında tasavvuf daima ön planda yer almıştır. La'lizâde, Hacı Bayrâm-ı 
Veli”den itibaren devletin takibatına uğrayan, İsmâil Ma“şüki, Hamza Bâli 
ve Sütçü Beşir Ağa adlı kutubları idam edilen, Osmanlı din ve kültür 
tarihinde önemli bir yeri olan Bayrami-Melâmiliği”ne mensup bir aile 


çevresinde yetişmiştir. Tarikatın tarihine ve geleneklerine dair bilgileri 
babasından ve büyük dayısı Sarı Abdullah Efendi'nin babasına 
anlattıklarından öğrenmiş, babasının ölümü üzerine tarikatın tamamen içe 
kapandığı Şeyhülislâm Paşmakçızâde Ali Efendi ve Şehid Ali Paşa'nın 
kutbiyyet dönemlerini bizzat yaşamış, bu konularda bildiklerini hayatının 
son döneminde yazdığı Sergüzeşt adlı eserinde anlatarak tarikatın tarih ve 
geleneklerinin günümüze aktarılmasında önemli bir katkıda bulunmuştur. 


Bununla birlikte Seyyid Hâşim Efendi'ye mensup olan babasının ölümünün 
ardından Şeyhülislâm Paşmakçızâde Ali Efendi'nin kutbiyyet döneminde 
(1677-1712) mürşid arayışı içine girip Bayrami-Melâmi neşvesiyle 
Hâcegân tarikinin birbirine benzediğini söyleyerek Nakşibendi şeyhi Murad 
Buhâri'ye intisap etmesi, Mebde ve Meâd adlı eserini Nakşibendi bağlamı 
içinde kaleme alıp Bayrami-Melâmiliği'nden hiç söz etmemesi, yakınında 
bulunduğu Şehid Ali Paşa'nın kutbiyyet döneminde (1712-1716) ve 
sonrasında Murad Buhâri'ye bağlılığını sürdürmesi, Sergüzeşt'te Şehid Alı 
Paşa'nın adını zikretmeden ölüm tarihini vererek bu tarihten beri tam yirmi 
sekiz yıldır zamanın kutbunu bilmediğini söylemesi gibi çelişkili ifadeler 
La'lizâde'nin kişiliğini izah etmeyi güçleştirmektedir. Bu ifadelerden, 
Şeyhülislâm Paşmakçızâde Ali Efendi'nin hiç kimseyi kabul etmediği 
tarikatın tamamen içe kapanma döneminde La'lizâde'nin gerçekten onun ve 
Şehid Ali Paşa'nın kutub olduğunu bilmediği, Şehid Ali Paşa'dan sonra da 
tarıkatta gizliliğin devam ettiği, La'lizâde'nin tarikatın dışında kaldığı, 
ancak hayatının Sergüzeşt'i yazdığı son dönemlerinde bazı bilgilere 
ulaştığı, bu sebeple eserde verilen bilgilerin Bayrami-Melâmileri'nin 
görüşlerini tam olarak yansıtmadığı sonucu çıkarılabilir. 


Eserleri. 1. Sergüzeşt. Sarı Abdullah Efendi'nin Semerâtü'l-fuâd'ındaki 
bazı kısımlar dışında Bayrami-Melâmileri'nin tarih ve geleneklerine dair ilk 
müstakil eserdir. Müstakimzâde Risâle-i Melâmiyye'sinde geniş ölçüde bu 
eserden yararlanmış, hatta bazı yerlerini aynen aktarmıştır. Eserde Somuncu 
Baba'dan başlayarak tarikatın kuruluş süreci anlatılmış ve Şehid Ali 
Paşa'nın vefatına kadar gelen Bayrami-Melâmi kutublarının biyografileri 
verilmiş, daha sonra “Beyân-ı Meşreb ve Revş-i Melâmiyyün”, “Âdâb-ı 
Tarikat-ı Ehl-i muhabbet ve Melâmet”, “Keyfiyyeti Cem'iyyet”, “Kesb-i 
Maâş” başlıklı bölümlerde tarikatın fikriyatı incelenmiş, ardından Sarı 
Abdullah Efendi'nin “Meslekü'l-uşşâk” adlı manzumesiyle kendisinin bu 


manzumeye yaptığı zeyıl iktibas edilmiştir. Eserin sonunda yer alan sebeb-i 
te'lif kısmında La'lizâde'nin hayatına dair bazı bilgiler bulunmaktadır. 
Sergüzeşt'in, aynı zamanda iyi bir tâlık hattatı olan La'lizâde'nin hattıyla 
bir nüshası, Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde diğer bazı risâlelerini 
de içeren mecmua içinde yer almaktadır (Emanet Hazinesi, nr. 1274). Eser, 
“Tarikat-ı aliyye-i Bayramiyye'den tâife-i Melâmiyye'nin an'ane-1 irâdetleri 
ve keyfiyyeti sohbetleri ve aşk-ı mahabbetullâha cümleden ziyade rağbetleri 
beyanındadır” başlığıyla tarihsiz olarak basılmıştır. Basım sırasında bazı 
kısımlarının çıkarılmış olduğu görülmektedir. Kitap eksik ve özensiz bir 
sadeleştirmeyle Sergüzeşt, Aşka ve Aşıklara Dair adı altında yayımlanmıştır 
(İstanbul 2001). 2. Mebde ve Meâd. La'lizâde cebr ve ihtiyâr, ezel, ebed, 
ân-ı dâim, insanın zuhuru, harflerin esrarı, insân-ı kâmil, hazarât-ı hams vb. 
tasavvufi konuları ele aldığı bu hacimli eserinin (94 varak) sonunda 
Hâcegân tarikatıyla ilgili bilgilere yer vermiştir. Hayatına dair bazı 
bilgilerin de yer aldığı eserin çeşitli nüshaları bulunmaktadır (Süleymaniye 
Ktp., Hacı Mahmud Efendi, nr. 2366, 2456, 2471). 3. Zeyl-i Meslekü”!- 
uşşâk. 


Sarı Abdullah Efendi'nin “Meslekü”l-uşşâk” adlı manzumesine aynı vezin 
ve kafiyede kırk yedi beyit ekleyen La'lizâde, bu beyitlerde Melâmiler?'e 
göre Hz. Peygamber'den Şehid Ali Paşa'ya kadar gelen kutubların 
isimlerini zikretmiştir. Bu iki manzume Sergüzeşt”in içinde ve Sâdık 
Vicdâni'nin eserinde yer almaktadır (Tomar-Melâmilik, s. 71-83). 4. 
Hediyyetü'l-müştâk. “Meslekü'l-uşşâk” kasidesinin şerhidir. La'lizâde bu 
eseri 1129 (1717) yılında Limni”de sürgünde bulunduğu sırada yazmıştır 
(TSMK, Emanet Hazinesi, nr. 1312). 5. Risâletü'l-Murâdiyye ft-tarikatı”n- 
Nakşibendiyye. Murad Buhâri'nin, baş tarafında Nakşibendi silsilesini 
ıhtiva eden tarikat âdâbına dair Silsiletü”z-zeheb adlı Arapça eserinin 
tercümesi ve şerhidir. Müellif nüshası Sergüzeşt'i içeren mecmuanın içinde 
bulunmaktadır. 6. Tercüme-i Risâle-i Ünsiyye. Bahâeddin Nakşibend'in 
halifelerinden Ya'küb-i Çerhi'nin Bahâeddin Nakşibend'e intisap edişini 
anlatan ve tarikat âdâbına dair bilgi veren Farsça risâlesinin tercümesidir 
(Süleymaniye Ktp., Pertev Paşa, nr. 636; TSMK, Hazine, nr. 247). 7. 
Tercüme-i Sılsiletü”l-ârifin ve tezkiretü's-sâdıkın. Ya'küb-i Çerhi'nin 
halifesi Ubeydullah Ahrâr'ın müridlerinden Muhammed Kâdi-i 
Semerkandi'nin Ubeydullah Ahrâr'ın hayatı, sohbet ve kerâmetlerine dair 
eserinin bazı bölümlerinin tercümesidir (Süleymaniye Ktp., Pertev Paşa, nr. 


636). 8. Metâlibü'l-vusül fi hulâsati Nevâdirü”l-usül. Hakim et-Tirmizi'nin 
291 hadisin şerhini ihtiva eden Nevâdirü”l-uşül adlı eserinin özet çevirisidir 
(Süleymaniye Ktp., Pertev Paşa, nr. 6l, nr. 332). 


La'lizâde ayrıca Abdülkerim el-Cili'nin el-İnsânü”l-kâmil'ini (Süleymaniye 
Ktp., Mihrişah Sultan, nr. 167) ve Hakıkatü”l-yakin ve zülfetü't-temkin adlı 
risâlesini (Süleymaniye Ktp., Pertev Paşa, nr. 636) Türkçe'ye çevirmiştir. 
Kaynaklarda Gazzâli'nin Kimyâ-yı Sa âdet'ini de tercüme ettiği (İstanbul 
Belediyesi Atatürk Kitaplığı, Osman Ergin, nr. 432) ve Gıdâ-yı Rüh 
(Süleymaniye Ktp., Fâtih, nr. 2744) adlı bir eserinin olduğu 
kaydedilmektedir (Osmanlı Müellifleri, 1, 159). Ancak bu iki eser 
muhtemelen ona ait değildir. Bursalı Mehmed Tâhir, La'lizâde'nin şer'i 
sicillerin yazılış usulüne dair Zübdetü's-sukük adlı bir eserinin 
bulunduğunu kaydeder. La'lizâde, Yetim mahlası ile şiirler de yazmıştır, 
ancak şiirlerinin sayısı oldukça azdır. 
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Nihat Azamat 


LÂM 


O) 
Arap alfabesinin yirmi üçüncü harfi. 


Türk alfabesinde on beşinci sırada yer alan, ebced tertibindeki sırası on iki, 
sayı değeri otuz olan harfin adı Fenike alfabesinde lamd (üvendire, baston), 
Ârâmice ve İbrânice'de lamed (lamad), Yunanca”da lambda ve Arapça”da 
lâm olup baston veya üvendire biçimindeki Hiyeroglif remzinden doğup 
geliştiği kabul edilir. Ebced tertibini esas alan Fenike alfabesinden doğup 
gelişmeleri sebebiyle dünya alfabelerinin çoğunda on ikinci sırada yer alır. 


Lâmın mahreci, dilin iki kenarı ile dilin uç kısmının temas ettiği üst damak 
ve azı dişlerini izleyen dört dişin üst kısımları olarak geniş bir alanı kaplar. 
Sahip olduğu cehr, beyniyye, istifâl, terkik, izlâk, inhirâf, infitâh ve zuhür 
sıfatlarının gereği olarak lâm sesi çıkarılırken dilin uç tarafının üst damağa 
kuvvetle dayanmasından dilin üst kısmında nefes cereyanı hapsolur (cehr), 
bu sırada dilin uç kısmı üst damağa doğru yükselip meylederek kavisli bir 
hal alır (inhirâf); ancak dilin iki yanından nefes akışı devam ettiğinden 
nefesin tam akması veya tam hapsolması söz konusu değildir (beyniyye). 
Dilin uç tarafı dışındaki kısımları ile üst damak arasının açık olması 
(infitâh) ve dilin yukarıya yükselmeyerek aşağıda kalması (istifâl) sebebiyle 
söylenişi kolay (izlâk), ince ve açık seçik bir ses (terkik, zuhür) çıkar. 
Şarkiyatçılara göre lâm sesi sürtüşmeli (fricative), yanal (lat&rale), yumuşak 
(sonore) ve akıcı (liguide) bir ünsüz olup nefes akışı dilin iki (bilaterale) 
veya tek (unilaterale) yanından olabilir. 


Belirlilik (mârife) takısı olan ve bu sebeple harf-i ta'rıf / lâm-ı ta'rıf denilen 
“Jİ takısının sadece “lâm”ı mârife harfidir. Sâkin olması sebebiyle öndeki 
hemze ona ulanarak seslendirme işlevi (vasl) görür. Halil b. Ahmed'e göre 
“JI» birlikte mârife edatıdır. Hurüf-ı şemsiyye adı verilen “vâ w ) yaa dö 
üdEkyaya” harflerinden biriyle başlayan bir kelimenin başına “Ul” takısı 
geldiğinde “lâm”ı okunmayarak bu harflere katılır (idgâm-ı şemsiyye) ve 
kelimenin ilk harfi iki defa okunmak üzere şeddelenir: well — çaaü 40) 


gibi. Bunların dışında kalan ve hurüf-ı kameriyye adı verilen”E göza |! 
EA sadâ “harflerinde ise “9” takısının “lâm”ı okunur (izhâr-ı 
kameriyye): «il — cb #Jİ gibi. Ayrıca lâmelifte (9) asıl harf elif olup 
sâkin olması sebebiyle lâm onun okunmasını sağlama (vasl) işlevi görür 
(İbn Cinni, 1, 409-410). 


Kur'an kıraatinde kelime sonundaki sâkin lâm, arkadan gelen kelime 
başındaki “râ”ya katılarak (idgâm-ı mütekâribeyn: mahrecleri birbirine 
yakın olan iki harfin ıdgamı), sâkin nün ise kendisini izleyen lâma katılarak 
(idgâm-ı bilâgunne: gunnesiz -geniz sesi olmayan-idgam) telaffuz edilir: A 
ola — Çalk — al ati OyAâ— b) gibi. Ayrıca “Allah” kelimesinin 
“lâm”ı, önde ötreli veya üstünlü bir harf bulunup kendisine ulanması 
durumunda kalın okunur. 


Lâm, kelimelerin yapısında asıl harf olarak bulunduğu gibi zâit (ziyade) 
harf olarak da gelir: Jai — Je sd) e  Mitdüe — ve gibi. Ancak “cdi dh) 
Üni ellik İY şi” gibi işaret isimlerindeki bu ziyade lâmların uzaklık / uzağa 
işaret (lâm-ı teb'id) ve pekiştirme işlevi gördüğü belirtilir. vd öç ” 
harfleri “lâm”a dönüşerek (ibdâl) ikincil ve eş anlamlı kelimeler 
oluşturduğu gibi “lâm”ın, başta ve en çok “6” olmak üzere “5 a şe” 
harflerine dönüşerek de anlamdaş-ikincil kelimeler oluşturduğu görülür: 
Hetele —> hetene, halis — hamis, lekz > vekz, lemz > hemz, celh — ceyh 
... gibi (Ebü 't-Tayyib el-Lugavi, 11, 378-422). 


Edat (mâna harfi) olarak da kullanılan “lâm”ın cer lâmı, tarıf lâmı, ibtıdâ 
lâmı, emir lâmı, kasem lâmı gibi çeşitleri vardır. Ibtidâ lâmı, mübtedâ ve 


haberiyle “lev” ve “levlâ”nın haberleri başına gelerek pekiştirme işlevi 
yapar. Kasem lâmı da hem yemin ifadesinin hem de cevabının 


başına dahil olup pekiştirme vazifesi görür. Her iki tür “lâm”ın harekesi 
üstündür. Cer lâmının harekesi zamirlere ve nidâ “yâ”sının hemen ardından 
gelen müstegâse (yardıma çağırılan) bitişirse üstün, diğerlerinde ise esredir. 
Gramer kitaplarında cer harfinin istihkak, ihtisas, milk, ta'lil, olumsuzluğu 
pekiştirme / tekit (olumsuz “kvn” maddesinden sonra), kasem, taaccüb, 
ta'diye gibi yirmiden fazla anlamı örneklerle açıklanmıştır (meselâ bk. 
Ebü”l-Kâsım ez-Zeccâci, Kitâbü”l-Lâmât, tür.yer.; İbn Abdünnür, s. 293- 
329; İbn Hişâm, s. 274-312). Zeccâci, edat olan (harf-i ma'nâ) lâmı 


ayrıntılarıyla incelediği bir eser kaleme alarak otuz bir çeşit “lâm”dan söz 
etmiştir (bk. bibi. ). 


BİBLİYOGRAFYA 


Lisânü'l- Arab, “1” md.; Sibeveyhi, Kitâbü Sibeveyhi (nşr. Abdüsselâm M. 
Hârün), Kahire 1403/1983, TI, 206-207, 237,278, 376; IV, 240, 433-483; V, 
344-345; Ebü'l-Kâsım ez-Zeccâci, Kitâbü'l-Lâmât (nşr. Mâzın el- 
Mübârek), Beyrut 1412/1992; Ebü”t-Tayyib el-Lugavi, Kitâbü”l-İbdâl (nşr. 
İzzeddin et-Tenühi), Dımaşk 1379/1960, 11, 378-422; İbn Cinni, Sırru 

şınâ' ati'l-1“râb (nşr. Hasan Hindâvi), Dımaşk 1405/1985, 1, 43-76, 321-411; 
II, 423, 652, 758, 818, 830; Ebü Ca'fer İbnü”l-Bâziş, el-İknâ“ fi”l-kırâ'âti”s- 
seb* (nşr. Abdülmecid Katâmiş), Dımaşk 1403, 1, 337-445; İbn Yaiş, 
Şerhu”I-Mufaşşal, Beyrut, ts. (Âlemü”l-kütüb), X, 36-37, 45-46; Radi el- 
Esterâbâdi, Şerhu”ş-Şâfiye (nşr. M. Nur el-Hasan v.dğr.), Beyrut 1402/1982, 
TL, 250, 253; İbn Usfür el-İşbili, e-Mümti' u”l-kebir fi t-taşrif (nşr. 
Fahreddin Kabâve), Beyrut 1996, s. 145-147, 268; İbn Abdünnür, Raşfü”l- 
mebâni (nşr. Ahmed M. el-Harrât), Dımaşk 1405/1985, s. 160-164, 293- 
329; İbn Hişâm, Muğni”l-lebib (nşr. Mâzin el-Mübârek - M. Ali 
Hamdullah), Beyrut 1985, s. 274-312; Süyüti, el-Müzhir fi “ulümi'l-luğa ve 
envâ'ihâ (nşr. M. Ahmed Câdelmevlâ v.dgr.), Kahire, ts. (Dâru ihyâi'1- 
kütübi'l-Arabiyye), 1, 476, 565; J. Cantineau, Esguisse, Paris 1960, s. 183, 
288; H. Fleisch, Traite de philologie arabe, Beyrouth 1961, 1, 3, 224; a.mif., 
“Lâm”, ER (İng.), V, 644-645; İsmail Karaçam, Kur'ân-ı Kerim'in 
Faziletleri ve Okunma Kaideleri, İstanbul 1984, s. 198-199, 210, 218-219, 
222, 225-226, 233, 243, 249; Hasan Abbas, Haşâ”ışu hurüfi”l-“ Arabiyye ve 
me'ânihâ, Dımaşk 1998, s. 79-83. 


Ahmet Turan Arslan 


LAMARTINE, Alphonse de 


(1790-1869) 
Fransız şairi, yazar ve devlet adamı. 


Asıl bir ailenin oğlu olarak 21 Ekim 1790*da Mâcon'da doğdu. 
Çocukluğunu Mâcon ve yakınlarındaki Milly?de geçirdi. Öğrenimini 
mahalli kilise okulunda, Lyon'da Institutilon Puppier ve Belley?'de College 
des Peres de la Foi'da tamamladı. 1808-1819 yılları arasında avare bir 
aristokrat hayatı yaşayan Lamartine'in edebi kişiliğinin gelişmesinde 
okuduğu klasikler, XVII. yüzyıl filozofları ve Kitâb-ı Mukaddes'in önemli 
rolü vardır. 1811-1812”deki İtalya seyahati, hayatında önemli bir dönüm 
noktası oldu. Napoli'de işçi bir kızla yaşadığı aşk birçok eserine, özellikle 
Graziella adlı romanında idealize ederek işlediği kadın kahramanına ilham 
kaynağı olmuştur. 1820”de duygusal ve samimi tonu ile çok beğenilen, 
Fransız şiirine yeni bir âhenk getiren Meditations poctigues'i yayımladı. 
Daha sonra Nouvelles meditations pogtigues ve Mort de Socrate'ta 
metafiziğe yer verdi. Bazı Avrupa şehirlerinde elçilik kâtibi ve ateşe olarak 
görev yaptığı bu yıllarda yayımladığı Le dernier chant du pelerinage 
d”Harold romantik akımın önemli eserleri arasına girdi. 1830'da dini 
duyguları işleyen ve panteizme geniş yer veren Harmonies pogtigues et 
religieuses adlı iki ciltlik eserini neşretti. 1832-1833'te Lübnan, Suriye, 
Filistin ve İstanbul'u kapsayan uzun bir yolculuğa çıktı. Seyahati gerçeklere 
ulaşmanın tek yolu olarak gören şair Doğu'ya, kutsal topraklara yaptığı 
yolculuklardan din anlayışı, duygu ve düşünceleri bakımından büyük bir 
değişim geçirerek döndü. Bu yolculuk sırasında kızı Julia'nın ölümü şairi 
derinden sarstı. Voyages en orient hemen tamamı Osmanlı sınırları içinde 
geçen bu yolculuğun kitabıdır. 1833'te milletvekili seçilen Lamartine 
1851'e kadar devam eden siyasi hayatında liberal, insaniyetperver ve 
barışçı bir politika izledi. Güçlü bir hatip olarak parlamentoda çok defa 
“Şark meselesi” üzerine yaptığı konuşmalarda Batı'nın Doğu'yu, özellikle 
Osmanlılar?ı iyi tanıyamamış olmaktan kaynaklanan yanlış hükümler 
verdiğini, böylece bütün dünyayı yanılttığını sık sık dile getirdi. 1847”de 
yayımlanan Lhistoire des girondins, siyasi açıdan çalkantılar içinde olan 


Fransız toplumuna itidalli ve meziyetli davranış dersi veren, genç nesillerin 
zihinlerinde devrim ateşini körükleyen bir eserdir. 1848 olaylarında gösteri 
yapan sosyalistlerin kızıl bayraklı gösterilerine karşı üç renkli Fransız 
bayrağını savunması, Lamartine'i o yıl kurulan geçici hükümette kısa bir 
süre dışişleri bakanlığına getirdi, ancak 2 Aralık 1848”deki hükümet 
darbesiyle bu görevinden uzaklaştırıldı. 


Bu hayal kırıklığıyla 24 Nisan 1849”da Sultan Abdülmecid ve Sadrazam 
Reşid Paşa'ya birer mektup yazarak Türkler'e olan sevgisini ve derin 
dostluğunu dile getirdi. İstanbul'a yakın bir yerde, İzmit veya İzmir 
yakınlarında bir çiftliğin kendisine tahsis edilmesini istedi. Bu topraklarda 
modern yöntemlerle tarım yapmayı planlayan Lamartine'e Aydın 
yakınlarında bir arazinin verilmesi uygun görülerek devletçe satın alınan 
çiftlikler yirmi beş yıl süreyle kendisine verildi. 21 Haziran - 6 Ağustos 
1850 tarihleri arasında ikinci defa Türkiye'ye gelen Lamartine, Ihlamur 
Kasrı'nda Sultan Abdülmecid tarafından kabul edildi. Daha sonra İzmir ve 
Aydın'a giderek çiftlik arazisini gezdiyse de işletecek sermayeyi 
bulamadığından Türkiye'ye yerleşmekten vazgeçti. Louis Napol&on'un 
cumhurbaşkanı seçilmesiyle politik hayatı sona erdi (1851). Fransız 
halkının Napoleon serabına kapılarak hürriyet yolundan dönmesi şairin 
bütün hayallerini yıktı. Ardından Les nouvelles confidences (1851), 
Genevieve histoire dune servante (1851), Le tailleur de pierres de Saint- 
Point (1851), L'histoire de la restauration (1851), Les visions (1853), 
Histoire des constituants (1854), Histoire de la Turguie (1854-1855), 
Histoire de la Russie (1855), Cours familier de litterature (1856-1869) adlı 
eserlerini yayımladı. Politik hayatını vatanına ve insanlığın mutluluğuna 
adayan şair ömrünün son yıllarını maddi sıkıntı içinde geçirdi; Milly”'deki 
evini satmak zorunda kaldı (1860). 1867'de HI. Napoleon hükümeti 
tarafından kendisine 25.000 frank maaş bağlanan Lamartine 28 Şubat 
1869'da Paris'te öldü. Ölümünden sonra M&moires in€dits (1870), Le 
manuscrit de ma meöre (1871), Des poğsies in€dites (1873) ve altı ciltlik 
Correspondance (1873-1875) adlı eserleri neşredildi. Lamartine zengin 
ımajları, güçlü ritmi, âhenkli mısraları ile XVTİ. yüzyılın şiirine karşı bir 
tepki ve yeni bir soluktur. Şiirlerindeki lirizm içinde ruh bulan metafizik 


boyut, güçlü mistisizm ve panteizm şairin sanatının özgün yönleridir. 
Varlığın es-rarı, ruhun ölümsüzlüğü, tabiat, hatıraların tabiata emanet 


edilmesi gibi temaları eserlerinde ölümsüzleştirir. 


Türkçe'de ilk defa Sahak'ın (Ebru) Avrupa'da Meşhur Ministoraların 
Tercüme-i Hallerine Dair Risâle'sinde (1271/1855) adı geçen Lamartine, 
edebiyatçı kimliğinin yanı sıra politik yönüyle de Türk edebiyatında uzun 
süre güncelliğini korumuş ve romantik akımın gelişmesinde etkili olmuştur 
(Lamartine”'den Türkçe'ye yapılan çeviriler ve Türk edebiyatına tesirleri 
hakkında bk. bibi. Kefeli; Kolcu). Türkler'le ilgili olumlu düşünceleriyle 
minnet duygusunun ifadesi olarak Türkiye Tarihi (Histoire de la Turgule) 
adlı sekiz ciltlik bir eser yazması onun Türk dostu olarak anılmasında 
önemli bir faktördür. 1854-1925 yılları arasında Türkçe'de Meditations 
poctigues, Nouvelles meditations poctigues ve Recueillements 
poctigues'ten tercüme edilen şiirleri, ünlü “Le Lac” (göl) şiirinin tercümesi 
ve Graziella, Raphağl gibi romanları ile tanınır. 1925 sonrasında hayatı, 
şahsiyeti ve Osmanlılar ile olan ilişkileriyle ön plana çıkar. 1940'lı yıllardan 
sonra yapılan incelemelerde Lamartine'in Türkler'in olumlu bazı 
niteliklerinden söz etmesine rağmen Anadolu topraklarında Avrupa'nın 
bayraktarlığını yapmak istediği ve bir tür sömürgeci siyaset ile Doğu'ya 
yaklaştığı da vurgulanmıştır. 
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Emel Kefeli 


LÂMEKÂNİ HÜSEYİN EFENDİ 
(6. 1035/1625) 


Bayramiyye-Melâmiyye tarikatına mensup süfi, şair. 


XV. yüzyılın ortalarında Rumeli'de doğdu. Hüseyin olarak bilinen adı, 
divanının Saraybosna nüshasındaki (Gazi Hüsrev Bey Ktp., nr. 3049) bir 
gazelin başlığında Hüsâmeddin olarak kaydedilmekte, bazı şiirlerinde 
Hüsâm ve Hüsâmi mahlasını kullandığı görülmektedir. Ancak bu nisbeyi 
tarikatın kutublarından Hüsâmeddin Ankaravi”ye hürmeten kullanmış 
olması mümkündür. Şiirlerinde genellikle, tasavvufta mutlak fenâ 
makamında olduğunu simgeleyen “evsiz barksız” anlamındaki Lâmekâni 
nisbesini mahlas olarak kullanmış ve bu mahlasıyla tanınmıştır. 


Lâmekâni'nin doğum yeri hakkında farklı görüşler bulunmaktadır. Kâtib 
Çelebi Bosnalı olduğunu söylerken Atâi onun doğum yeri olarak Peşte'yı 
kaydeder. Bu konuda daha ayrıntılı bilgi veren Evliya Çelebi de Tuna 
kenarındaki Peşte şehrinden olduğunu bildirir. Kâtib Çelebi'nin Atâi'nin 
eserinden faydalandığı, ayrıca Bosna ve Peşte kelimelerinin yazım 
benzerliği göz önünde tutulursa Lâmekâni'nin Peşteli olması kuvvetle 
muhtemeldir. XVI ve XVII. yüzyıllarda Peşte'nin müslüman nüfusunun 
çoğunu Boşnaklar'ın teşkil ettiği dikkate alınarak Peşte”'de doğmakla 
birlikte aslen Bosnalı olduğu da söylenebilir. Ayvansarâyi'nin onun 
Makedonya'da bulunan Horpeşte'den (Hrupişte) olduğunu söylemesi 
kelimenin yine yazım benzerliğinden kaynaklanan bir yanılma kabul 
edilebilir. 


Atâi, Kâtib Çelebi ve Evliya Çelebi şiir ve risâlelerinden Arapça, Farsça ve 
dini ilimlere vâkıf olduğu anlaşılan Lâmekâni'nin tahsilini tamamladıktan 
sonra tasavvufa yöneldiğini vurgulamakla beraber bu konuda ayrıntılı bilgi 
vermemişlerdir. Müstakimzâde onun Peşteli olduğunu ve “Kazzâz” (İpekçi) 
lakabıyla tanındığını söyler. Geçimini kendi el emeğiyle kazanmanın 


Melâmi ahlâk anlayışının bir gereği olduğu düşünülürse Lâmekâni'nin 
tasavvuf yoluna girmeden önce ipekçi es-nafından olduğu, daha sonra da bu 


mesleği devam ettirdiği söylenebilir. 


Lâmekâni”nin İstanbul'a ne zaman geldiği ve Hamza Bâli'den sonra 
kutbiyyet makamına geçen Bursalı Hasan Kabâdüz'a ne zaman intisap ettiği 
bilinmemektedir. Hasan Kabâdüz'un 1010 (1601) yılında vefatının ardından 
kutub olan İdris-i Muhtefi döneminde ona tâbi olarak “kalbe bakıcılık” 
görevini sürdüren Lâmekâni meşhur süfi Olanlar Şeyhi İbrâhim Efendi'yi 
yetiştirmiştir. Vahdetnâme adlı eserini Lâmekâni'nin mânevi emriyle 
kaleme aldığını belirten İbrâhim Efendi, Müfid ü Muhtasar'ında onu “merd- 
ı ma'nâ” olarak tanımlamış ve eserde anlattığı bütün tarikatların zevk ve 
ırfanının onda toplandığını söylemiştir. 


Lâmekâni temkinli davranışlarıyla İsmâil Ma“şüki, Hamza Bâli ve İdris-i 
Muhtefi ile ilgili suçlamalarla devlet, ulemâ ve diğer tarikat mensupları 
tarafından töhmet altında tutulan tarikata bu dönemde meşruiyet ve itibar 
kazandırmıştır. Şeyh Abdülmecid Sivâsi, Hamzaviler ve İdrisiler diye 
andığı Bayrami-Melâmileri'ni küfür ve ilhâd ile suçlarken Lâmekâni'den 
saygıyla bahsetmesi onun temkinli bir tutum izlediğini göstermektedir. 
Sadrazam Ferhad Paşa da kendisinden feyiz alanlar arasında zikredilebilir. 


İstanbul Üniversitesi Cerrahpaşa Tıp Fakültesi'nin sınırları içinde kalan Şah 
Sultan Camii yakınında ikamet edip 


sohbet meclisleri düzenleyen Lâmekâni'nin ölüm tarıhi tezkirelerde 1034 
(1625) olarak verilmektedir. Ancak divanının İstanbul nüshasında 
(Süleymaniye Ktp., Hâlet Efendi, nr. 800) onun 21 Rebiülevvel 1035'te (21 
Aralık 1625) vefat ettiği kaydedilmekte, İbrâhim, Hüsâmi ve Hâdi adlı 
müridlerinin düştükleri tarıh beyitleri de bunu göstermektedir. Kabri Şah 
Sultan Camii bahçesinde mihrabın önündedir. Kabrinin baş ve ayak ucunda 
dikdörtgen biçiminde kitâbesiz iki kalın taş bulunmaktadır. Evliya Çelebi 
“merd-iı kâmil ve ârif billâh-ı âmıl” diye tanımladığı Lâmekâni'yı 
sağlığında ziyaret ettiğini ve sohbetiyle müşerref olduğunu söyler. 


Eserleri. 1. Divan. İki kaside, altmış beş gazel, mesnevi tarzında sekiz 
manzume, üç terciibend, bir terkibibend, iki murabba, dokuz kıta ve üç 
müfredi ihtiva eden divandaki şiirlerin üçü Farsça”dır. Lâmekâni'nin şiirleri 
tasavvufi görüşlerini yansıtması açısından önemlidir. Bununla birlikte 


samimi ve zarif manzumeleri de vardır. “Pâk eyle gönül çeşmesini tâ 
durulunca / Dik tut gözünü gönlüne gönül göz olunca” beytiyle başlayan 
gazeline şiir mecmualarında çok sık rastlanmaktadır. İki nüshası bilinen 
divan (Süleymaniye Ktp., Hâlet Efendi, nr. 800; Saraybosna Gazi Hüsrev 
Bey Ktp., nr. 3049), transkripsiyonlu metni ve Almanca tercümesiyle 
birlikte Slobodan Ilic tarafından yayımlanmıştır (Wiesbaden 1999). 2. 
Vahdetnâme. İnsân-ı kâmil bağlamında tasavvufi görüşlerini anlattığı birkaç 
sayfalık bu risâle, Lâmekâni'nin Sünni kelâm anlayışıyla asla 
bağdaşmayacak fikirlere sahip olduğunu göstermektedir. Birçok nüshası 
bulunan risâleyi Bilâl Kemikli neşretmiştir (bk. bibl.). 3. Risâle-i Vahdet. 
Vahdet-i vücüda dair risâlenin çeşitli nüshaları olup Lâmekâni'nin 
mensuplarından Ahmed Hâdi tarafından şerhedilmiştir (Vatikan Ktp., Vol 
Turco, nr. 335). 4. Esrârnâme Tercümesi. Mesnevi tarzında yazılmış 537 
beyıt ihtiva eden eseri Abdülbaki Gölpınarlı Hâlet Efendi nüshasına 
dayanarak İnsân-ı Kâmil adıyla tanıtmıştır. Milli Kütüphane'deki 
nüshasının (nr. 5278) başında eserin Feridüddin Attâr'ın Esrârnâme'sinden 
yapılmış seçmeler olduğu kaydedilmiştir. Eserin bir nüshası daha 
bulunmaktadır (Cambridge Üniversitesi Ktp., Broan, Or., nr. E 8). 


Lâmekâni'nin ayrıca, biri “küllü şey'in yerciu ilâ aslıh?” hadisini şerheden 
(Süleymaniye Ktp., Hâlet Efendi, nr. 800, vr. 228b-229a), diğeri vahdet-i 
vücüda dair (Staatsbibliothek zu Berlin, MS, Or., oct., nr. 2761, vr. 48b-54a) 
Arapça ve atvâr-ı seb'aya dair Türkçe bir risâlesi (Uppsala Üniversitesi 
Ktp., O. Nova, nr. 656) mevcuttur. Lâmekâni'nin, semâ ve devranın 
aleyhinde bulunan Halveti Şeyhi Belgradlı Nürullah Müniri Efendi'ye, iki 
defa sadârete gelen ve 1003'te (1595) idam edilen İran savaşları serdarı 
Ferhad Paşa'ya, İdris Efendi'ye (muhtemelen İdris-i Muhtefi), 
Kurşuncuzâde'ye (muhtemelen Bosna Valisi Kurşuncubaşızâde Mustafa 
Paşa), müridlerinden Aşağıhisarlı İbrâhim Efendi ve Hüsâm Dede'ye (iki 
adet) yazdığı yedi mektubu tesbit edilmiştir. Çeşitli tasavvufi meselelere 
temas eden bu mektuplardan Ferhad Paşa'ya yazılanın bir bölümü 
Abdülbaki Gölpınarlı tarafından yayımlanmıştır. Belgradlı Müniri 
Efendi'ye yazdığı mektup Müstakimzâde”nin eserinde yer almaktadır 
(Risâle-1ı Melâmiyye, vr. 37a-39a). 
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Slobodan Ilıç 


LÂMELİF 
(cali >1)) 


Arap alfabesinde lâm desteğine yazılmış sâkin med harfi olan elifin asli 
şekli. 


Ana Sâmice'de (Proto-Semitic / Common Semitic) sert ünsüz olarak 
kullanılan hemzenin (alef) zamanla yumuşayarak gerçek ses değerini 
yitirmesi neticesinde ortaya çıkan ve yumuşak elif, uzatan elif (uzun fetha) 
olarak bilinen sesi tarihi seyir içinde hemzeden ayırıcı işaretle gösterme 
teşebbüsleri olmuştur (DİA, XVII, 190). Uzatan elifin lâm desteği eşliğinde 
gösterilmesi bunlar arasındadır. İçerisinde lâmelifin bulunduğu bilinen en 
eski kitâbe Reinler Dussaud'nun keşfettiği, Nabati alfabesiyle yazılmış olan 
ve 1. İmruülkays”tan (İmruülkays b. Amr; ö. 328) söz edilen Dımaşk 
civarındaki Nemâre kitâbesidir. Bundan sonra gelen ve yine Dımaşk 
civarındaki Zeb(e)d, Harrân, Ümmü”i-Cimâl kitâbelerinde de bu harfe 
rastlanır. 


Lâmelif, sanıldığının aksine lâm ve eliften oluşan birleşik bir harf olmayıp 
lâm desteğine yazılmış sâkin med elifinden ibaret bir tek harftir. Harfleri 
ortaya koyanın amacı, onların birbiriyle nasıl terkip oluşturduğunu 
göstermek değil aksine her harfi müstakil olarak belirlemektir. Böyle 
olmasaydı diğer bütün harflerin de birbiriyle terkip keyfiyeti verilirdi. 
Müberred ve İbn Cinni gibi âlimler bu görüştedir (İbn Cinni, 1, 41; IL, 651). 
İbn Cinni lâmelif ifadesinin, alfabe harfleri hakkında bilgisi yetersiz 
kimselerin söyleyişi veya öğretme kolaylığı için öğretmenler tarafından 
kullanılan yanlış bir tabir sayıldığını, doğrusunun bâ (U), tâ (8) gibi lâ (Y) 
olduğunu kaydeder (a.g.e., I, 43). Harf adları belirlenirken adın ilk sesinin o 
harfin sesini göstermesi esas alınmıştır. Elif daima sâkın bir harf olduğu için 
onunla başlayan ve sesini hissettiren bir adın teşkil edilmesi mümkün 
olmadığından buna imkân veren vasıl harfi olarak başına fethalı bir lâm 
getirilmek suretiyle lâ adı elde edilmiş ve bununla vasıl lâmından sonra 


A9) 


elifin uzun “â” sesi hissettirilmiş ve korunmuştur. 


Lâ edat olarak düşünüldüğü takdirde “inne” ve “leyse” gibi amel eder, 
mutlak olumsuzluk bildirir, atıf veya cevap harfi durumunda bulunur; ayrıca 
nehiy ve ziyade harfi olarak da kullanılır. 
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İsmail Durmuş 


LÂMİİ ÇELEBİ 


(6. 938/1532) 


Daha çok Molla Câmi'den yaptığı çevirilerle tanınan divan şairi ve 
Nakşibendi şeyhi. 


878 (1473) yılında Bursa'da doğdu. Asıl adı Mahmud'dur. Babası lI. 
Bayezid'in hazine defterdarı Osman Çelebi, dedesi Yeşiltürbe'nin 
nakışlarını yapan Nakkaş Ali b. İlyâs Ali'dir. Gençliğinde Bursa Murâdiye 
Medresesi'nin hocaları olan Molla Ahaveyn ile Hasanzâde Molla 
Mehmed”'den ders aldı. Daha sonra Nakşi şeyhlerinden Emir Buhâri'ye 
ıntisap etti ve Bursa'nın zengin tasavvuf ve kültür ortamında tasavvuf ile 
edebiyatı buluşturan bir şeyh olarak yaşadı. 


Otuz yedi yaşında eser vermeye başlayan Lâmii Çelebi ömrünün geri kalan 
kısmını yoğun bir telif ve tercüme faaliyetiyle geçirdi. İstanbul'a hiç 
gitmediği halde eserleriyle İstanbul edebiyat ve tasavvuf muhitlerinde 
tanındı. Yavuz Sultan Selim'e takdim ettiği Hüsn ü Dil sayesinde 35 akçe 
yevmiye ile maaşa bağlanınca yalnız ilim ve tasavvufla, eser telif etmekle 
uğraşarak herhangi bir resmi görev almadı. “Lâmii'nin Hak ede rühunu 
şâd” mısraının gösterdiği 938 yılında vefat ettiğinde bir tekkede şeyh 
olduğu mezar taşındaki “el-merhüm Şeyh Lâmii b. Osman” ibaresinden 
anlaşılmaktadır. Mezarı dedesi Nakkaş Ali'nin yaptırdığı Bursa Orta Pazar 
Camii haziresindedir. Hüma Hatun adlı bir hanımla evlenmiş olan 
Lâmii'nin Ahmed, Mehmed ve Abdullah adlı üç oğlu ile Safiye adlı bir 
kızının olduğu, bunlardan Mehmed Çelebi'nin Lem'i mahlasıyla şiirler 
yazdığı bilinmektedir. 


Emir Buhâri'nin mânevi kişiliğiyle paralel olarak Nakşibendiliğe olan 
bağlılığı, genç yaşta başlattığı şiir ve inşa çalışmalarında onu yine bir Nakşi 
olan Molla Abdurrahman-ı Câmi'ye yönlendirmiş ve daha sonra Câmi'nin 
önemli eserlerini Türkçe'ye çevirmesini sağlamıştır. Nitekim bu tercüme 
yoğunluğu sebebiyle bazı kaynaklar (meselâ bk. Âşık Çelebi, vr. 108b; 
Latifi, s. 290) kendisini Câmi-i Rüm olarak anmış, bazısı da bu lakabı 


abartılı bularak şairlik yönünden Abdurrahman-ı Câmi ile kıyas 
edilemeyeceğini söylemiştir (Künhü”l-Ahbâr'ın Tezkire Kısmı, s. 266-267). 


Lâmii Çelebi, çok iyi bildiği Arapça ve Farsça sayesinde İslâm 
coğrafyasının edebiyat ve tasavvuf birikimini iyi değerlendirmiş, bilhassa 
Molla Câmi'nin Farsça eserlerini tercüme ederken nazım ve nesirdeki 
başarısının en üst seviyesine çıkmıştır. Gerek medresede öğrendiği ilimler 
gerek tasavvuf çevrelerinde kazandığı irfan ve olgunluk gerekse 
araştırmacılığı, yaptığı tercümelerin monoton çeviriden ziyade günün 
şartlarına göre şekillenen adaptasyon çalışmaları biçiminde yazıya 
dökülmesini sağlamıştır. İnzivâyı seven ağır başlı bir kişiliğe sahip 
bulunmasına rağmen Lâmii Çelebi'nin tok sözlü ve hazırcevap olduğu, 
fikirlerinde ısrarcı, hatta zaman zaman hezliyyâta meyyal bulunduğu 
bilinmektedir. 


Lâmii Çelebi divan edebiyatının en çok eser veren temsilcilerinden biridir. 
Nazım, nesir ve nazım-nesir karışık olarak telif ve tercüme ettiği 
kitaplarının sayısı otuzu bulmaktadır. Divan edebiyatı, o güne kadar 
Türkçe'de örneği bulunmayan bazı Şark mesnevilerini Lâmii'nin 
kaleminden tanımış ve yine onun yaptığı tercümeler sayesinde yeni konular 
edinmiştir. Sanat gösterme endişesine fazla kapılmayan Lâmii Çelebi, 
oluşturduğu nazım ve nesir dili sayesinde başta tasavvuf muhitleri olmak 
üzere ilmiye ve sanat ortamında haklı ve kalıcı bir şöhret kazanmıştır. 


Eserleri. Lâmii Çelebi, Şerefü”'l-insân adlı kitabının başında eserlerinden 
gece ve gündüzün saatlerine tekabül eden yirmi dördünün ismini sayar 
(Süleymaniye Ktp., Bağdatlı Vehbi Efendi, nr. 1957, vr. 8b; Hacı Mahmud 
Efendi, nr. 2454, vr. 7a). Şerefü'l-insân ve daha sonra yazdıklarıyla sayıları 
artan eserleri şunlardır: A) Mensur. 1. Tercüme-i Şevâhidü”'n-nübüvve. 
Abdurrahman-ı Câmi'nin siyer türündeki eserinin genişletilmiş tercümesi 
olup 1876?da İstanbul?da Matbaa-i Âmire”de basılmış, Latin harfli baskısı 
da Muzaffer Ozak tarafından gerçekleştirilmiştir (1958). 2. Tercüme-i 
Nefehâtü'l-üns (yazılışı 1521). Fütühü'l-mücâhidin li-tervihi kulübi”|1- 
müşâhidin adıyla da bilinen eser, Câmi'nin Nefehâtü'l-üns min hazZarâtı'|- 
kuds adlı evliya tezkiresinin genişletilmiş tercümesidir. 629 velinin hayat 
hikâyesinin bulunduğu eserin önemli bir yönü de Anadolu'da yetişen 
evliyayı ihtiva etmesidir. Kitabın eski harfli iki baskısı 1270 (1854) ve 1289 


(1872) yıllarında İstanbul?da yapılmış, Latin harfli baskısını da Bugün 
gazetesi gerçekleştirmiştir (1971). 3. Hüsn ü Dil. İranlı şair Fettâhi'nin aynı 
adlı alegorik eserinin çevirisi olup manzum-mensur karışıktır (Millet Ktp., 
Ali Emiri Efendi, Manzum, nr. 13, 220, 375, 424, 431). 4. Münâzara-i 
Bahâr u Şitâ. Bu da manzum-mensur karışık bir eserdir (İstanbul 1873). 5. 
Şerh-i Dibâce-i Gülistân (yazılışı Ocak 1505). Sa'di-i Şirâzi'ye ait eserin 
dibâcesinin şerhidir (İÜ Ktp., TY, nr. 978, 1013). 6. Münşeât-ı Mekâtib 
(Nisâbü'l-belâğa) (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 3316). 7. Hali-i 
Muammâ-yı Mir Hüseyin. Şerh-i Esmâ-i Hüsnâ, Mir'âtü'l-esmâ ve Câm-ı 
Cihânnümâ, 


Tefe'ülnâme gibi adlarla da anılan eser, Mir Hüseyin b. Muhammed 
Şirâzi'nin Allah'ın doksan dokuz ismini konu alan muammalarının şerhidir 
(Süleymaniye Ktp., Murad Buhâri, nr. 330, vr. 73b-79a). 8. Menâkıb-ı 
Üveys el-Karani (Manisa İl Halk Ktp., Ricâlü”l-gayb adıyla, nr. 1307; 
TSMK, Hazine, nr. 283). 9. İbretnâme*. Tasavvufi-ahlâki menkıbelerden 
bahseder (İstanbul 1273). 10. Şerefü”l-insân (yazılışı 1527). Lâmii'nin bu 
önemli eseri, Resâ?ilü İhvâni”ş-Şafâ? adlı Arapça felsefe ansiklopedisinin 
yirmi birinci kısmının çevirisi olup insanlarla hayvanlar arasında bir 
münazarayı konu alır. Pek çok kütüphanede 100'e yakın nüshası mevcuttur 
(meselâ bk. Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 1508, 1509, 1894, 2740, 
2741; Hacı Mahmud Efendi, nr. 1719, 2454, 2467, 2769). 11. Letâifnâme. 
İçinde bazı müstehcen hikâye ve hicivlerin de yer aldığı beş bölümlük bir 
eserdir. Tercüman 1001 Temel Eser serisi içinde Latifeler adıyla Yaşar 
Çalışkan tarafından yayımlanmıştır (İstanbul 1978). 12. Nefsü”l-emr. Güzel 
davranışlardan bahseden bir risâledir (Süleymaniye Ktp., Mihrişah Sultan, 
nr. 419/2). Lâmii Çelebi'nin Risâle-1 Tasavvuf (“Lâmii'nin Terekesi”nde de 
anılır | Erünsal, bk. bibi.), Risâle-i Arüz, Risâle-i Usül mine'l-fünün adlı 
eserleri ise günümüze ulaşmamıştır. 


B) Manzum. 1. Makteli Hüseyin. Kerbelâ Vak'ası'nı anlatan eserin 
minyatürlü bir nüshası Türk-İslâm Eserleri Müzesi”nde kayıtlıdır (nr. 1958). 
2. Selâmân ü Ebsâl. Câmi”den çeviri felsefi-alegorik aşk mesnevisidir (İÜ 
Ktp., nr. 3088). 3. Şem' u Pervâne (yazılışı 1522). Tasavvufi-alegorik bir 
mesnevi olup Ehli-i Şirâzi'den tercümedir (Sadberk Hanım Müzesi Ktp., 
Hüseyin Kocabaş, nr. 299; Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 2744; 
Hüsrev Paşa, nr. 604). 4. Güy u Çevgân. İranlı şair Ârifi-i Herevi'nin 


Hâlnâme olarak da bilinen tasavvufi-alegorik mesnevisinin çevirisi olup 
Almanca bir önsözle birlikte 1994'te Stuttgart'ta neşredilmiştir (bk. bibi., 
Nuran Tezcan). 5. Ferhâdnâme (Ferhâd ü Şirin). Ali Şir Nevâi'nin eserinden 
uyarlamadır (Levend, s. 85-111). 6. Vâmık u Azrâ. Unsüri'den tercümedir 
(nşr. J. von Hammer, Viyana 1833; nşr. Gönül Ayan, Ankara 1998). Bu 
mesnevinin sonuna Lâmii Çelebi, Kanüni Sultan Süleyman için “Gül-i 
Sadberk” adlı bir kaside eklemiştir. Bazı nüshalarda 100, bazılarında 102 
beyit olan kaside Diyarbakır İl Halk Kütüphanesi'nde (nr. 2244) ayrı bir 
eser gibi kayıtlıdır. 7. Kıssa-1ı Evlâd-ı Câbir (Câbirnâme) (Keşfü'z-zunün, I, 
533). 8. Lugat-ı Manzüme (Tuhfe-1 Lâmıi). Farsça-Türkçe 177 beyitlik bir 
lugatçedir (Manisa İl Halk Ktp., nr. 1656/7). 9. Divân-ı Eş'âr. Lâmif'nin 
Şehrengiz-i Bursa ve Hayretnâme'sini de içine alan divanı, bazı tasavvufi 
terimlerin açıklandığı bir girişle (dibâce) beş defterden oluşmaktadır (Millet 
Ktp., Ali Emiri Efendi, Manzum, nr. 380). Divandan seçme şiirler 
yayımlanmıştır (bk. bibl. Burmaoğlu). 10. Şehrengiz-i Bursa. Kanüni Sultan 
Süleyman'ın Bursa'yı ziyareti münasebetiyle yazılmıştır (nşr. A. Pfizmaler, 
Die Verherlichung der Stadt Bursa, Viyana 1839; nşr. M. İsen - H. 
Burmaoğlu, “Bursa Şehrengizi”, MÜ Türklük Araştırmaları Dergisi, sy. 3 
(1968), s. 57-106). 11. Visü Râmin. Fahreddin Es'ad Gürgâni'nin aynı adlı 
mesnevisinden çeviridir (Bursa İl Halk Ktp., Umumi, nr. 2278). 12. Heft 
Peyker. Nizâmi-ı Gencevi'nin aynı isimdeki eserinden tercüme olup 
Lâmii'nin ölümünden sonra damadı Rüşenizâde tarafından tamamlanmıştır 
(Âşık Çelebi, vr. 135a; Keşfü”z-zunün, Il, 2045). Lâmüi Çelebi'nin ayrıca 
Mevlidü'r-Resül ve Risâle-i Hall-ı Fâl adlı eserlerinin bulunduğu 
kaynaklarda belirtilmektedir. 


Lâmıi Çelebi ve eserleri üzerine yerli ve yabancı üniversitelerde yirmi 
kadar tez hazırlanmış olup bunlardan bazıları halen devam etmektedir 
(Hatice Aynur, Üniversitelerde Eski Türk Edebiyatı Çalışmaları, Tezler, 
Yayımlar, Haberler Toplu Sayı 1-10, İstanbul 2000). 
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Günay Kut 


LÂMİYYETÜ'I-ACEM 


(esl ağa) 


AA 


Tuğrâi'nin (6. 515/1121|(?7)) şöhret kazanmasını sağlayan ve Şenferâ'nın 
“Lâmiyyetü'l-Arab”ına nisbetle “Lâmiyyetü'l-Acem” adı verilen “lâm” 
kafiyeli kasidesi 


(bk. TUĞRAD. 


LÂMİYYETÜ'I-ARAB 


(Sal! Ağa) 


Câhiliye devri Arap şairlerinden Şenferâ'nın (6. 525) “lâm” kafiyeli 
kasidesi 


(bk. ŞENFERÂ). 


LAMMENS, Henri 


(1862-1937) 
Belçikalı şarkiyatçı. 


I Temmuz 1862'de Belçika'nın Gand şehrinde doğdu. Felemenk asıllı olup 
rahip olarak yetişti. 1878'de gittiği Beyrut'ta Luvis Şeyho'nun öğrencisi 
oldu. 1882'de Cizvit okulunda ders vermeye başladı. 1892-1897 yılları 
arasında İngiltere, İsviçre ve Avusturya'da kaldıktan sonra 1897'de 
Beyrut'a geri döndü. Saint-Joseph Üniversitesi'ne bağlı olarak 1907'de 
açılan Doğu Fakültesi'nde tarih dersleri okuttu. Bu dönemde İslâm'ın 
doğuşu, Suriye ve Lübnan tarihi, Ortadoğu'daki hıristiyanlar, bunların 
Fransa tarafından himayesi ve bağımsızlıklarını elde etmeleri gibi konular 
üzerinde yoğunlaştı. 1906-1916 yılları arasında Araplar'ın Osmanlı 
Devletinden bağımsızlıklarını kazanmaları için çalıştı ve Osmanlılar'ın 
bastırmaya uğraştığı Arap milliyetçiliğini destekledi. Bu hareketin 
önderlerinden Subhi Bey Bereket ile Emir Şekib Arslan onun öğrencileridir. 


1889 yılından itibaren eser vermeye başlayan Lammens İslâm öncesi Arap 
tarihi, Hz. Muhammed'in hayatı ve ilk Emevi halifeleri konusundaki 
çalışmalarıyla tanınmaktadır. 1909-1910 yıllarını Kahire'de Saint Famille 
Kilisesi'nde pazar vaazları vererek ve araştırma yaparak geçirdi. Burada 
1911'de Journal asiatigue'te yayımlanan, “1'âge de Mahomet et la 
chronologie de la sira” adlı makalesinde siyer kitaplarına eleştiriler yöneltti. 
Hz. Muhammed'in hayatının yeniden yazılması gerektiğini söyleyen ve 
Coran et tradition adlı eserini bu maksatla kaleme alan Lammens kitabını 
Mısır'da bastıramadı. Avrupa'da yayımlanan eser (Paris 1910) Hz. 
Muhammed'e bir hakaret olarak görüldü. 1911-1914 yılları arasında Institut 
Bibligue'te ders vermek üzere Roma'ya davet edilen Lammens, burada 
tamamladığı Fatima et les filles de Mahomet, notes critigues pour |&tude de 
la sira adlı eserinde (Romae 1912) ilk dönem İslâm tarihçilerini hadis 
kitaplarını kaynak olarak kullandıkları için eleştirdi ve verdikleri bilgilerin 
doğru olmadığını iddia etti. 


Lammens, 1894 ve 1901-1903 yıllarında Cizvitler'in Beyrut'ta çıkardıkları 
dergilerden el-Beşir'in, 1927-1934 yılları arasında el-Meşrik'in 
müdürlüğünü yaptı ve Fransızca yazdığı makalelerini Arapça'ya tercüme 
ettirerek burada yayımladı. 1920”den sonra Lübnan'da kurulan Fransız 
sömürgesi döneminde birçok konuda görüşlerine başvurulan Lammens, 
Nusayriler üzerine yaptığı araştırmalarda bu toplumu hıristiyan asıllı 
göstermeye çalıştı (“Les nosairis furentils chrötiens? A propos d'un livre 
recent”, Revue de orient chretien, VI |Paris 1901), s. 33-50). Şarkiyat 
alanındaki çalışmaları sebebiyle Belçika, Lübnan ve Fransa tarafından 
madalyalarla ödüllendirildi. 1927 yılında düşerek sakatlanan Lammens bu 
tarihten sonra evinden pek çıkamadı ve 23 Nisan 1937'de Beyrut'ta öldü. 


Eserleri ve dersleriyle şarkiyatçılığın gelişmesine önemli katkı sağlayan 
Lammens Carl Heinrich Becker, Ignaz Goldziher, Snouck-Hurgronje gibi 
dönemin önde gelen şarkiyatçılarıyla yakın dostluk kurmuş, Louis 
Massignon ve Gaston Wiet gibi şarkiyatçılar tarafından devamlı ziyaret 
edilmiş, La Mecgue â la veille de Islam adlı eseri birçok âlim tarafından 
kaynak olarak kullanılmıştır. Carl H. Becker, “Prinzipielles zu Lammens' 
Sirastudien” adlı makalesinde (Is1., IV (19131, s. 263-269) onun İslâm tarihi 
araştırmalarına yeni bir metot getirdiğini söyler. 


Hz. Peygamber'in erken vefat etmesinin Kur'an'ı yeniden ele alıp ondaki 
bazı boşlukları doldurmasına fırsat vermediği, onun hayatını yüceltmek 
amacıyla hadislerin sonradan uydurulduğu gibi temelsiz iddiaları ve 
eserlerindeki benzer fikirleri sebebiyle müslümanlarca genelde İslâm 
düşmanı olarak görülen Lammens peşin fikirli oluşu, çalışmalarında mevcut 
bilgiler yerine var sayıma dayalı bilgilere başvurması yüzünden 
eleştirilmiştir. Muhammed Hamidullah, Lammens'in Arap diline vukufunun 
zayıf olduğunu, kaynaklardan yaptığı alıntıları yanlış tercüme ettiğini, bu 
sebeple araştırmalarına şüphe ile bakmak gerektiğini söyler. Nitekim 
Encyclopaedia of Islam'ın ilk basımında yazdığı maddelerin bir kısmı 
ansiklopedinin ikinci baskısında başka müelliflere yazdırılmıştır. 


Henri Lammens'in başlıca eserleri şunlardır: Ferâ 'idü'l-luğa f1'l-furük 
(Beyrut 1889); Cours gradu€ de traduction françaisearabe (Beyrouth 1891, 
1925); Etudes de göographie et d'ethnographie orlantales (Paris 1907); 
Etudes sur le regne du calife omaiyade Mo'awiya ler (Beyrouth 1907); 


Ouran et traditilon: Comment fut la composce de la vie de Mahomet (Paris 
1910); Mahomet fut-il sincere? (Paris 1911); Tesrihu”l-ebşâr fi mâ yahtevi 
Lübnân mine'l-âsâr (Beyrut 1913; el-Meşrik dergisinde çıkan yazılarından 
meydana gelmektedir); Le berceau de Islam. L'Arabie occidentale â la 
veille de Vheögire (Roma 1914); La Syrie: Pr€cis historigue (Beyrouth 
1921); PIslam: Croyances et institutlons (Beyrouth 1921, 1943); Le califat 
de Yazıd ler (Beyrouth 1921); La Mecgue â la veille de |hegire (Beyrouth 
1924); V Arabie occidentale avant Vhegire (Beyrouth 1928). 


Lammens'in ayrıca “La cit€ arabe de Taif â la veille de *hegire” (MFOB, 
VTİ, Beyrouth 1922, s. 115-327); “1'âge de Mahomet et la chronologie de 
la sira” (JA (1911), s. 209-250); “Ziâd ibn Abıhı, viceroi de VTrag, 
lleutenant de Mo'awia ler” (RSO, IV (1912); “Mo'âwia II ou le dernier des 
soflanides” (a.g.e., VI1(1915)) gibi çok sayıda makalesi bulunmaktadır. 
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Ahmet Kavas 


LANDBERG, Carlo de 


(1848-1924) 
İsveçli Arap dili âlimi. 


Göteborg'da doğdu; aristokrat bir aileye mensup olup Landberg-Hallberger 
kontu unvanını taşımaktadır. Paris'te oturduğu için isminin Fransızca 
söylenişiyle tanınmıştır; ancak kendisi bazı eserlerinde adını Şeyh Ömer es- 
Süveydi (es-Süedi) şeklinde yazar. Asuroloji okuduğu Paris'te Arapça'yı 
öğrendikten sonra bilgisini 


ilerletmek için on yıl kadar Arap ülkelerinde kaldı ve çeşitli lehçelerde Arap 
dili ve edebiyatı ile Araplar'ın sosyal hayatı hakkında geniş bilgi sahibi 
oldu. Bu arada halen New York Yale Üniversitesi”nin kütüphanesinde 
bulunan birçok yazma eser derledi. Proverbes et dictons du peuple arabe de 
la province de Syrie, section de Sayda başlıklı teziyle Leipzig 
Üniversitesi'nden doktor unvanını aldı. Avrupalı şarkiyatçıların ilk 
kongrelerinden biri onun himayesinde 1889 yılında Stockholm ve Oslo'da 
düzenlendi. 


Çalışmalarını daha çok Arapça eserlerin neşri üzerine yoğunlaştıran de 
Landberg, “Turaf Arabiyye” (Primeurs arabes) adlı seriyi çıkardıktan sonra 
Mısır, Suriye ve Güney Arabistan lehçeleri üzerinde durdu, bu lehçelerin 
sözlüklerini hazırladı; ayrıca derlediği metinleri Fransızca'ya, bazı 
Fransızca eserleri de Arapça'ya çevirdi. “Nakd Arabi” (Critica Arabica) 
adıyla yayımladığı seride bir kısım Arapça eserlerin eleştirisine yer verdi; 
bazı yazmaların kütüphane katalogunu tanzim etti. Hayatı boyunca İsveçli 
şarkiyatçı Hermann Möller gibi Sâmi dillerle İndo-Germen dilleri arasında 
eski bir yakınlığın bulunduğu fikrini savunmuştu. Landberg İsviçre'nin 
başşehri Bern'de öldü. 


Eserleri. 1. Primeurs arabes (Turaf Arabiyye). İki bölümlü Arapça metin 
neşirleri serisidir. Birinci bölüm (Leiden 1886) Ibn Kemal'in Risâletü”t- 


—n9 


Tenbih “alâ galatı'l-câhili ve'n-nebih'ini, Burhâneddin el-Bikâi'nin 


tefsirinden alınan “Lu“abü”l-“ Arab bi”l-meysır f11-Câhiliyyeti”l-âlâ” 
başlıklı kısmı, Murtazâ ez-Zebidi'nin Risâletü Neşveti'l-irtiyâh fi 
hakiıkati'l-meysir ve”l-kıdâh'ını ve Ebü Hilâl el-Askeri'nin şerhiyle birlikte 
Ebü Mihcen es-Sekafi'nin divanını; ikinci bölüm (Leiden 1889) Züheyr b. 
Ebü Sülmâ'nın divanını ve bunun Şentemeri şerhiyle Ebü Mihcen ve 
Züheyr divanlarında açıklanan kelimelerin indeksini kapsar. 2. Critica 
“Arabica (Nakd “ Arabi, Leiden 1886-1898). Bazı Arapça eserlerin 
eleştirisine dair beş bölümlük seridir. 3. Proverbes et dictons du peuple 
arabe de la province de Syrie, section de Sayda (Leiden 1883). 4. Bâsim el- 
Haddâd ve Hârünürreşid (Leiden 1888). Kelime açıklamaları ve Fransızca 
tercümeleriyle birlikte Suriye ve Mısır halk ağızlarından hikâye metinlerini 
ıhtiva eder. 5. el-Muğribü'l-mutrib (Beyrut 1877, 1904). Hans Christian 
Andersen'in Fransızca hikâyelerinin Arapça'ya tercümesidir. 6. Etudes sur 
les dialectes de 1? Arabie meridionale (1-11, Leiden 1901-1913). Metin 
örnekleri, şerh ve tercümeleriyle birlikte Güney Arabistan lehçelerinden 
Hadramut ve Datine'ye dair incelemelerdir. 7. Glossaire de la langue des 
bedouins Anazah. Bedevi Aneze lehçesinin sözlüğüdür. I. cildi Leiden”de 
(1919), TI. cildi Karl Wilhelm Zetterstten tarafından Uppsala'da (1940) 
yayımlanan eser, bir Anezeli yerine Havranlı bir hıristiyan çiftçinin örnek 
alınması sebebiyle Jean Cantineau tarafından otantik olmadığı ileri 
sürülerek eleştirilmiştir (Etudes, 1, 3). 8. Glossaire datinois. Datine lehçesi 
sözlüğü olup 1. cildi Leiden”de 1920'de, TI. cildi 1923'te ve Tİ. cildi yine 
Zetterstten tarafından 1942'de yayımlanmıştır. Bu son iki eserinde yazar 
kelimelerin yakın ve uzak anlamları, kök ve iştikakları ile örnek beyitlerin 
ızahı ve lehçeler arası fark ve benzerlikler üzerinde durmuştur. 9. el- 
Fethu”l-kussi fi”1-fethi”1-Kudsi (Leiden 1888). İmâdüddin el-İsfahâni”nin 
Hıttin Savaşı, Kudüs'ün fethi ve diğer bazı olayları ihtiva eden eserinin |. 
cildinin neşridir. 10. Catalogue de manuscrits arabes provenant d'une 
bibliothögue privce â Ei-Medina et apportenant â la maison E. J. Brill 
(Leiden 1883). 11. La langue arabe et ses dialectes (Leide 1905). 12. 
Lehcetü Havrân müzeyyel bi-mu'cem (Leiden 1909). 13. Kışaş “ Arabiyye 
cedide (Leiden 1883). Guillaume Spitta Bey'in derleyip Fransızca'ya 
çevirdiği eserin indeksidir. 14, Chez les bödouins (nşr. A. Albert Kudsi- 
Zadeh, Leiden 1970). 
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Mustafa Çiçekler 


LANE, Edward William 


(1801-1876) 
Arapça-İngilizce sözlüğüyle tanınan İngiliz şarkiyatçısı. 


Hereford'da doğdu. Orta öğrenimini Bath ve Hereford'da tamamlayıp 
Cambridge Üniversitesi'ne girdiyse de daha sonra buradan ayrılarak 
Londra'ya geçti ve gravür ressamlığı eğitimi gördü; bir yandan da Arapça 
öğrendi. Arap dilinde kısa zamanda uzmanlık düzeyinde ilerleme 
kaydetmesi şarkiyat araştırmalarına ilgi duymasına yol açtı. 1825'te Mısır'a 
gitti ve üç dönem halinde toplam on iki yıl kadar orada kaldı. Bu 
gidişlerinde Mısırlılar'ın örf, âdet, ahlâk ve geleneklerine dair yazmayı 
düşündüğü esere malzeme toplamak amacıyla Osmanlı kıyafeti giyıp 
Mansurefendizâde adıyla halk arasında yaşadı; özel dersler alarak Arapça 
yazı dilinin yanında halk dilini de öğrendi. Müslüman bir Mısırlı gibi 
yaşayarak halkın dini anlayışı hakkında geniş bilgi edindi. 


1828'de İngiltere'ye döndükten sonra tuttuğu notlardan örf ve âdetlerle 
ilgili olanları Lord Brougham'a gösterdi; o da The Society for the Diffusion 
of Useful Knowledge'a Lane'in bu konudaki gözlemlerini genişletmesi için 
tekrar Mısır'a gönderilmesini teklif etti. Böylece 1833'te ikinci defa Mısır'a 
giden Lane iki yıl daha orada kaldı ve 1835'te geri döndü; birkaç ay sonra 
da kaleme aldığı eserini The Manners and Customs of the Modern 
Fgyptians adıyla yayımladı (London 1836). Arkasından Elif leyle ve 
leyle'nin İngilizce*ye çevirisiyle ilgilendi. Ortaya koyduğu çalışma eserin 
Avrupa dillerine yapılan tercümeleri içinde aslına en uygun olanıdır; 
William Harvey tarafından resimlendirilip önce aylık fasiküller halinde, 
ardından ciltlenerek basılmıştır (1-11, London 1839-1841). Lane'in 
koyduğu zengin notların esere Ortaçağ Arap toplumunun kültür ve hayatına 
ilişkin tam bir ansiklopedi hüviyeti kazandırdığı görülür. Daha sonra bu 
notlar, yeğeni Stanley Lane-Poole tarafından Arabian Society ın the Middle 
Age. Studies from the Thousand and One Nights adıyla müstakil olarak da 
yayımlanmıştır (London 1883). Yine bu sıralarda Kur'an'ın inanç 
esaslarıyla ilgili âyetlerini seçip İngilizce tercüme, not ve tefsirleriyle 


birlikte neşretti: Selections from the Kur'ân (London 1843). 


Lane, 1842-1849 yılları arasında Mısır'da geçirdiği üçüncü devrede 
yazmayı 


planladığı Arapça-İngilizce sözlük için malzeme topladı ve Ezher şeyhi 
İbrâhim b. Abdülgaffâr ed-DesükT'den yararlandı. Desüki'den, önce 
Süyüti'nin sözlük metodolojisine dair el-Müzhir fi “ulümi”l-luğa'sını, 
arkasından yedi yıl boyunca Murtazâ ez-Zebidi'nin Tâcü”l-arüs'unu okudu 
ve eseri İngilizce'ye çevirdi. Bu sebeple hazırladığı sözlüğün temel 
kaynağını Firüzâbâdi'nin el-Kâmüsü'l-muhit'1 ile onun şerhi olan Tâcü”|1- 
“arüs teşkil eder. 1849'da topladığı malzemeyle İngiltere*ye dönen Lane, 
Worthing'e yerleşti ve 10 Ağustos 1876'da ölümüne kadar bu sözlük 
üzerinde çalıştı. 


Lane'e büyük şöhret kazandıran Arapça-İngilizce sözlüğü (An Arabic- 
English Lexicon), edebi eserlerin taranmasından çıkarılmış, eski 
sözlüklerde yer almayan birçok yeni kelime veya anlam içermesi, 
kelimelerin karşılıklarını titizlikle ve hatasız bir şekilde vermesi, yazarın 
Arap dili ve edebiyatına dair derin bilgisine dayanan birçok tenkit, ta'lik ve 
şerh ihtiva etmesi gibi yönleriyle daha önceki benzer sözlüklerden çok 
üstündür. Kazimirski, Badger ve Dozy gibi daha sonra sözlük yazan 
şarkiyatçıların temel kaynağını teşkil eden eser bir Batılı'nın Arap diline 
yaptığı en büyük hizmet olarak kabul edilmiştir. Mukaddimesi de Arap dili 
ve sözlük çalışmalarının gelişimi üzerine kaleme alınmış başlı başına bir 
çalışma olup büyük bir değer taşımaktadır. Eser iç kapağında yazıldığına 
göre iki kitap (kısım) halinde hazırlanmış, bunlardan birincisi alfabetik 
düzende ve 3064 sayfa halinde sekiz cilt olarak basılmış (London 1863- 
1893), nâdir kelimeleri içereceği belirtilen ikinci kitap ise bazı malzemesi 
toplandığı halde hiç kaleme alınmamıştır; bunda, aynı konuda Dozy'nin 
Mülhaku”l-me'âcimi”!-“ Arabiyye adlı eserinin yayımlanması etkili 
olmuştur. Birinci kitabın Lane'in ölümünden sonra neşredilen son üç cildini 
baskıya hazırlayan kişinin, üstünde yazmamasına rağmen yeğeni Stanley 
Lane-Poole olduğu bilinmektedir. Mısır'da bulunduğu sıralarda çizdiği, 
orijinalleri “The Draft of the Description of Egypt” adı altında Oxford 
Bodlelan Kütüphanesi'nde muhafaza edilen resimler de yine Lane-Poole 
tarafından Cairo Fifty Years Ago adıyla neşredilmiştir (London 1896). 


Lane'in ayrıca Kur'an, Arap edebiyatı, Arap ahlâk ve âdetlerine dair birçok 
makalesi basılmıştır. En büyük şarkiyatçılardan sayılan Lane'in hayatı, 
kişiliği ve eserleri hakkında başta yakın dostu İbrâhim ed-Desüki olmak 
üzere (Alı Mübârek, XI, 9-13) birçok kişi tarafından çeşitli çalışmalar 
yapılmıştır (başlıcaları için bk. bibi.). 


BİBLİYOGRAFYA 


Ali Paşa Mübârek, el-Hıtatü't-Tevfikiıyye, Bulak 1305, XI, 9-13; S. Lane- 
Poole, The Life of Edward William Lane, London-Edinburgh 1877; a.mif., 
The Dictionary of National Biography, London 1949-50, XI, 512-515: A. 
Arberry, Oriental Essays, London 1960, s. 87-121; Ahmed Emin, Feyzü”l- 
hâtır, Kahire 1965, TII, 39-66; a.mif., “Kışşatü “Alemiddin”, es-Sekâfe, 
CXXVTILYI, Kahire 1360/1941, s. 749-754; Adli Tâhir Nür, Edvârd Vilyem 
Lin: el-Müsteşriku?l-kebir, Kahire 1973; Leila Ahmed, Edward W. Lane, 
London-New York 1978; J. Rodenbeck, “Edward Said and Edward William 
Lane”, Travellers in Egypt, London 1998, s. 233-243; G. Roper, “Texts 
from Nineteenth-Century Feypt, The Role of E. W. Lane”,a.e., s. 244-254; 
H. L. Fleischer, “Edward William Lane”, ZDMG, XXX (1876), s. 612-616; 
A. Borruso, “Viaggi e scritti sull?”Egitto di Edward William Lane”, Islâm. 
Storla e civiltâ, XVII, Tripoli 1987, s. 41-47; J. Thompson, “Of the 
“Osma'nlees, or Turks: An Unpublished Chapter from Edward William 
Lane's Manners and Customs of the Modem Fgyptians”, TSAB, XIX/2 
(1995), s. 19-39; a.mif., “Edward William Lane's Description of Egypt”, 
JMES, XXVIII (1996), s. 565-583; M. H. Mones, “Edward W. Lane and 
Joseph MePherson: Two Images of Islam”, Mecelletü Külliyyeti'I-âdâb, 
LV1W/3, Kahire 1997, s. 15-33; D. S. Richards, “Edward Lane's Surviving 
Arabic Correspendence”, JRAS, Series 3, IX/1 (1999), s. 1-25. 


İsmail Durmuş - Phılıp Sadgrove 


LANE-POOLE, Stanley 


(1854-1931) 
İngiliz şarkiyatçısı. 


Londra'da doğdu. Şarkiyatçılardan Edward Stanley Poole'ün oğlu, 
Reginald Stuart Poole ve Edward William Lane'in yeğenidir. Oxford ve 
Dublin üniversitelerinde okudu. Doktorasını verdikten sonra 1874-1892 
yıllarında British Museum'un İslâmi sikkeler bölümünde yönetici olarak 
görev yaptı ve 1894-1904 yılları arasında Dublin Üniversitesi Trinity 
College'da Arapça profesörü olarak çalıştı. Bu arada çeşitli bilimsel 
görevlerle 1883'te Mısır'da, 1886'da Rusya'da, 1890'da Avustralya'da ve 
1895-1897 yıllarında tekrar Mısır”'da bulundu. 29 Aralık 1931'de Londra'da 
öldü. 


Lane-Poole, en önemli eserlerini British Museum'da görev yaparken 
nümismatik alanında vermiştir. Essays in Oriental Numismatics adlı üç 
ciltlik eseriyle (London 1874, 1877-1892) Coins of the Urtuki Turkomans 
(London 1874) ve on ciltlik Catalogue of Oriental Coins in the British 
Museum (London 1875-1890) bunlar arasındadır. Aynı dönemde Doğu 
milletlerinin paraları ile ilgilenirken hânedanlar hakkındaki belirsizlikleri 
ortadan kaldırmak için çeşitli eserler kaleme almıştır. Bunlardan The 
Mohammadan Dynasties: Chronological and Genealogical Tables with 
Historical Introductions adlı eserinde (Westminster 1894) Hulefâ-yı Râşidin 
ile Emevi ve Abbâsi halifelerinin şecerelerini verdikten sonra İslâm 
coğrafyasının en batısındaki Endülüs'ten başlayarak doğuya doğru 
Hindistan ve Afganistan'a kadar kurulmuş olan bütün hânedanların 
şecerelerini tablolar halinde düzenlemiştir. Bu eser Düvel-i İslâmiye: Tarihi 
Medhaller ile Takvimi ve Ensâbi Cetvelleri Muhtevidir adıyla Türkçe'ye 
(trc. Halil Edhem, İstanbul 1927 (13457) ve Tabakâtü selâtini”1-İslâm adıyla 
Arapça'ya (trc. Abbas İkbal, Mekki Tâhir al-Ka'bi, Ali el-Basri, Bağdad 
1968) tercüme edilmiştir. Ahmed Said Süleyman da eseri Halil Ethem 
Eldem'in tercümesinden Târihu”d-düveli”l-İslâmiyye ve mu“cemü”l-üseri”1- 
hâkime ismiyle Arapça'ya çevirmiştir (1-11, Kahire 1972). 


Stanley Lane-Poole'ün diğer bir önemli kitabı Turkey?'dir (London 1888). 
The Story of Nations dizisinde çıkan eser Osmanlı tarihini XIII. yüzyıldan 
başlayarak ele almaktadır. Kitap, benzeri diğer Osmanlı tarihlerinden, 
meselâ bu alanda otorite kabul edilen von Hammer-Purgstall?ın Geschichte 
des Osmanischen Reiches'inden veya Sir Edward Creasy'nin History of the 
Ottoman Turks”ünden daha anlaşılır ve kolay bir dile sahiptir. Lane- 
Poole'ün yankı uyandıran eserlerinden biri de Sind'in, VTIL. yüzyılda 
Araplar tarafından fethiyle başlayarak XIX. yüzyılın ortalarında 
Bâbürlüler'in yıkılmasına kadar uzanan müslüman hâkimiyetinin anlatıldığı 
Mediaeval India under Mohammedan Rule (A. D. 712-1764) adlı eseridir 
(London 1903). Kitapta ele alınan dönemlerdeki kültürel faaliyetlere ve 
paraların özelliklerine de yer ayrılmıştır. 


A History of Egypt in the Middle Ages adlı eserinde de (London 1901) 
Mısır'ın Hz. Ömer zamanında fethedilişinden 1517'de Osmanlılar'a 
geçmesine kadarki tarihine yer verilmiştir. On bir bölümden oluşan kitapta 
fetihten sonra Emeviler ve Abbâsiler, Tolunoğulları ve İhşidiler, Fâtımiler, 
Eyyübiler ve Memlükler dönemi bütün kültürel özellikleriyle birlikte 
anlatılmaktadır. Saladin and the Fall of the Kingdom of Jerusalem adlı eseri 
(New York-London 1898), Selçuklu Devleti'nin Melikşah'ın ölümüyle 
parçalanmaya başlamasından dolayı Haçlılar'ın Suriye'yi işgallerinin 
kolaylaşması, Selâhaddin-i Eyyübi'nin hayat hikâyesi, Mısır ve Suriye'yi 
fethi, Haçlılar?a karşı verdiği savaşlar ve İngiltere Kralı 1. Richard ile 
(Arslan Yürekli Rişar) yaptığı düello hakkındadır. The Story of the Moors 
in Spain'de (London 1887, 1915) İberya yarımadasındaki Gotlar'ın son 
yıllarından başlayarak müslümanların fetihleri, burada kurdukları 
medeniyet ve Nasriler'in (Beni Ahmer Sultanlığı) yıkılışı anlatılmaktadır. 
Bu eser Kışşatü”l-“ Arab fi İsbâniyâ adıyla Arapça'ya çevrilmiştir (trc. Ali 
el-Cârim, Kahire 1960). The Life of the Right Honorable Stratford Canning, 
Viscount de Redcliffe (London 1888), Sultan Abdülmecid dönemiyle 
sonrasındaki Osmanlı Batılılaşma çabalarında önemli bir rol oynayan 
İngiltere'nin İstanbul sefiri Stratford Canning'in hayat hikâyesini 
anlatmaktadır. Kitap, Can Yücel tarafından sadece Türkiye'ye ait parçaları 
seçilerek Lord Stratford Canning”in Türkiye Anıları adıyla tercüme 
edilmiştir (Ankara 1959). 


Lane-Poole'ün diğer bazı eserleri de şunlardır: The Speeches and Tabletalk 
of the Prophet Muhammad (London 1882, 1905); Le Coran, sa poğsie et ses 
lois (London 1882); Social Life in Egypt (London 1884); Coins and 
Medals: Their Place in History and Art (London 1885); The Art of the 
Saracens in Egypt (London 1886); The Story of Cairo (London 1902; Hasan 
İbrâhim Hasan v.dğr. tarafından Siretü”l-Kâhire adıyla Arapça'ya 
çevrilmiştir, Kahire 1993); The Prophet and Islam (Lahor 1952). 
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Ali Murat Yel 


LÂNET 
(İzli) 
Allah'ın bağış ve merhametinden uzak olma anlamında bir terim. 


Sözlükte “kovmak, uzaklaştırmak, iyilik ve faydadan mahrum bırakmak” 
anlamındaki la'n kökünden türemiş bir isim olup dini bir terim olarak 
Allah'ın bağış ve merhametinden uzak bırakılmayı ifade eder. Aynı kökten 
türeyen mel'ün ve lain kelimeleri “kovulmuş” mânasına gelir. İslâm öncesi 
Hicaz-Arap toplumunda ailenin veya kabilenin dışına atılmış kişiye lain 
denilirdi. Allah'ın rahmetinden uzaklaştırıldığı için şeytan lain veya mel'ün 
olarak da anılır. Lânetleme Allah tarafından olursa “dünyada iyilik ve 
hidayetten, âhirette lutuf ve merhametten mahrum bırakma”, insan 
tarafından olursa “küfür, sövme, hakaret, beddua” anlamına gelir (Lisânü”|l- 
“Arab, “la“n” md.; Kâmus Tercümesi, IV, 750-752). Diğer taraftan lânet 
kelimesinin mümin kişi hakkında kullanılması durumunda “Allah'ın o 
kişiyı iyi ve sâlih kimselerin mertebesinden uzaklaştırması, işlediği günah 
ölçüsünde cezalandırması” şeklinde mecazi bir mâna 1fade edeceği de 
belirtilmiştir (Tehânevi, II, 1309; Bedreddin el-Ayni, VT, 417). Eşine zina 
ısnadında bulunan, ancak bu hususta yeterli sayıda şahit getiremeyen 
kocanın hâkim huzurunda karısıyla karşılıklı yeminleşerek lânetleşmesi 
usulü (en-Nür 24/6-9) İslâm hukukunda liân terimiyle ifade edilir. 


Kur'an'da ve hadislerde lânet kelimesinin kullanımının çoğunlukla Allah ve 
Resulü'ne, zaman zaman da meleklere, diğer peygamberlere ve insanlara 
ızâfe edildiği görülür (Wensinck, el-Mu“cem, “la“n” md.; M. F. Abdülbâkı, 
el-Mu“cem, “la“n” md.). Kur'ân-ı Kerim'de kırk bir yerde geçen lânet 
kavramı “hakaret” (el-A'râf 7/38), “beddua” (el-Bakara 2/159), “Allah'ın 
rahmetinden uzaklaştırma” (meselâ bk. el-Bakara 2/88; el-Mâide 5/78; el- 
Ahzâb 33/57) anlamlarında kullanılmıştır. Bu âyetlerde Allah'ın kâfirlere, 
münafıklara, zalimlere, dini konularda yalan söyleyenlere, kasten adam 
öldürenlere, akrabalık bağlarını koparanlara, iftiracılara ve bozgunculuk 
yapanlara lânet ettiği, onlara kötü bir varış yeri olarak cehennemi 
hazırladığı (el-Feth 48/6) bildirilir. Ayrıca şeytan (Sâd 38/78), Âd kavmi 


(Hüd 11/60), Hz. Müsâ'ya ve Tevrat'ın hükümlerine karşı gelen yahudiler 
(el-Mâide 5/13, 64, 78), Firavun ve beraberindekiler de (el-Kasas 28/42) 
lânetlenenler arasında zikredilmiştir. Tefsir âlimlerinin çoğunluğu Bakara 
süresinin 159. âyetinde yer alan “lâinün” (lânetleyenler) kelimesinin 
melekleri, peygamberleri ve sâlih kimseleri kapsadığı, “Kur'an'da 
lânetlenmiş olan ağaç” ifadesinin de (el-İsrâ 17/60) zakkum ağacına işaret 
ettiği görüşündedir (Fahreddin er-Râzi, IV, 164; XX, 236). 


Hadislerde de lânet kelimesinin hem “Allah'ın rahmetinden mahrum 
bırakılma” hem de “beddua” mânalarında geçtiği görülmektedir. Hırsızlık, 
eşcinsellik, faizcılik, ana babaya karşı gelme gibi büyük günahları 
işleyenlere Allah ve Resulü'nün lânet ettiği belirtilmektedir. Ayrıca İslâm'a 
ve müslümanlara düşman olanların (Buhâri, “Fezâ”1l”, 12), atış tâliminde 
canlı hayvanı hedef olarak kullananların, arazı sınırlarını değiştirenlerin, 
karaborsacılık yapanların (Buhâri, “Zebâ 'ih”, 25; İbn Mâce, “Ticârât”, 6) 
lânetlendiği bildirilmiştir. Hadislerde lânete konu olan hususların genellikle 
toplum düzenini, insanlar arasındaki huzur ve güveni bozan, dini ve ahlâki 
çöküntüye sebep olan veya bunlara zemin hazırlayan davranışlar olduğu 
anlaşılmaktadır. Bununla birlikte Hz. Peygamber'in beddua ve lânet 
okumaktan kaçındığı, ashabına da bu yönde tavsiyelerde bulunduğu 
görülmektedir (meselâ bk. Buhâri, “Edeb”, 44; Ebü Dâvüd, “Edeb”, 45). 
Nitekim Resül-i Ekrem bir mümine lânet etmenin onu öldürmek demek 
olduğunu belirtmiş, kendisinden bazı kişi ve kabilelere lânet etmesi 
istendiğinde bunu kabul etmemiş (Müslim, “Birr”, 87), hayvanlara lânet 
etmeyi de yasaklamıştır (Müslim, “Birr”, 80). 


İslâm bilginleri de Firavun ve Ebü Cehil gibi, insanlara baskı yaparak acı 
çektiren kâfirlerle şeytanın dışında herhangi bir kimseyi lânetle anmayı, 
hatta ölmeden önce iman etmesi ihtimalinden dolayı kâfirlere dahi lânet 
etmeyi câiz görmemişlerdir. İbn Hacer el-Askalâni, bir kimseye adını 
anarak lânet etmenin onu günah işleme konusunda ısrara veya tövbesinin 
kabulü hususunda ümitsizliğe sevkedebileceğine dikkat çekerek bunun 
insani yönden uygun olmadığını ifade eder (Fethu”l-bâri, XXV, 210). Bazı 
âlimler, lâneti hak edenlere bile lânet okumanın doğru olmayacağını 
belirtmişlerdir (meselâ bk. Gazzâli, IlI, 125-126). Bu sebeple Şia'nın ve 
çeşitli Râfizi gruplarının, Hz. Ali'nin hilâfet hakkını gasbettiklerini ileri 


sürerek ilk üç halife ıle başta Muâviye b. Ebü Süfyân olmak üzere Emevi 
hükümdarlarını ve genel olarak Şia'ya muhalif olanları 


lânetle anıp bunu dini bir gelenek haline getirmeleri Şii olmayan âlimler ve 
halk toplulukları tarafından büyük bir tepkiyle karşılanmış, bu durum, İslâm 
dünyasında Şii-Sünni ayrılığının süreklilik kazanmasının başlıca 
sebeplerinden birini teşkil etmiştir. 


BİBLİYOGRAFYA 


Râgıb el-İsfahâni, el-Müfredât, “la“n” md.; Lisânü”l-“ Arab, “lan” md.; 
Tehânevi, Keşşâf, II, 1309; Kamus Tercümesi, IV, 750-752; Wensinck, el- 
Mu'cem, “la“n” md.; M. F. Abdülbâki, el-Mu'cem, “lan” md.; Buhâri, 
“Fezâ'ıl”, 12, “Cihâd”, 17, “Edeb”, 44, “Zebâ”ih”, 25; Müslim, “Birr”, 80, 
87-88; İbn Mâce, “Ticârât”, 6; Ebü Dâvüd, “Edeb”, 45; Gazzâli, İhyâ” 
(Beyrut), III, 123-126; Fahreddin er-Râzi, Mefâtihu'l-gayb, IV, 164; XX, 
236; Zehebi, el-Kebâ”ir ve tebyinü'l-mehârim (nşr. Muhyiddin Müstü), 
Beyrut-Dımaşk 1411/1991, s. 148-150; Şemseddin İbn Müflih, el-Âdâbü”ş- 
şer“ iyye (nşr. Şuayb el-Arnaüt - Ömer el-Kayyâm), Beyrut 1416/1996, 1, 
285-295; İbn Hacer, Fethu”l-bâri (Sad), XXV, 210; Bedreddin el-Ayni, 
“Umdetü'I-kâri, Kahire 1392/1972, VII, 417; Cevâd Alı, el-Mufaşşal, IV, 
410; Muhammet Beyler, Hadislere Göre Lânet (yüksek lisans tezi, 1996), 
MÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü, tür.yer.; Mustafa Çağrıcı, “Beddua”, DİA, V, 
297-298. 


Kâmil Yaşaroğlu 


LAOUST, M. Henri 


(1905-1983) 
İbn Teymiyye üzerine araştırmalarıyla tanınan Fransız şarkiyatçısı. 


Babası Emile Laoust Berberi lehçeleri uzmanıydı. M. Henri ailesiyle 
birlikte Fas'a giderek bir müddet orada kaldı. Ecole Nationale 
Superieure?'den mezun olduktan sonra (1926) Paris Doğu Dilleri ve 
Medeniyetleri Enstitüsü ile Sorbonne Üniversitesi'nde felsefe ve Arapça 
okudu. Kahire'deki Institut Français d* Archeologie Orientale'de öğrenim 
gördü ve 1937 yılında Institut Français des Etudes Arabes de Damas'ın 
önce sekreterliğine, ardından müdürlüğüne getirildi. Çalışmalarında 
önceliği eski metinlerin ilmi neşrine verdiği için çok sayıda eseri 
yayımlandı. Farklı kütüphanelerdeki yazma kitapların tesbit edilmesi 
amacıyla enstitüye bağlı araştırmacıların serbest çalışmaya 
yönlendirilmesinde önemli katkıları oldu. 


Müdürlük yaptığı sürece Suriye'nin ıç meselelerinden uzak tuttuğu 
enstitüde sosyoloji ve siyaset konuları üzerindeki çalışmalarla fazla 
ilgilenmediyse de enstitünün ülkesinin dış siyasetine hizmet etmesi 
amacıyla kurulmuş olması dolaylı da olsa Henri Laoust'un günlük 
siyasetten uzak kalmasına imkân vermedi. Bu sebeple Fransız sömürge 
ıdaresinin sivil ve askeri memurları burada belli dönemlerde eğitim gördü. 
Laoust, İslâm ve Arap dünyası hakkındaki bilgisi ve ılımlı şahsiyeti 
sayesinde müslüman çevrelerle rahatça münasebet kurabiliyordu. Louis 
Massignon'un telkiniyle başladığı Takıyyüddin İbn Teymiyye hakkındaki 
çalışmaları Vehhâbiler'in dışında Mısır, Cezayir ve Fas'taki ıslah 
hareketlerinin İbn Teymiyye ile yakından ilgilendikleri döneme rastlamıştır. 


1946'da Fransa'ya dönen Laoust, 1956 yılına kadar Lyon Üniversitesi'nde 
öğretim görevlisi olarak çalıştı. Louis Massignon, 1927'de yayımlamaya 
başladığı Revue des &tudes islamigues adlı dergiyi 1956-1962 yılları 
arasında Laoust ile birlikte idare etti. Onun 1962'de ölümünden sonra 1981 
yılına kadar derginin müdürlüğünü Laoust üstlendi. College de France'a 


1957”de üye kabul edilen Laoust burada Massignon tarafından kurulan 
İslâm Sosyolojisi Kürsüsü'nün başına geçti (1962); 1975 yılına kadar ders 
verdi ve çok sayıda araştırmacı yetiştirdi. Louis Massignon, Jean Sauvaget, 
Regis Blachere, J. Bergue ve Claude Cahen gibi Laoust da özel 
kütüphanesini buraya bağışlayarak Arap, Türk ve İslâm Tedkikleri 
Kütüphanesi'nin oluşmasına yardımcı oldu. 


Henri Laoust'un araştırmaları daha ziyade kelâm, usül-i fıkıh, fıkıh ve tarih 
alanında yoğunlaştı. XIX. yüzyıl şarkiyatçıları gibi klasık konulara ağırlık 
verdiği için doktora konusu olarak İbn Teymiyye'nin düşünce yapısını 
tercih etti. Mısır'da bulunduğu yıllarda bu ülkenin dini ve siyasi konumuyla 
da ilgilenerek makaleler yazdı. Islah hareketinin önderlerinden Reşid 
Rızâ'nın hilâfet ve imâmete dair eseri üzerine hazırladığı çalışmasını ikinci 
tez olarak takdim etmek istediyse de hem yazarının hayatta olması hem 
Mısır'ın o dönemdeki konumu sebebiyle bundan vazgeçti. İbn 
Teymiyye'nin içtimai ve siyasi fikirleri hakkında yaptığı asıl teziyle devlet 
doktoru unvanını alırken sonraki yıllarda gerçekleştireceği araştırmalarının 
istikametini de bu çalışması belirledi. Bu tezini tamamlamak üzere İbn 
Teymiyye'nin fıkıh usulü üzerine yazdığı eseri ikinci tezi olarak takdim etti. 


Daha sonraki yıllarda Henri Laoust ilgi alanını genişletti. Ebü'l-Alâ el- 
Maarri, Mâverdi, Gazzâli, İbn Tümert, Mavaffakuddin İbn Kudâme, İbnü”|- 
Mutahhar el-Hilli, İbn Kesir ve İbn Haldün gibi âlimlerin görüşleri üzerine 
daha çok makale tarzında araştırmalar yaptı. İslâm dininin geçirdiği tarihi 
süreç içinde Hanbeliliğin konumunu belirlemek amacıyla tarih kaynaklarına 
ve özellikle halifelik konusunda İbn Kesir'in el-Bidâye ve'n-nihâye'sine 
önem verdi, yalnız onun eserlerine dayalı makaleler yazdı. Laoust, Sünni 
mezheplere olan ilgisi yanında Hilli'nin eserleri ışığında Şii mezhebine dair 
makaleler de yayımladı. Bazı İslâm kaynaklarını Fransızca'ya çevirirken 
bunlara yazdığı girişler ve eklediği dipnotlar ilmi araştırmalara önemli 
katkılar olarak kabul edilmiştir. Ayrıca İslâm ülkeleri hukukçuları ile 
Fransız hukukçuları arasında diyalog kurmaya gayret gösteren Laoust, bu 
amaçla insan hakları ve İslâm konusunda ilk üçü Riyad'da yapılan 
toplantıların ardından Paris, Viyana, Cenevre ve Strasburg'da benzerlerinin 
düzenlenmesinde önemli rol oynadı. 


Eserleri. 1. Essai sur les doctrines sociales et politigues d'Ibn Taimiya 


(Kahire 1939). Muhammed Abdülazim Ali tarafından Nazariyyâtü şeyhi”|- 
İslâm İbn Teymiyye fi's-siyâse ve'l-ictimâ“ adıyla Arapça'ya çevrilmiştir 
(Kahire 1396/1976). 2. Contribution â une &ötude de la methodologie 
canonigue d'lbn Taimiya (Kahire 1939). 3. Les schismes dans Islam (Paris 
1962, 1969, 1977). İslâm mezhepleri konusunda araştırmacılar için rehber 
kitap özelliği taşımaktadır. 4. La politigue de Ghazali (Paris 1970). 


Tercümeleri. 1. Le califat dans la doctrine de Rasid Rida (Beyrut 1938). el- 
Hılâfe ve'l-imâmetü”l-“uzmâ'nın çevirisidir. 2. Le trait€ de droit public 
d'Ibn Taimiya (Beyrouth 1948). es-Siyâsetü'ş-şer' iyye fi ışlâhi'r-râ'i ve'r- 
râ'iyye'nin tercümesidir. 3. La profession de fol d'Ibn Taymiyya (Paris 
1986). el-“ Akidetü”l-Vâşıtıyye'nin çevirisidir. 4. La profession de fol d'Ibn 
Batta (Damas 1958). eş-Şerh ve”l-İbâne “alâ uşüli”s-sünne ve'd-diyâne'nin 
tercümesidir. 5. Les gouverneurs de Damas sous les mamlouks et les 
premliers ottomans 


(Damas 1952). İbn Tolun'un İ“lâmü”l-verâ bimen vülliye nâ?iben mine”|- 
Etrâk bi-Dımaşkı”l-kübrâ'sının çevirisidir. 6. Histoire des pachas et des 
cadis de Damas depuis le regne du Sultan Salim (922-1156/1516-1744). 
Muhammed İbn Cum'a'nın Kitâbü”l-Bâşât ve”I-kudât'ının tercümesi olup 
bir önceki eserle birlikte yayımlanmıştır. 7. Le precis de droit d'Ibn 
Oudama (Beyrouth 1950). el-“Umde fi1-fıkhi'l-Hanbeli'nin çevirisidir. 


Makalelerinden bazıları da şunlardır: “Le r&formisme des salafiya” (REJ, 
VU2|(1932),s. 175-224); “Le Caire et sa fonction dans VIslam 
contemporain” (Afrigue Française (1933), s. 318-321); “E€volution 
politigue et culturelle de V Egypte contemporaine” (Entretiens sur 
evolution des pays de civilisation arabe |Paris 1937), s. 68-94); “Ouelgues 
opinions sur la th&odicee d'Ibn Taimiya” (Melanges Maspero, Ill (Le Caire 
1937), s. 431-438); “Un risala d'Ibn Taimiya sur le serment de repudiation” 
(BEO, VU (1937-1938), s. 215-236); “La biographie d'Tbn Taimiya d'apr&s 
Ibn Katir” (a.g.e., X(1943), s. 115-162); “Tbn Katır historien” (Arabica, Il 
(1955), s. 42-88); “La critigue du sunnisme dans la doctrine d'al-Hıllı” 
(REL, XXXIV (1966), s. 35-60); “Les fondements de İimamat dans le 
Minhag d'al-Hilli” (a.g.e., XLVI (1978), s. 3-56); “Comment definir le 
sunnisme et le chiisme” (a.g.e., XLVIW/I (1979), s. 3-17). Laoust'un 1932- 
1980 yılları arasında Revue de etudes islamigues'te yayımlanan on bir 


makalesi D. Sourdel - J. Soudel-Thomine tarafından Pluralismes dans 
P Islam adıyla kitap haline getirilmiştir (Paris 1983; eserlerinin geniş bir 
listesi için bk. Sourdel, LII (19841), s. 3-16). 
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01) 
Güney İran'da Lâristan bölgesinin merkez şehri 


(bk. LÂRİSTAN). 


LÂRENDE 


(bk. KARAMAN). 


LÂRİ, Muslihuddin 


Molla Muslihuddin Muhammed (Mehmed) b. Salâh b. Celâliddin Mültevi 
el-Lâri (6. 979/1572) 


Hâşiye ve risâleleriyle tanınan âlim. 


916 (1510) yılı civarında bugün İran sınırları içinde bulunan Lâristan 
bölgesinin merkezi Lâr şehrinde doğdu. Kaynaklarda geçen Ensâri, Sa'di ve 
Ubâdi nisbeleri, bizzat kendisi tarafından belirtildiği üzere ashaptan Sa'd b. 
Ubâde el-Ensâri'nin soyundan gelmesiyle ilgilidir (Storey, I, 116). Mir 
Gıyâseddin Mansür ve Mir Kemâleddin Hüseyin Lâri gibi âlimlerden ders 
aldı. 1530”da Hindistan'a gitti; Argun hânedanı hükümdarlarından Hüseyin 
Şah Argun'a ve himayesine mazhar olduğu Bâbürlü Hükümdarı Hümâyun'a 
hocalık yaptı. Hümâyun'un ölümünden (963/1556) sonra meydana gelen 
karışıklıklar sebebiyle Hindistan'ı terkederek Halep'e geldi. Kısa bir süre 
sonra hacca gidip tekrar Halep'e döndü. Ardından İstanbul'a geçti. 
Şeyhülislâm Ebüssuüd Efendi ve diğer bazı âlimlerle mübâhaselerde 
bulunarak yetkinliğini 1spat etti ve 50 akçe maaşla müderris tayin edildi. 
Fakat umduğu itibarı bulamayan Lâri maaşının azlığını bahane ederek 
İstanbul?dan ayrılıp Diyarbekir'e gitti. Vali İskender Paşa onu çok iyi 
karşıladı, kendisine ve çocuklarına hoca olarak tuttu. Ayrıca 967 (1560) 
yılında Diyarbekir'in en yüksek medresesi olan Hüsrev Paşa (Hüsreviye) 
Medresesi müderrisliğine ve Diyarbekir müftülüğüne tayın etti. Lâri bu 
görevini hayatının sonuna kadar sürdürdü ve Diyarbekir'de vefat ederek 
Safa Camii'nin haziresine defnedildi. 


Muslihuddin-i Lâri akli ve nakli ilimlerde geniş bilgiye sahipti. Kâtib 
Çelebi eserleri hakkında bilgi verirken birçoğunun benzerinin yazılmadığını 
söyler (Keşfü'z-zunün, I, 60, 191; 11, 1372). Lâri Arapça ve Farsça şiirler de 
kaleme aldı; İstanbul?da iken Ebüssuüd Efendi'nin el-Kaşidetü”!- 
mimiyye'sine yazdığı nazire pek başarılı bulunmamıştır. Şiirde “Kelâm 
mahlasını kullanan Lâri muhtemelen Türkçe de biliyordu, çünkü Arapça ve 
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Farsça bilmeyen İskender Paşa'nın çocuklarına hocalık yapması mümkün 
olmazdı. 


Eserleri. 1. Hâşiye “alâ Envâri”t-tenzil (Manisa İl Halk Ktp., nr. 37). 2. 
Tefsiru süreti'l-kadr (Beyazıt Devlet Ktp., Veliyyüddin Efendi, nr. 3182). 3. 
Şerhu”l-Erba'in li”n-Nevevi (Süleymaniye Ktp., Amcazâde Hüseyin Paşa, 
nr. 102; Fâtih, nr. 781). 4. Şerhu Şemâ ili” n-nebi. Tirmizi'nin eserinin 
Arapça ve Farsça şerhidir (İÜ Ktp., nr. 5544; Süleymaniye Ktp., Beşir Ağa, 
nr. 121, Şehid Ali Paşa, nr. 477). 5. Şerhu”l-İrşâd fi furü'i”ş-Şâfi' iyye. 
İbnü”l-Mukri el-Yemeni”ye ait eserin şerhi olup asıl adı Ta“ yinü'r-reşâd ve 
tebyinü”l-irşâd'dır (Keşfü'z-zunün, I, 69). 6. Ferâ'izü'l-Lâri (Şerhu's- 
Sirâciyye). Hanefi fakihi Sirâceddin Muhammed b. Mahmüd es- 
Secâvendi'nin el-Ferâ iZü's-Sirâcıyye adlı eserinin şerhidir (Süleymaniye 
Ktp., Şehid Ali Paşa, nr. 792). 7. Hâşiye “alâ Şerhi'l-Mevâkıf. Cürcâni'nin 
Adudüddin el-İci”ye ait el-Mevâkıf”ına yazdığı şerh üzerine hâşiyedir 
(a.g.e., 1I, 1893; Süleymaniye Ktp., Beşir Ağa, nr. 396). 8. Hâşiye “alâ 
Metâlı'1”l-enzâr. Beyzâvi'nin Tavâlı“u'l-envâr'ına Mahmüd b. 
Abdurrahman el-İsfahâni tarafından Metâli“u”l-enzâr adıyla yazılan şerhin 
hâşiyesidir (İÜ Ktp., nr. 2396). 9. Risâle fi bahsi”l-haşri ve'l-me“âd (Risâle 
fi isbâti'I-haşrı'I-cismâni) Köprülü (Mehmed Asım Bey, nr. 224) ve Râşid 
Efendi (nr. 11277) kütüphanelerinde nüshaları bulunmaktadır. 10. Risâle fi 
beyânı kudretillâh (Beyazıt Devlet Ktp., Veliyyüddin Efendi, nr. 3235). 11. 
Risâle fi burhânı't-temânu' fi âyeti “Lev kâne fihimâ âlıhe” (Beyazıt Devlet 
Ktp., Veliyyüddin Efendi, nr. 3235; Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 
3790, Hüsrev Paşa, nr. 244/2). 12. Risâle fi halli muğâletâtı ictimâ'ı”n- 
nakizayn (Süleymaniye Ktp., Damad İbrâhim Paşa, nr. 791/5). 13. Risâle 
fvl-hareke (Süleymaniye Ktp., Nâfiz Paşa, nr. 1220). 14. Risâle fi bahsı”1- 
irâde (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 385/6). 15. Risâle fi mes'eleti”1- 
eb'âd (Süleymaniye Ktp., Damad İbrâhim Paşa, nr. 791/3). 16. Mecmü“u'r- 
resâ'il (Süleymaniye Ktp., Damad İbrâhim Paşa, nr. 791). 17. Bahsü 
tamâmı'İ-müşterek (Gotha Ktp., nr. 87/2, 88/2; Süleymaniye Ktp., Esad 
Efendi, nr. 385/4). 18. Risâle fi tahkiki sâlibâti'I-mahmül (Süleymaniye 
Ktp., Damad İbrâhim Paşa, nr. 791/4). 19. Mürşidü”l-gınâ? şerhu Emsileti”1- 
binâ? (Millet Ktp., nr. 4328; Süleymaniye Ktp., Yazma Bağışlar, nr. 1229; 
Râşid Efendi Ktp., nr. 11287). 20. Ünmüzecü”l-ulüm (Millet Ktp., 
Feyzullah Efendi, nr. 2145). 21. Hâşiye “ale”'I-Mutavvel. Sa'deddin et- 
Teftâzâni'nin belâgata dair eserinin 


hâşiyesidir (Hacı Selim Ağa Ktp., nr. 1027; Süleymaniye Ktp., Kılıç Ali 
Paşa, nr. 867, Şehid Alı Paşa, nr. 2188). 22. Hâşiye “ale'l-Fevâ?idi?'Z- 
Ziyâ'iyye. Molla Câmf'nin İbnü”l-Hâcib'e ait el-Kâfiye adlı esere yazdığı 
şerhe hâşiyedir (Köprülü Ktp., Mehmed Âsım Bey, nr. 569; Süleymaniye 
Ktp., Celâl Ökten, nr. 439, Şehid Ali Paşa, nr. 2374). “Lâri” nisbesi 
sebebiyle Abdülgafür-i Lâri ile (6. 912/1506) Muslihuddin-i Lâri birbirine 
karıştırılarak Abdülgafür'un aynı esere yazdığı hâşiye Muslihuddin'e nisbet 
edilmiştir (Serkis, II, 1584; Abdülhâdi el-Fazli, s. 82). 23. Hâşiye “alâ Şerhi 
Tehzibi'l-mantık ve”I-kelâm. Sa'deddin et-Teftâzâni'nin eserine Celâleddin 
ed-Devvâni tarafından yazılan şerhin hâşiyesidir (Râşid Efendi Ktp., or. 
1438; Süleymaniye Ktp., Şehid Alı Paşa, nr. 1788, Hacı Beşir Ağa, nr. 105). 
24. Hâşiye “alâ Şerhi'l-Kâdi Mir “alâ Hidâyeti'l-hikme. Esirüddin el- 
Ebheri'nin Hidâyetü'l-hikme adlı eseri üzerine Kâdi Mir Meybüdi 
tarafından yapılan şerhin hâşiyesidir (İstanbul 1271, 1289, 1302, 1307, 
1309, 1318). Gelenbevi de Lâri'nin hâşiyesine bir hâşiye yazmıştır (İstanbul 
1270). 25. Şerhu”l-“ Adudiyye fi”l-âdâb. Adudüddin el-İci”nin münazara 
kurallarına dair el-AÂdâbü”1-“ Adudiyye adlı risâlesinin şerhidir (Manisa İl 
Halk Ktp., nr. 1373). 26. Mir'âtü'l-edvâr ve mirkâtü”'l-ahbâr. Farsça bir 
dünya tarihi olup Osmanlı Padişahı II. Selim'e takdim edilmiştir. Eserin son 
bölümünde Kanüni Sultan Süleyman'ın ölümüne kadar (974/1566) Osmanlı 
tarihine ve daha önce ölmüş olan devlet adamlarının, âlimlerin ve 
müelliflerin bir listesine yer verilir. Eser, Sadrazam Sokullu Mehmed 
Paşa'nın isteği üzerine Hoca Sâdeddin Efendi tarafından düzeltilip 
genişletilmiş ve dokuz bölümü Türkçe'ye çevrilmiştir (Keşfü'z-zunün, TI, 
1646). Yazma nüshaları Nuruosmaniye (nr. 3156) ve Süleymaniye 
(Ayasofya, nr. 3085; Âşir Efendi, nr. 245) kütüphanelerinde bulunmaktadır. 
Sahaflar Şeyhizâde Esad Efendi, bu tercümeden de faydalanarak Mir'âtü”1- 
edvâr'ı Zibâ-yı Tevârih adıyla yeniden tercümeye başlamışsa da 
tamamlayamamıştır. Ârif Nevşâhi, Mir?âtü”l-edvâr ve mirkâtü”l-ahbâr'ın 
Timurlular döneminde Horasan ve Mâverâünnehir'de yaşamış âlimlerin 
hayatından bahseden bazı bölümlerini neşretmiştir (bk. bibi.). 27. Şerh-i 
Risâle der “İlm-i Heyet. Ali Kuşçu'ya ait risâlenin Farsça şerhidir 
(Keşfü'z-zunün, I, 900). Müellifin Bâbürlü Hükümdarı Hümâyun'a takdim 
ettiği Tezkire fi “ilmi”l-hey”e bu eser olmalıdır (Şerh-i Risâle'nin yazma 
nüshaları için bk. İhsanoğlu v.dğr., 1, 181-182). 28. Risâle fi tahkiki hatti”l- 
fecr (hişşeteyi'l-fecr) ve'ş-şafak. Lâri'nin, Mekke'de iken fecirle şafak 
arasındakı farkın tesbiti konusunda sorulan bir soruya verdiği cevabı ihtiva 


eder (Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 2722/1). 
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Hulüsi Kılıç 


LÂRİSTAN 


(01) 
İran'da coğrafi bir bölge. 


Adı yörenin en önemli şehri Lâr?'dan gelir; İran'ın güneyindeki Zağros 
dağlarının güneydoğu ucuyla Hürmüz Boğazı arasında yer alan yarı tropikal 
iklim özelliklerine sahip alanı kapsar. Toprakları farklı coğrafi özellikler 
taşır; sahilleri nemli ve sıcak, iç kesimleri çok sıcak ve kuraktır. Başlıca 
geçim kaynağı meyvecilik, sebzecilik ve koyun yetiştiriciliğidir. En yüksek 
zirvesi Furgun'dur (Küh-i Furgun, 3279 m.). Lâristan aynı zamanda bir 
deprem kuşağı üzerinde yer alır. 


XII. yüzyılın sonunda Kürbâl civarına yerleşen Moğol gruplarının yanı sıra 
XIV. yüzyılda Lâr şehrine nüfuz eden Türkmenler, XVI. yüzyıldan itibaren 
Hunc'da görülmeye başlayan Kaşkailer, Yezdihast”'ta Baharlılar, kış aylarını 
Servistan ve Kürbâl'de geçiren bazı Bâşıri grupları, Dürc, Sâyibân, 
Sahrâyıbağ, Eşkenân, Bidşehir ve Cüyüm”da yaşayan göçebe ve yarı 
göçebe Türkler bölgenin başlıca sakinleridir; yerleşik Araplar da sahil 
boyunca Benderabbas ve Benderlinga”da otururlar. İslâmiyet, ilk 
zamanlarda Lâristan bölgesinde özellikle Sünni tarikatlarının ağırlığını 
hissettirecek biçimde yer alıyordu; Şiilik Safeviler'le birlikte yaygınlık 
kazandı. Bugünkü yerleşik Araplar Sünni iken bazı Türkler'le diğer göçebe 
toplulukları Şi”dir. Lâristan'ın sınırlarının değişkenliği nüfusu hakkında 
kesin bir rakam vermeyi mümkün kılmamaktadır. Bölgenin önemli şehirleri 
Lâr, Bidşehir, Cüyüm, Hunc, Fümistân-ı Lâristan, Benderlinga ve 
Kavristan'dır; bunların en büyüğü olan Lâr son idari bölünmede Fars 
eyaletine bağlanmıştır. 


İran'la ilgili tarihi kaynaklarda Lâristan'dan ancak XIII-XIV. yüzyıllara 
gelince bahsedilmeye başlanır; daha öncesine ait bilinenler, genellikle 
başlıca şehirlere ait efsanevi ve kısmen de arkeolojik bilgiler niteliğindedir. 
XIUI-XVI. yüzyıllar arasında bölgede etnik kökenleri kesin şekilde 
bilinmeyen, ancak İbn Battüta'ya göre Türkmen asıllı olan bir hânedan 


hüküm sürmüş ve babalarından tevarüs ederek tahta geçen on beş emir 
özellikle bastırdıkları sikkelerle istikrarlı bir görünüm vermiştir. 748'de 
(1347) Lâr'a gelen İbn Battüta burayı büyük çarşılı ve suyu bol bir şehir 
olarak tanımlar; şehirde Şâfii dervişlerine aıt, ziyaretçileri ağırlayan bir de 
zâviyenin bulunduğunu söyler. 


XV. yüzyılın sonunda bölgedeki ticari yoğunluk, Portekizliler'in de 
görünmeye başlamasıyla Lârlı tüccarların Hindistan kıyılarına kadar 
yayılmalarına ve gittikleri yerlerde meşhur Lâr sikkelerinin tedavülde 
kalmasını sağlamalarına yol açtı. Safeviler'in güç kazanmasıyla birlikte 
1508”de Lârlı elçiler emirlerinin Şah İsmâil'e bağlılığını bildirmek için 
Şiraz'a gittiler ve o tarihten sonra Lâr emirleri emir-i divân unvanıyla 
Safeviler'e bağlandılar. XVI. yüzyıl Lâristan şehirlerinde zenginliklerin ve 
yapısal gelişmelerin yoğun olarak yaşandığı dönemdir. XV. yüzyıl 
boyunca Safeviler'in gerileme devrine kadar Basra körfezine giden yolların 
geçtiği Lâr şehri birçok tüccar, seyyah ve diplomatın uğrak yeri oldu. 
Seyyahlar yolları ve seyahat şartlarını ayrıntılı bir şekilde anlatırlar ve 
özellikle bölgedeki yabancı devletlerin ticari faaliyetleri hakkında ayrıntılı 
bilgi verirler. Bu bilgiler arasında, Hollandalılar'ın Hürmüz-Lâr-Şiraz- 
İsfahan 


ekseninde koloniyal çalışmalarını yoğunlaştırmaları ve Portekizliler'in 
Benderkung?”daki yerleşimlerini kuvvetlendirmeleriyle ilgili olanlar dikkat 
çekicidir. Bu sıkıntılı dönemde Lâristan yönetiminin de bir çeşit aile 
girişimciliği şeklinde olduğu anlaşılmaktadır. 


Safeviler'in zayıflaması üzerine karadan Belüciler'le Afganlar'ın, denizden 
Arap korsanlarının devamlı saldırılarına mâruz kalan Lâristan, XVTL. 
yüzyılın ortalarına doğru bölgenin içinde bulunduğu karışık durumdan 
faydalanan Nâsır Han Lâri adlı bir eşkiyanın kontrolüne girdi; Nâsır Han 
1750”den sonra hâkimiyetini körfez sahiline kadar genişletti. Ancak Şiraz 
ve Kirman emirleriyle mücadeleleri sonucunda gücü zayıflayınca ailesinden 
gelen valiler Zendler'e ve arkasından Kaçarlar'a bağlı kalarak yönetimlerini 
sürdürdüler. Kaçar döneminin sonuna doğru Lâristan 1877”de Fars kökenli 
bir vezir ailesi olan Kavâmiler?'in kontrolü altına girdi. 1882'de Lâristan, 
Derâb, Hamse ve Fesâ valılığı Kıvâmülmülk Mirza Ali Muhammed Han'a 
verildi. 1913'te yeni bir idari yapılanma geçiren Lâristan 1938'de Lâr 


adıyla bir idari bölge (şehristan), 1955'te dört şehrin (bahş) bağlı bulunduğu 
Lâristan adıyla anılan şehristan haline getirildi. 1960'tan itibaren yapılan 
düzenlemelerde ise Lâr şehri ve bölgenin büyük bir kısmı Fars eyaletine 
(üstan) bağlanırken Lâristan adıyla herhangi bir idari yapılanmaya 
gidilmedi. 
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Rıza Kurtuluş 


LARNAKA 


Kıbrıs'ta Osmanlılar zamanında adı Tuzla olan bir liman şehri. 


Kıbrıs'ın güneydoğusunda, Lefkoşe”ye 42 km. uzaklıkta Doğan Burnu ile 
Poyraz Burnu arasındaki körfezde yer alır. Bugünkü Larnaka, milâttan önce 
1000 yıllarında Fenike Kralı Hiram tarafından kurulduğu sanılan eski 
Kition'un yanında bulunmaktadır. Deniz taşımacılığındaki uygun konumu 
ve özellikle Finikeliler zamanında önemli bir liman ve askeri üs olması 
Eskiçağ”lardan itibaren Larnaka'yı istilâcı kavimlerin hedefi yapmıştır. 
Milâttan önce VII. yüzyılın sonlarında Asurlular'?ın istilâsı altında ve uzun 
süren Grek-Pers savaşları yüzünden tahribata uğramıştır. Stratejik önemi 
burayı Kıbrıs'ı ele geçirmek isteyenlerin ilk hedefi haline getirmiştir. Önce 
Asurlular, ardından sırasıyla Mısırlılar (m.6. 560), Persler (m.ö. 525), 
Büyük İskender (m.ö. 333), Romalılar (m.ö. 58) ve Bizanslılar (395) şehre 
hâkim olmuşlardır. 


Kıbrıs'a ilk müslüman akınlarının başlamasının hemen ardından Larnaka 
632'de kısa bir süre için müslümanların eline geçti. Adanın tamamının fethi 
649'da tamamlandı. Muâviye b. Ebü Süfyân'ın bu son seferine Hz. 
Peygamber'in sütteyzesi Ümmü Harâm da katılarak Larnaka'da atından 
düşüp şehid oldu ve burada kendisine bir türbe yapıldı. İslâm hâkimiyeti 
esnasında adanın savunmasına yeterince önem verilmediğinden 964 te 
tekrar Bizanslılar tarafından zaptedildi. Bizans hâkimiyeti, TI. Haçlı Seferi 
sırasında adanın İngiliz Kralı Arslan Yürekli Richard tarafından alınmasına 
kadar sürdü (1191). Richard tarafından Dâviyye (Templier) şövalyelerine 
satılan ada ertesi yıl Suriye tahtından mahrum kalan Guy de Lusignan'a 
devredildi. 


Lusignan hânedanının idaresindeki Larnaka'ya müslüman akınları 1425'te 
tekrar başladı; ilk seferlerinde Larnaka'yı yağma eden Memlükler ertesi yıl 
adayı vergiye bağladı. Lusignan hânedanı bu tarihten sonra geriledi ve 
1473'te adanın yönetimi Venedik?”e devredilince Larnaka da Venedikliler?in 
yönetimi altına girdi. Kıbrıs'ın fethi için hareket eden Osmanlı 
donanmasının Limasol”dan sonra geldiği ikinci liman Larnaka oldu. 29 


Muharrem 978'de (3 Temmuz 1570) Larnaka körfezine demir atan 
donanma ertesi gün serdar Lala Mustafa Paşa'nın emriyle karaya asker 
çıkardı. Önce Piyâle Paşa askerleriyle Larnaka önlerine geldi; Larnaka?yı 
korumakla görevli Baglione'nin Lefkoşe ve Magosa'dan beklediği desteği 
alamaması ve Rumlar'ın da Osmanlılarla iş birliği yapması üzerine önemli 
bir direnişle karşılaşmadan şehri ele geçirdi. Grazlani”ye göre, bir kıyı köyü 
olan Lefkara'nın yerli halkı Türkler'le Iş birliği yaptıkları gerekçesiyle 
Venedikli Yüzbaşı Dimitri Laskari tarafından barbarca kılıçtan geçirilmişti. 
1878'de Kıbrıs'ın idaresi İngilizler?e devredilince Larnaka da onların 
kontrolü altına girdi. 1960'ta Kıbrıs Cumhuriyeti kuruluncaya kadar 
Larnaka İngiliz yönetiminde kaldı. 


Larnaka'nın gerek fiziki yapısında gerekse ekonomik ve kültür hayatında en 
önemli gelişmeler Osmanlı döneminde gerçekleşti. Bu dönemde ada ile 
birlikte buranın da ekonomik alt yapısını tesbite yönelik sayım yapıldı ve 
Tuzla adıyla bir kaza idaresi kuruldu. Fetihten itibaren Osmanlılar'ın şehrin 
kalkınması ve sosyoekonomik yapısının güçlendirilmesi için yaptıkları 
çalışmalar seyyah raporları ve arşiv belgeleri sayesinde ayrıntılı bir şekilde 
öğrenilmektedir. Fetihten hemen sonra Larnaka'yı ziyaret eden seyyahların 
da vurguladığı gibi idari değişiklik ve tuzlaların ihmali yüzünden âdeta 
küçük bir köyü andıran şehir, Teixeira'nın belirttiğine göre kerpiç ve taştan 
inşa edilmiş 300 hânelik bir yerdi. İlk Osmanlı sayımının sonuçlarına göre 
Larnaka mahalleden yoksun ve 80 akçe yevmiyeli bir kadıya (nâib) sahip 
küçük bir kaza merkezidir, burada sadece altmış üç hâne ve üç mücerred 
kayıtlıdır. Öte yandan kazaya bağlı yirmi beş köy ve beş mezraada toplam 
394 hâne bulunmaktadır. Bu rakamlara göre Larnaka merkezi için tahminen 
290-320 


ve kaza geneli için yaklaşık 2000 kişilik bir nüfusa ulaşılabilir (TK, TD, or. 
64). 


Fethin üzerinden yarım asır geçmeden Osmanlılar'ın uyguladığı sistemli 
ımar ve iskân sayesinde Larnaka'nın durumunda gözle görülür bir iyileşme 
olduğunu kaydeden seyyahlar da vardır. Meselâ Henry de Beauvau 1604'te 
Larnaka'nın önemli bir ihracat limanı haline geldiğini yazar. Pietro della 
Valle ise (1625) bunlara ilâveten Larnaka'nın Levant'ta en sık uğranılan 
yerlerin başında geldiğini, burada çok sayıda yabancı tüccarın ve 


konsolosun yaşadığını kaydeder. Seyyahların da belirttiği gibi başlangıçta 
emniyetli olmayan küçük liman, fetih sonrasında buraya muhafızlar 
yerleştirilmek suretiyle emniyet altına alınmıştı. Bununla yetinmeyen 
Osmanlı idaresi, Larnaka'yı her bakımdan geliştirme planları çerçevesinde 
şehre 1625 yılında bir kale yaptırarak asker yerleştirmişti. Ayrıca şehirdeki 
konsolos ve tüccarların can ve mal emniyetleri için kendilerine korumalar 
tahsis edildi. Böylece Larnaka'da ticari hayat canlandı, şehre yoğun bir 
yabancı akını başladı, nüfus ve refah seviyesi yükseldi. 1683'te Larnaka'ya 
uğrayan Van Bruyn, şehirde çok sayıda Frank tüccarı bulunduğunu 
kaydettikten sonra çevredeki tuzlaların iyi işletildiğini ve çok miktarda tuz 
ıhraç edildiğini belirtir. Ancak salgın hastalık gibi sebeplerle bu gelişmenin 
zaman zaman kesintiye uğradığı anlaşılmaktadır. Nitekim XVI. yüzyılın 
sonlarında buraya gelen Dapper, Mr. Robert ve Pococke gibi, tuz 
madenlerinin gerilemekte olduğunu ve limanın salgın hastalıklar sebebiyle 
tehlikeli bir hal aldığını kaydeden seyyahlar da az değildir. Bununla birlikte 
salgın hastalık ve haşerata karşı yapılan mücadelenin başarılı olması, 
özellikle 1746'da şehre muhassıl Ebübekir Paşa tarafından su getirilmesiyle 
Larnaka, her şeye rağmen XX. yüzyıl başlarına kadar adanın en önemli 
limanı ve konsolosların ikametgâh yeri olma özelliğini korumuştur. 


Fetihten sonra şehrin önem kazanmasında ve nüfusunun hem etnik hem dini 
açıdan çeşitlenmesinde şüphesiz Osmanlılar'ın Larnaka'ya yönelik iskân 
siyasetlerinin büyük rolü olmuştur. Magosa'nın alınması üzerine buradan 
çıkarılan Katolikler ile Anadolu'dan getirilen Türkler'in bir kısmı 
Larnaka'ya yerleştirildi. XIX. yüzyıl ortalarına kadar nüfusun etnik ve dini 
yapısı hakkında sağlıklı bilgiler bulunmamakla birlikte seyahatnâmelerle 
şer'iyye sicillerindeki kayıtlar şehrin çok kozmopolit bir yapıya sahip 
olduğunu gösterir. 1850'de yapılan bir sayımda Larnaka'da 849 müslüman, 
2426 gayri müslim hâne bulunduğu belirlenmiştir. Bu tarihten sonra da 
şehrin nüfusu sürekli artmış ve 1960'ta 58.619'a ulaşmış olup bunun 12.630 
kadarı Türk idi. Türkler'in hemen tamamı 1974 yılından sonra adanın 
kuzey kesimlerine göç etmiştir. 1999 tahminine göre Larnaka'nın nüfusu 
69.000'dir. 


Nüfusun dini ve etnik bakımdan çeşitlenmesinin ardından Larnaka'nın 
sosyal hayatı oldukça ilginç bir hal almıştır. Konsolosların yaptırdığı ve 
seyyahların gıptayla söz ettiği lüks mâlikâneler ve buralardaki yaşantı 


zaman zaman müslüman halk arasında tepkilere yol açmıştır. Larnaka, 
Lefkoşe'den sonra hıristiyan ve müslümanların iç içe yaşadığı ve en çok 
ilişkide bulunduğu yerlerden biri olmuştur. Yerli halk ile yabancı devletlerin 
temsilcileri arasında da yoğun bir sosyal ve ekonomik ilişkinin varlığı 
dikkatı çeker. Meselâ buradaki balyoslar, yasak olmasına rağmen zaman 
zaman yerli halka faizle borç verdiklerinden ihtilâflar yaşanmış ve 
mahkeme önüne çıkmışlardır. Ticaret mahkemesi kuruluncaya kadar bazan 
Larnaka kadı nâibine, bazan da Lefkoşe”deki kadıya intikal eden bu davalar 
balyosların cezalandırılmasına ve dolayısıyla devletlerarası anlaşmazlıklara 
yol açmıştır. Yine Osmanlı döneminde adada çıkan bazı isyanlarda yer yer 
konsolosların tahriklerinin etkili olduğu anlaşılmaktadır. Nitekim Mora 
ısyanında Larnaka'daki konsolos ve Rumlar'ın rolleri bilinmektedir. 
Buradaki İngiliz ve özellikle Rus konsoloslarının Osmanlı aleyhtarı 
hareketleri sürekli biçimde destekledikleri belirtilmektedir. 


Larnaka adanın dışarıyla bağlantısını sağlayan önemli bir tarım, ticaret, 
sanayı, turizm ve liman şehri olarak gerek Magosa'nın askeri bir karargâh 
gibi kullanılması ve yabancıların buradan çıkarılması, gerekse Kıbrıs 
valisinin doğrudan kontrolü dışında bulunması gibi sebeplerle konsoloslarla 
ticaret ataşeleri için yeni bir iş merkezi haline gelmiştir. Nitekim İngiltere, 
Fransa, Venedik, Felemenk Cumhuriyeti, Rusya, Avusturya, Toskana, 
Ragusa ve İskandinavya ülkelerinin konsolosları buraya yerleşmiş, böylece 
Larnaka'nın ticari hayatı oldukça canlanmıştır. Bundan dolayı Kıbrıs'ta 
1854”te kurulan ilk milletlerarası ticaret mahkemesi burada faaliyete 
geçmiştir. Larnaka'nın bu konumu diğer alanlarda olduğu gibi eğitim 
faaliyetlerine de yansımıştır. Eldeki bilgiler, 1571-1600 yıllarında 
Larnaka'da masrafları devlet tarafından karşılanan Larnaka Zuhüri Sıbyan 
Mektebi'nden başka yedi adet daha sıbyan mektebi bulunduğunu, bu 
sayının XIX. yüzyıl boyunca artarak yirmiye ulaştığını gösterir. Yönetimin 
1878”de İngilizlere devri esnasında Larnaka'daki yirmi okuldan on ikisinin 
hıristiyan okulu olduğu tesbit edilmiştir. Ayrıca XIX. yüzyıldan itibaren 
Larnaka'da birkaç misyoner okulu faaliyete geçmiştir. 


Larnaka'nın ekonomisinde tarım ürünleri, tuzlalar ve liman hizmetleri 
önemli bir yer tutmaktaydı. İlk tahrire göre üretilen 1725 kile arpa (10.350 
akçe) ve 385 kile buğdayın (4620 akçe) şehir ekonomisi içindeki payı 9o 51 
civarındaydı. Sınırlı miktarda keten de (750 demet) üretilmekte ve bundan 


1500 akçe gelir sağlanmaktaydı. İpek ve diğer tarım ürünleriyle beraber 
Larnaka köylüsü toplam 17.500 akçe değerinde ürün kaldırıyordu. Tuzlalar 
100.000 akçe gelir getirirken gümrük, kapan, pazar bacı ve ihtisab gibi 
vergiler 12.500 akçeye ulaşmaktaydı (TK, TD, nr. 64). Sonraki yıllarda 
Larnaka Limanı'ndan yapılan tuz, keten, pamuk, ipek, tütün, keçi boynuzu 
ve şarap ihracatı şehrin gümrük gelirlerini daha da arttırmıştır. Osmanlı 
döneminin ardından tarımsal ürünlerde fazla çeşitlenme olmamakla birlikte 
yapılan iyileştirmelerle tuz üretimi, balıkçılık, meyvecilik, sebze ve meyve 
konserveciliği gelişmiştir. Ayrıca sigara, deri ve lastık kaplama fabrikaları 
da hizmete sokulmuştur. Ancak bugünlerde petrol ithalâtı, “offshore” 
bankacılık ve turizm en önemli sektörler arasına girmiştir. Larnaka burada 
bulunan İngiliz askeri üssü, Lefkoşe-Larnaka karayolu, havaalanı ve 
elektrik santralı sayesinde stratejik önemini günümüzde de korumaktadır. 


Muâviye'nin Kıbrıs seferine katılan Ümmü Harâm”'ın defnedildiği yerde 
prehistorik üç büyük taşla yapılan türbe ile yanında 1760 yılında kurulan 
Türâbi Tekkesi ve 1816'da Kıbrıs muhassılı Seyyid Mehmed Emin'in 
yaptırdığı cami müslümanlar için önemli ziyaretgâh durumundadır (bk. 
HALA SULTAN TEKKESİ). Larnaka'da Osmanlı dönemine ait diğer 
yapılar arasında ulucami, Seyyid Ahmed Camii ve bazı çeşmelerle 
Ebübekir Paşa tarafından yaptırılan su kemerleriyle kale anılabilir (bk. 
KIBRIS (Mimarı|). 
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Kemal Çiçek 


LÂT 
(1) 
İslâm öncesi Arap toplumundaki putlardan biri. 


İslâm'dan önce Arap çok tanrıcılığında, üstün bir varlıkla (Allah) insanlar 
arasında aracılık işlevi yüklenmiş olan ikinci derecedeki tanrılardan biri de 
Lât adı verilen puttur. Lât kelimesinin iki farklı etimolojisi söz konusu 
edilmektedir. Arap müellifleri Lât adını “kırıp ezmek, karıştırmak, 
yoğurmak” anlamındaki lett kökünden türetmektedir. Arapça'da özellikle 
arpa, nâdiren de buğday ununu su veya yağla karıştırmaya “lette's-sevik”, 
bu işi yapana da “lât” denilmektedir. Rivayetlere göre, bu şekilde 
hazırladığı yemeği Tâifteki bir kayanın yanında orayı ziyarete gelenlere 
ıkram etmeyi âdet haline getiren bir kişi Lât diye adlandırılmış, ölünce de 
kabri ziyaret yeri haline gelmiş ve kendisine tapınılmıştır. Bu kişinin Sakifli 
olduğu ve Amr b. Luhay tarafından putlaştırıldığı veya Amr b. Luhayy'in 
kendisi olduğu da nakledilmektedir. İbnü”l-Kelbi ise Tâif”teki kayanın 
yanında buğday dövmeyi âdet edinmiş bir yahudiden bahsetmektedir 
(Lisânü”l-“ Arab, “Itt” md.; Kıtâbü”l-Eşnâm, s. 14, not 166). 


Menât ve Uzzâ gibi Lât da Kudüs mâbedine Manasse tarafından konulan 
(11. Krallar, 21/7) ve Yoşiya tarafından yıktırılan (II. Krallar, 23/6-7) 
kıskançlık putu Astarte'nin şekillerinden (avatar) biridir; aynı unvan Ugarit 
metinlerinde Aşera için söz konusudur. Bu husus dikkate alındığında arpa 
veya buğday unundan yiyecek şeyler yapma işi, Eski Ahid'deki “kıskançlık 
takdimesi” adı verilen ve sadece arpa unundan yapılan bir İbrâni 
uygulamasını (Sayılar, 5/15) hatırlatmaktadır (T. Fahd, Le panthon, s. 112). 
Tanrıya tereyağı, un veya tahıldan mâmul takdimelerin sunulması Sâmi 
geleneğinde bilinmektedir. Sunağın bekçisi (sâdin) bu tür malzemelerden 
yiyecekler yapıyor ve kutsal yemeğe iştirakiın bir sembolü olmak üzere 
ziyaretçilere ikram ediyor yahut satıyordu. Dolayısıyla Tâif'teki kutsal 
kayanın yanında yerleşmiş, kendisine getirilen kadınların suçluluk veya 
suçsuzluğunu tesbit için bu uygulamayı yapan bir yahudi kohen ya da bir 
Arap kâhin düşünülebilir. Takdim edilen arpa unundan bir avuç ateşe 


atılıyor, kalanıyla da din adamı yolculara satmak veya vermek üzere pide 
yahut başka yiyecek yapıyordu (böyle bir uygulama için bk. Heysemi, IX, 
264-265). 


İkinci etimolojiye göre lât kelimesi “tanrıça” anlamına gelen “el-ilâhe”nin 
bozulmuş şeklidir veya Allah lafzının sonundaki he harfi kaldırılarak yerine 
müenneslik eki olan tâ harfi getirilmek suretiyle oluşturulmuştur (Râgıb el- 
İsfahâni, el-Müfredât, “Lât” md.). Fakat Lât için Rabbe veya Tâğıye 
denildiği halde ilâhe sıfatı hiç kullanılmamakta, özellikle şiirde ilâhlaştırılan 
güneş ilâhe diye nitelenmektedir. Diğer taraftan Lât ile el-ilâhe arasında bir 
türetme ilişkisinin bulunmadığı, ayrıca sonundaki tâ harfinin müenneslik 
takısı olmayıp kelimenin asıl harflerinden olduğu gerekçesiyle bu 
etimolojilere karşı çıkılmaktadır. Lât kelimesinin Akkadca”'daki Tanrı ismi 
Elin müennesi olan Ilat'ın bir varyantı olduğu da düşünülebilir; ancak ilâhe 
gibi Iat'ın da güneşle (şems) aynileştirilmesine karşılık Lât'ın güneşle ilgili 
bir özelliği yoktur. Lât kelimesi Herodot”ta Alılat, Akkadca metinlerde 
Allatum şeklinde geçmekte, ayrıca Safevi, Palmir ve Ârâmi metinlerinde 
yer almaktadır (E12 /Fr.|, V, 697). Kelimenin Arapça'da “yönelmek” 
anlamındaki leyy kökünden geldiği, insanlar ona yöneldikleri, onu tavaf 
ettikleri için bu ismi aldığı da ileri sürülmekte (Zemahşeri, V, 641), daha 
başka etimolojilerden de söz edilmektedir (Râzi, XX VII, 295, 297). 


Etimolojisi ne olursa olsun İslâm öncesi Arap toplumunda Menât ve Uzzâ 
ile birlikte Lât en çok saygı gören putlardandı. Lât, Semüd kavminin 
soyundan gelen Sakifliler'in putu idi ve Mekke'den tapınağının bulunduğu 
Tâif'e, el-Batrâ”dan (Petra) Hire'ye, Halep'ten Tedmür'e (Palmira) kadar 
Yakındoğu coğrafyasının her yerinde kendisine saygı gösteriliyordu. 
Bulunduğu çevreye göre farklı şekiller alıyor, Tâif?te kare biçiminde beyaz 
bir taşla, Tedmür'de gerçek bir kraliçe heykeliyle, hatta kıllı vücutlu, 
buruşuk aslan burunlu, yırtıcı kuş kanatlı ve ayaklı, elinde yılan olan bir 
kadın şeklinde tasvir ediliyor (Maspero, I, 691; Sourdel, s. 73), Helenistik 
etkiyle Astarte gibi bir deniz veya Athena gibi bir savaş ilâhesi haline 
dönüşüyordu (Fahd, |? Arabie pr&islamigue, s. 404). 


En ilkel şekliyle Hicaz'da bulunan Lât sadece, altında hediyelerin muhafaza 
edildiği bir çukur bulunan dört köşe, nakışlı, beyaz bir kaya parçası şeklinde 
tasvir ediliyordu. Buraya Lât'ın bekçiliğini yapan Sakıf kabilesinden Attâb 


b. Mâlik oğulları, tıpkı Kâbe gibi üzerinde örtü bulunan ve “beytü'r-rabbe” 
denilen bir bina yapmışlardı, ayrıca mâbedin görevlileri ve bekçileri vardı. 
Kureyş'le birlikte bütün Araplar'ın tâzım ettiği Lât'a ait Hicaz'ın değişik 
yerlerinde sunaklar mevcuttu; bunlardan biri de Nahle'de bulunuyordu. 
Sakifliler'in her seferden dönüşte öncelikle ziyaret ettikleri bu mâbede 
gelenler sadece kurban takdimiyle yetinmiyor, tavaf da yapıyorlardı. Lât'ın 
tapınağının bulunduğu vadide Mekke'deki Harem'e 


tekabül eden kutsal bir bölge vardı ki burada da ağaç kesmek ve avlanmak 
yasaktı. 


Lât'ın Tâif”teki önemi, sunağının bulunduğu bu şehrin ekonomik ve turistik 
cazibesinden kaynaklanıyordu. Kureyşliler ile Sakifliler arasındaki rekabet 
ve düşmanlık sebebiyle Tâif”teki beyaz taş Mekke'deki siyah taşın 
(Hacerülesved) karşılığı kabul edilmiş ve Tâif bir tür hac mekânı olmuştur. 
Kabileler arası görüşmeler sonucunda Kureyşliler, Tâifliler?e karşı 
olmalarına rağmen Lât kültünü benimsemişlerdir. Uzzâteyn (iki Uzzâ) diye 
adlandırılan Lât ve Menât eskiliklerine rağmen en önemlileri olan Uzzâ'nın 
kızları olarak kabul edilmiştir. 


Lât'ın sunağı Hz. Peygamber'in emriyle yıkılmış, bu sırada başlarına bir 
felâket gelmesinden kaygılanan Sakifliler yıkım işini korku içinde 
izlemişler, kadınlar örtülerini yırtarak dövünmüşlerdir. Mugire b. Şu'be'nin 
görevlendirildiği yıkım işi tamamlanınca Resül-i Ekrem'in emriyle oradaki 
altın ve değerli taşlardan oluşan hazine Ebü Süfyân'a verilmiştir. 


Kur'ân-ı Kerim'de Lât ismi Uzzâ ve Menât ile birlikte anılmaktadır (en- 
Necm 53/19-20; ayrıca bk. GARÂNİK). Hadislerde müşrik Araplar'ın Lât, 
Menât ve Uzzâ'ya yemin ettikleri, yanlışlıkla Lât ve Uzzâ'ya yemin eden 
kişinin hemen kelime-i tevhidi söylemesi gerektiği belirtilmekte, Lât ve 
Uzzâ'ya tapınılıncaya kadar kıyametin kopmayacağı bildirilmektedir 
(Müsned, I, 183, 186-187, 265, 303, 368, 370; Buhâri, “Edeb”, 74; 

“İsti zân”, 52, “Eymân ve”'n-nüzür”, 5, 7; Müslim, “Şıfâtü”l-münâfikin”, 
38). 
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Tevfik Fehd 


LATİF 
Allah'ın isimlerinden (esmâ-i hüsnâ) biri. 


Sözlükte “nazik ve merhametli davranmak, iyi muamele etmek” 
anlamındaki lutf kökünden sıfat olan latif kelimesi “nazik ve yumuşak 
davranan, yumuşaklıkla muamele eden” demektir. Aynı kelime letâfet 
kökünden türemiş kabul edilerek “ince ve şeffaf, küçük ve hacimsiz olan” 
mânasında da kullanılır. Latif Allah'ın isimlerinden biri olarak “füllerini 
rıfk ile gerçekleştiren, kullarına iyilik ve merhamet eden, yaratılmışların 
ihtiyacını en ince noktasına kadar bilip sezilmez yollarla karşılayan, zâtı 
duyularla algılanamayan, en gizli ve ince hususları dahi bilen” anlamlarına 
gelir (Râgıb el-İsfahâni, el-Müfredât, “1tf” md.; Lisânü”l-“ Arab, “1tf” md.). 


Latif ismi Kur'ân-ı Kerim'in yedi yerinde geçmektedir. Her ne kadar bazı 
âlimler latifte “lutuf ve ıhsanda bulunma” mânasının ağır bastığını 
söylüyorsa da (İbn Fürek, s. 53; Fahreddin er-Râzi, s. 253-254) Kur'an'daki 
bütün kullanılışlarında “hiç kimse tarafından bilinip sezilemeyen en ince 
noktalara vâkıf olma” anlamının hâkim olduğu görülmektedir. Özellikle 
Allah'ın, insanların bütün gizli konuşmaları ile zihin ve gönüllerinde 
barındırdıkları düşünce ve duygulara vâkıf olduğunu ve yaratıcı vasfı 
taşıyan bir varlığın bilmemesinin söz konusu edilemeyeceğini ifade eden 
âyetlerde (el-Mülk 67/13-14), Hz. Lokman'ın, oğluna öğüt verirken her 
davranışının -hardal tanesi kadar bile olsa, bir kayanın içinde, göklerde 
veya yerin derinliklerinde de bulunsa-Allah tarafından bilinip ortaya 
çıkarılacağı yolunda uyarıda bulunduğunu beyan eden âyette (Lokmân 
31/16), ayrıca Hz. Peygamber'in eş-lerine hitap eden âyette (el-Ahzâb 
33/34) geçen latif isminin bilmeye yönelik muhtevası açıkça ortaya 
çıkmaktadır. Bunun yanında Hz. Yüsuf”un mazhar kılındığı ilâhi 
nimetlerden söz eden (Yüsuf 12/100), Cenâb-ı Hakk'ın indirdiği yağmurla 
yer yüzünü yeşertmesi ve kullarına dilediği nimetleri vermesinden bahseden 
(el-Hac 22/63; eş-Şürâ 42/19) âyetlerde geçen latif isminde “ikram ve 
ihsan” mânasının ağırlık kazandığını söylemek mümkündür. En'âm 


süresinde hiçbir gözün Allah'ı idrak edemeyeceği, fakat O'nun 
yaratılmışların bütün idrak vasıtalarını ihata ettiğini ifade eden âyette Ise 
(6/103) hem zât-ı ilâhiyyenin belli şartlar çerçevesinde fonksiyoner olabilen 
ınsana ait göz idrakinden münezzeh olduğu hem de kendisinin her şeyi 
görüp bildiği mânası hâkimdir. Latif, yer aldığı yedi âyetin beşinde habir 
ismiyle birlikte ve ondan önce yer almıştır. Böylece iki isim ilâhi ilmin 
enginliğini ve derinliğini ifade etmede birbirini desteklemiş, ayrıca Allah'ın 
lutuf ve ihsanının yerli yerinde oluşunu vurgulamıştır. Latif, hem Tirmizi 
(“Da“avât”, 82) hem de İbn Mâce'nin (“Du“â””, 10) esmâ-i hüsnâ listesinde 
yer almış, ayrıca habir ismiyle birlikte başka hadis rivayetlerinde de 
geçmiştir (Müslim, “Cenâiz”, 103; Nesâi, “Cenâiz”, 103). 


Esmâ-i hüsnâ üzerinde duran âlimler, yukarıda kelimenin Kur'an'daki 
kullanılışına dayalı olarak verilen mânalara temas ettikten başka lutf 
kökünün içerdiği “küçük ve çelimsiz olma” anlamının Allah'a nisbet 
edilemeyeceğini vurgulamıştır. Cenâb-ı Hakk'ın insanlara olan lutuflarının 
hem maddi hem mânevi, hem dünya hayatına hem âhirete yönelik olduğu 
şüphesizdir. Ancak âhiretle ilgili lutufların müminlere has olacağı 
unutulmamalıdır. İlâhi lutufların çeşitleri hakkında Kuşeyri'nin başlattığı 
bir anlatım tarzı Gazzâli'de genişleyerek devam etmiş, Fahreddin er-Râzi de 
Gazzâli'den alıntılar yapmıştır (Levâmi'u”l-beyyinât, s. 253-255). Gazzâli, 
fülde şefkat ve nezaketle idrakte nüfuz ve incelik bir araya gelince lutfun 
mânasının tamamlanacağını söyler ve bunun sadece Allah'ta bulunduğunu 
belirtir (el-Makşadü”'l-esnâ, s. 110-111). Yine Gazzâli, latif isminden ilham 
alarak kulun edinebileceği niteliğin şundan ibaret olduğunu kaydeder: 
Allah'ın kullarına müşfik davranmak; Allah'a ve âhiret mutluluğuna davet 
ederken şiddet ve taassuba kapılmadan, tartışmaya girmeden nezaket ve 
yumuşaklıkla hareket etmek. Bu çağrı konusunda takip edilecek en güzel 
yöntem çağrı sahibinin kabul görmüş güzel davranışlar sergilemesidir. Bu 
yöntem tumturaklı sözlerden çok daha etkili ve başarılıdır (a.g.e., s. 111). 


Latif “en gizli ve ince hususları bilen” mânasıyla alim ve habir isimleri, 
“kullarına iyilik ve merhamet eden” mânasıyla ber, rahmân, raüf ve kerim 
isimleri, “zâtı duyularla algılanamayan” anlamıyla da bâtın ismiyle muhteva 
yakınlığı içinde bulunur. Latif ismi bu mânaların birincisine göre sübüti, 
ikincisine göre fili, üçüncüsüne göre de tenzihi isim ve sıfatlar grubuna 
girer. 
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Bekir Topaloğlu 


LATİFE 


(ais) 


Sözlükte “insanları güldüren, neşelendiren hoş ve güzel söz, özellikle şaka, 
espri” anlamına gelen latife (çoğulu letâif) kavram olarak sözle ifade 
edilmesi güç ince mâna, kalbe doğan duygu; güldürecek tuhaf söz ve 
hikâyeyi ifade eder. Latife ve daha sonraki adlandırılışıyla fıkra anlatım 
bakımından hikâye, güldürme yönünden de gülmece karakteri taşıdığı için 
bu iki tür arasında görülmüştür (Levend, I, 156). Kâşgarlı Mahmud'un küg 
ve külüt kelimeleriyle karşıladığı, “halk arasında ortaya çıkıp insanları 
güldüren şey, halk arasında gülünç olan nesne” diye açıkladığı tür için 
Kırım, Kazan, Türkmenistan, Özbekistan ve Uygurlar?da latife kelimesi 
yaygındır. Ayrıca Azerbaycan Türkçesi'nde, zarafat, Başkırt Türkçesi'nde 
şayartıv, Kazakça”da kaljın, Kırgızca”da tamaşa, azil, Özbekçe”de hâzil, 
Tatarca'da şayartu, Türkmence'de değişme, oyun etme ve Uygur 
Türkçesi'nde hâzil, çakçak kelimeleri latife karşılığı olarak 
kullanılmaktadır. 


Türk edebiyatında ilk yazılı örneklerine Divânü lugatı't-Türk, Kutadgu 
Bilig ve Dede Korkut hikâyeleri gibi İslâmi edebiyatın ilk dönem 
eserlerinde rastlanan latifenin Osmanlı devri edebiyatı içinde edebi bir terim 
halini alarak kullanılması XVI. yüzyıldan sonradır. Bu dönemden itibaren 
latifelerin toplanıp yazıldığı mecmualara “letâif, letâıfnâme” adı verilmiştir. 
Latifeler müstakil bir eser içinde bir araya getirildiği gibi çeşitli konulardaki 
eserlerde de yer almıştır. XIII. yüzyıldan XIX. yüzyıla kadar başta Mevlânâ 
Celâleddin-i Rümi olmak üzere birçok şair ve düşünür tasavvuf, hikmet ve 
felsefeye dair eserlerinde nesilden nesile intikal eden latifelere yer vererek 
ifadelerini zenginleştirmiştir. İdris-i Bitlisi, edebi üslüpla kaleme aldığı Heşt 
Bihişt adlı eserini şiirler yanında önemli miktarda latifeyle de süslemiştir. 


Latifeler söylendikleri dönemin dıl ve üslüp özellikleriyle halk deyim ve 
söyleyiş unsurlarını içermeleri yanında cemiyet hayatına ve tarihi, edebi 
simalara ışık tutmalarıyla da önem taşır. Bunların içinde zaman zaman 
maksadı aşan anlatımlara ve müstehcen olanlara da rastlanmaktadır. Lâmli 


Çelebi, derlediği latifeleri oğlu Abdullah Çelebi'ye verirken onu insana bir 
şey kazandırmayan ve boş şakalardan ibaret olan bu sözlere karşı uyarır. 
Latifelerin bir söz oyunu olma özelliğine de işaret eden Lâmii, bunları 
değerli kılan şeyin içlerinde taşıdıkları hikmetler olduğunu belirtir. 


Latifeleri toplayan başlıca çalışmalar arasında Hatiboğlu'nun (XIV-XV. 
yüzyıl) Letâifnâme (Süleymaniye Ktp., Hacı Mahmud Efendi, nr. 3326; 
Birgül Özel yüksek lisans çalışması olarak bu eseri latin harflerine 
çevirmiştir, bk. bibl.), Lâmii Çelebi'nin (6. 938/1532) derlemeye başlayıp 
oğlu Abdullah Çelebi tarafından tamamlanarak tertip edilen Letâifnâme 
(Mecma-i Letâif, İÜ Ktp., TY, nr. 762, 3814, 7622; Latin harfleriyle 
sadeleştirilmiş yayımı, Latifeler, haz. Yaşar Çalışkan, İstanbul 1978), 
Zâti'nin (6. 953/1546) Letâif, Hüsam Sahrâviyyü'l-Cülügü'nin (XVI. 
yüzyıl) Kanüni Sultan Süleyman adına hazırladığı Harnâme, Bursalı 
Cinâni'nin (6. 1004/1595) TI. Murad'ın emriyle hazırladığı Bedâyıu”l-âsâr, 
yazarı bilinmeyen Râznâme (İÜ Ktp., TY, nr. 493), Fehim-i Kadim''in (6. 
1057/1647) içinde seksenden fazla latifenin bulunduğu Tercüme-i Letâyif-i 
Kümmelin, Müneccimbaşı Derviş Ahmed Dede'nin (6. 1113/1702) Ubeyd-i 
Zâkâni'nin Risâle-i Dilgüşâ adlı eserinden çevirdiği Letâifnâme (İÜ Ktp., 
TY, nr. 2578) ve Tokatlı Ebübekir Kâninin (6. 1206/1792) Letâif (İÜ Ktp., 
TY, nr. 3027, 5604) adlı eserleri sayılabilir. 


Latife kelimesi, bu türün yeni bir hareket kazandığı XIX. yüzyılın ikinci 
yarısından itibaren fıkra, nükte, nekre vb. kavramlarla eş anlamlı olarak 
kullanılmaya başlanmıştır. XIX. yüzyılın son çeyreğinde daha çok sözlü 
geleneğin malı olan bu türe ait örneklerin derlenip yayımlandığı kitaplarda 
“letâıf” adının yanı sıra özellikle “fıkarât” (fıkralar) kelimesi de yer almaya 
başlamıştır. Bu dönemde hazırlanan derlemeler arasında Fâik Reşad'ın 
Gencine-i Letâif (İstanbul 1299), Mecmüa-i Letâif (İstanbul 1315) ve 
Külliyyât-ı Letâif (1-11, İstanbul 1328); Ahmed Fehmi”nin Letâif-i Fıkarât 
(İstanbul 1304); Avanzâde Mehmed Süleyman'ın Mükemmel Hazine-i 
Letâif (İstanbul 1315); Mehmed Tevfik'in |Çaylak) Nevâdirü?z-zarâif 
(İstanbul 1299), Letâif-i Nasreddin (İstanbul 1299), Bu Âdem (İstanbul 
1299-1301) ve Hazine-i Letâif (İstanbul 1302-1303) adlı eserleri ilk sırada 
gelen çalışmalardır. 


XX. yüzyılın ilk çeyreği içinde önemli gelişmeler gösteren edebiyat tarihi 


çalışmalarıyla halk edebiyatının bir ürünü olarak ele alınan bu tür için bir 
süre latife ve fıkra kelimeleri birlikte kullanılmış, daha sonra yaygın olarak 
fıkra türün adını karşılamıştır. Günümüzde fıkra halk edebiyatında bir terim 
olarak halkın meydana getirdiği realist, güldürücü küçük hikâyeler için 
kullanılmaktadır. 


XIX. yüzyılın başlarından itibaren ve özellikle Cumhuriyet döneminde halk 
arasında yaygın olarak anlatılan fıkralar üzerinde çeşitli araştırmalar 
yapılmıştır. Dursun Yıldırım'ın Bektaşi tipine bağlı fıkralar üzerinde yaptığı 
doktora çalışması yanında (bk. bibi.) Hikâyet-i Hoca Nasreddin adıyla 
çeşitli kütüphanelerde yer alan birçok yazma kitap, ayrıca Letâif-i Hâce 
Nasreddin Efendi, Meşhur ve Müteârıf Hâce Nasreddin Letâifı ve 
Kenarında Mahfirüze Sultan ile Râz-ı Nihân Hikâyeleri adıyla birçok defa 
basılmış eserler mevcuttur (Bozyığıt, s. 16-21). Bektaşi ve Nasreddin Hoca 
fıkralarına göre halk arasında daha az yaygın olan fıkraları içeren bazı 
kitaplar da şunlardır: Hasan Hüseyin Derin, Bekri Mustafa Fıkraları 
(İstanbul 1965); İncili Çavuş ve Bekri Mustafa Fıkraları (İstanbul 1965); 
Erdoğan Tokmakçıoğlu, Bütün Fıkralarıyla Bekri Mustafa (İstanbul 1983), 
Bütün Fıkralarıyla İncili Çavuş (İstanbul 1983); Selami Münir Yurdatap 
Bekri Mustafa'nın Latifeleri (İstanbul 1970). Bu arada doktor, öğrenci, 
öğretmen, muhasip gibi meslek mensupları veya topluluklar hakkında 
anlatılan fıkralardan oluşmuş kitapların yanı sıra çeşitli yörelere ve meşhur 
şahsiyetlere ait fıkraları içeren kitaplar da vardır (Bayrak, s. 317-322). 


Daha çok sözlü geleneğin ürünü olan fıkralar başlangıçtaki ferdi 
karakterlerini 


zamanla kaybederek anonim hale gelmişlerdir. Bunlar, kısa ve yoğun 
ifadelere sahip olup genellikle ayrıntılı tasvir ve tahkiyeden arındırılmış, 
başlangıç, gelişme ve sonuç bölümlerini iç içe bulunduran tek bir vak'aya 
dayanan, tek motifli anlatımlardır. Fıkralar zamana ve mekâna bağlı 
kalmayıp bir düşünceye örnek göstermek, herhangi bir durumu açıklamak 
veya toplantılarda konuşmaya canlılık katmak için söylenir. Milletlerin 
ortak hayat görüşünü, zekâ ve hazırcevaplılığını yansıtan bu türün örnekleri 
ınsanları güldürürken düşündüren ve terbiye eden bir özelliğe de sahiptir. 
İçlerinde bayağı örnekler görülmekle beraber incelik, felsefi derinlik ve 
nükte taşıyan fıkralar daha çoktur. Esas öğesi insan olan fıkraların 


konularını gülünç hayat olayları, insantoplum ilişkilerinde düşünce ve 
davranış farklarının doğurduğu çatışmalar, insanlığın dramı gibi her türlü 
hayat hadisesi teşkil etmektedir. 


Fars edebiyatında da güzel ve kısa hikâyeler için latife kelimesi 
kullanılmıştır. Bu türde “letâyıfnâme, letâyıf ve zarâyıf, latifehâ, gencine-i 
latife, keşkül” gibi adlar altında manzum ve mensur eserler yazılmıştır. 
Ni'metullâh-ı Velinin Letâyifü 't-taşavvuf”'u, Hüseyin Vâiz-ı Kâşıfi'nın 
Letâyifü't-tavâ '1f'1 (Tahran 1957) ve Mirza Mehdi Şükühünin Letâif ü 
Zarâ'1f'i gibi eserlerde konu irfan ve hikmettir. Ayrıca Sa'di-i Şirâzi'nin 
Gülistân, Ubeyd-i Zâkâni'nin Risâle-i Dilgüşâ ve Câmi'nin Bahâristân gibi 
eserlerinde de latife türü kısa ve öz hikâyeler yer alır. 
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İbrahim Altunel 


LATİFE 


(âşk) 
İnsandaki ilâhi cevhere işaret eden tasavvuf terimi. 


Sözlükte “ince, yumuşak şey; şaka” anlamlarına gelen latife kelimesi 
tasavvuf terimi olarak “son derece ince bir mâna ifade eden, kelimelerle 
açıkça anlatılamayan, işaret yoluyla ehline söylenilebilen, tadılarak ve 
yaşanarak öğrenilen bilgiler” anlamında kullanılmıştır (et-Ta“rifât, “latife” 
md.; Kâşâni, s. 83). Süfiler, ınsanı insan yapan ve onun hakikatini oluşturan 
ruhani cevhere “latife-i rabbâniyye” veya “rüh-i menfüh”, bu ilâhi latifenin 
nefse en yakın mertebesine de “latife-i insâniyye” adını vermişlerdir. Latife- 
ıinsâniyyeye “kalb, nefs-i nâtıka, hakikat-i insan” da denmektedir. 


Süfilere göre Insan, “anâsır-ı erbaa” denilen dört unsurla (toprak, su, hava 
ve ateş) altı latifeden meydana gelmiştir. Bu altı latifeden biri halk âlemine, 
diğerleri ise emir âlemine aittir. Halk âlemine ait olan latifeye “nefs-i 
hayvâni” (nefs-i şehvâni) adı verilir. Emir âlemine ait olan latifeler kalb, 
ruh, sır, hafi ve ahfâdır (bk. LETÂİF-i HAMSE). Emir âlemine ait olan 
latifelerin makamı arşın üzerinde olduğundan bunlara “âli latifeler”, halk 
âlemine ait olan nefs-i hayvâni ile dört unsurun makamı arşın altında 
olduğu için bunlara da “süfli latifeler” denmektedir. Cenâb-ı Hak bir insanı 
yarattığında dört unsurla bu latifelerin her birini bedendeki yerlerine tevdi 
eder. 


İnsandaki ruhani latifeler insanı insan yapan, onun “eşref-i mahlükât” 
olmasını sağlayan ve onun hakikatini oluşturan ilâhi bir cevherdir. Akl-ı 
evvel, levh-i mahfüz, hakikat-ı Muhammediyye, nür-ı Muhammedi ve nefs- 
i külli gibi isimler verilen bu ilâhi hakikatin mazharı insandır. Onun 
ınsandan başka hiçbir varlıkta tecellisi söz konusu değildir. Bundan dolayı 
ınsan maddi yapısı itibariyle “âlem-i sagır” (küçük âlem), taşıdığı bu ilâhi 
hakikat itibariyle “âlem-i kebir”dir (büyük âlem) ve yine bu sebeple insan 
Allah'ın yeryüzündeki halifesi olarak kabul edilmektedir. Göklerin, yerin ve 
dağların yüklenmekten korkup çekindiği ilâhi emaneti Insanın yüklenmiş 


olması da (el-Ahzâb 33/72) bundan dolayıdır. İnsandaki bu ilâhi latife Allah 
Teâlâ'nın “kün” (ol) emriyle yaratılmıştır, ancak ölümsüzdür; bedenin 
ölümüyle ölmez. Cisim ve araz değildir; kendi kendiyle kâimdir. Hem 
kendini hem yaratıcısını hem de evreni ıdrak eder. Bu özellikleriyle emir ve 
nehiylere muhatap kılınmıştır. 


Süfüler, her insanda yaratılış itibariyle mevcut olan bu ilâhi latifenin 
fonksiyonlarını icra edebilmesi için seyrü sülük adını verdikleri ruhi 
eğitimin şart olduğunu söylemişlerdir. Onlara göre böyle bir eğitimden 
geçmeyen insanlar nefs-i hayvâninin hâkimiyeti altına girer, maddi 
arzularının esiri olur ve mânevi alanda hiçbir ilerleme kaydedemez. 
Tasavvuf ehlinin ve tarikat pirlerinin geliştirip uyguladığı seyrü sülük adı 
verilen terbiye usulleri insandaki ilâhi latıfenin onun hayatına hâkim 
olmasını sağlamayı amaçlar. Süfiler, kâmil bir mürşidin denetiminde şuurlu 
ve disiplinli bir kulluk neticesinde seyrü sülükünü tamamlayan dervişte 
ruhani latifelerin hâkim hale geleceğine, kalbinde mârifet ve muhabbet-i 
ilâhi nurları parlayacağına, ilâhi mükâşefe ve müşâhedelere mazhar 
olacağına inanırlar. 
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Osman Türer 


LATİFİ 
(6. 990/1582) 


Tezkire yazarı ve şair. 


Kastamonu'da doğdu. Evsâf-ı İstanbul adlı eserinde geçen bazı ifadelerden 
hareketle (İÜ Ktp., TY, nr. 375, vr. 2b, 62a) 895-896 (1490-1491) yıllarında 
doğmuş olduğu söylenebilir. Asıl adı Abdüllatif olup Latifi'yi mahlas 
olarak kullanmıştır. Ceddi Fâtih Sultan Mehmed devri şairlerinden, 
Akşemseddin'ın oğlu Hamdi Çelebi'dir. Latifi tahsiline Kastamonu'da 
başladı. Kendi eserlerinde ve tezkirelerde verilen bilgilere göre iş bulmak 
amacıyla yirmi-yirmi beş yaşlarında iken İstanbul'a gitti. On-on beş yıl 
İstanbul?da kalan şair, devrin defterdarı İskender Çelebi'ye sunduğu mensur 
bir bahâriyye dolayısıyla (Süleymaniye Ktp., Ali Nihad Tarlan, nr. 89, vr. 
15b-16b) Belgrad İmareti”nin kâtipliğine tayin edildi. İskender Çelebi'nin 
defterdarlığı 932-941 (1526-1535) yıllarında olduğuna göre tayini bu iki 
tarih arasında ve Evsâf-ı İstanbul'un telifinden sonra olmalıdır. Kanüni 
Sultan Süleyman devri in'am kayıtlarından onun 939”da (532-33) 
İstanbul?da bulunduğu ve iki bayramda sunduğu kasideler karşılığında 
beşer yüz akçe in'am aldığı anlaşılmaktadır (Erünsal, sy. 4 (19841, s. 16). 
Uzun süre Belgrad'da kalan Latifi 950'de (1543) İstanbul'a dönerek yine 
bazı imaret kâtipliklerinde bulundu. 953 (1546) yılında tezkiresini 
hazırlayıp Kanüni Sultan Süleyman'a takdim etti ve Ebü Eyyüb-i Ensâri 
Vakfı kâtipliğine getirildi. 960'ta (1553) bu görevinden azledilerek Kanüni 
Sultan Süleyman'ın Rodos İmareti”nin kâtipliğine gönderildiyse de orada 
fazla durmayıp Mısır'a geçti. Âli Mustafa Efendi Mısır'da da kâtiplikle 
meşgul olduğunu söyler (Künhü”l-ahbâr, İÜ Ktp., TY, nr. 5959, vr. 416a). 
Bir süre sonra İstanbul'a dönen Latifi”nin son yılları hakkında yeterli bilgi 
yoktur. Aşık Çelebi 974”te (1566-67) bitirdiği tezkiresinde, “Hâlâ Mısır'da 
gâh şı'r gâh inşâ ile ibâdet-i Hudâ'ya müvâzibdir” derken (Meşâiru'ş-şuarâ, 
vr. 107a) tezkiresini 994'te (1586) tamamlayan Kınalızâde Hasan Çelebi, 
onun İstanbul'da bulunduğunu ve hayatının son yıllarını yaşadığını ifade 
etmektedir (Tezkire, Il, 835). Kefevi'nin Râznâme'sine aldığı Mesihzâde'ye 
ait bir mektupta ise Latifi'nin 990”da (1582) Mısır'dan Yemen'e giderken 


bindiği geminin batması üzerine boğulduğu bildirilmektedir (İÜ Ktp., TY, 
nr. 4098, vr. 106a). 


Tezkiresinde yer alan bazı kayıtlardan anlaşıldığına göre Latifi devrin 
hükümdarından ve devlet adamlarından umduğu ilgiyi görmemiştir. Her ne 
kadar yazdıklarının halk arasında yayılıp beğenildiğini ve eserlerinin 
padişah tarafından takdir edilip bir kısmının onun kütüphanesine 
konduğunu söylüyorsa da zikredilen kayıtlarda her kaside sunuşunda diğer 
şairlerden daha az ihsan aldığı görülmektedir. Öyle anlaşılıyor ki Latifi 
devrinde şairlik yönüyle pek tanınmamıştır. Gençliğinde 500 kadar gazel, 
otuz üç kaside yazarak bir divan tertip ettiğini, sonradan kendini göstermek 
için inşâ yolunun daha iyi bir yol olduğunu farkederek buna girdiğini ve 
yeni bir tarz ortaya koyduğunu belirten Latifi kendisini büyük şairlerle değil 
münşilerle karşılaştırmaktadır. Kanüni Sultan Süleyman döneminde 
derlenen Pervâne Bey mecmuasında Latifi'ye ait çok az sayıda gazel 
bulunması da onun yaşadığı devirde şairlik yönüyle pek tanınmadığını 
gösterir. 


Eserleri. Tezkiresinin mukaddimesinde kitap, risâle, münşeat ve makale 
olmak üzere on iki adet telifi olduğunu söyleyen Lâtifi'nin başlıca eserleri 
şunlardır: 1. Tezkiretü'ş-şuarâ. Latifi'nin en önemli eseri ve Tezkire-i 
Sehi'den sonra Anadolu sahasında yazılan ikinci tezkire olup bir 
mukaddime, üç fasıl ve bir hâtimeden oluşmaktadır. Alfabetik tertibi, edebi 
tenkit ve hükümlerinin objektifliği gibi özelliklerinden dolayı orijinal bir 
eser kabul edilir. Çeşitli kütüphanelerde 100 civarında nüshasının 
bulunması da gördüğü rağbetin bir ifadesidir. İlk defa İkdamcı Ahmed 
Cevdet'in bastırdığı eseri (İstanbul 1314), Mustafa İsen, matbu nüsha 
yanında yazma nüshalarından birini esas alarak sadeleştirip yayımlamıştır 
(bk. bibi.). Eserin tenkitli metni, doksan yedi nüshasını belirleyerek 
şecerelerini ortaya koyan ve beş nüshayı esas alıp metni tesis eden Rıdvan 
Canım tarafından hazırlanmıştır (bk. bibl.). Uzun yıllar ilim adamlarınca 
kaynak olarak kullanılan Ahmed Cevdet neşrinden hareketle varılan 
yargıların bu sonuncu çalışmadan sonra yeniden gözden geçirilmesi 
gerekmektedir. Sağlam olmayan bir yazmaya dayanan Ahmed Cevdet 
neşrinde yer almayan birçok mâlümat dini, siyasi ve içtimai tarih açısından 
önem taşımaktadır. Tezkire, Osman Reşer (Oskar Rescher) tarafından 


Ahmed Cevdet neşri esas alınıp dokuz yazma nüsha da kullanılarak 
Almanca'ya çevrilmiştir (Latıfı's Tezkire, Tübingen 1950). 2. Evsâf-ı 
İstanbul. Bir mukaddime, altı fasıl ve bir hâtimeden meydana gelen bu 
risâle 930”da (1524) yazılmışsa da müellif yeni bir mukaddime ekleyerek 
eserini 982?de (1574) II. Murad'a sunmuştur. İstanbul'un özelliklerini ve 
halkının sosyal hayatını ortaya koyan eserin Nermin Suner (Pekin) 
tarafından hazırlanan yanlışlarla dolu bir neşri mevcuttur (İstanbul 1977). 3. 
Fusül-i Erbaa. Dört mevsimin özelliklerini anlatan, yer yer şiirlerin de yer 
aldığı mensur bir eserdir. Münâzara-i Latifi adıyla İstanbul?da basılan eser 
(1287), aslında müstakil bir çalışma olmayıp mevsimlerle ilgili farklı 
zamanlarda kaleme alınan dört ayrı risâlenin (Fasl-ı Bahâr, Fasl-ı Tâbistân, 
Fasl-ı Hazân, Fasl-ı Zemistân) bir araya getirilmesinden oluşmuştur (Sevgi, 
Beşinci Milletlerarası Türkoloji Kongresi, 1, 263-265). 4. Nazmü”l-cevâhır. 
Hz. Ali'nin 207 hikmetli sözünün birer kıta ile Türkçe'ye tercümesinden 
ibarettir. Mukaddime ve hâtime kısımları mensur, alfabetik olarak 
düzenlenen sözlerin tercümeleri ise manzumdur (İstanbul Arkeoloji Müzesi 
Ktp., nr. 341, vr. 40b-66b). 5. Sübhatü”l-uşşâk. 100 hadis tercümesi olup baş 
tarafta yer alan “tevhid”, “na't”, “sebeb-i te'lif” ve “evsâf-ı pâdışâh” ile 
sondaki “münâcât” ve “tazarruât” bölümleri mesnevi tarzında, hadis 
tercümeleri ise kıtalar halindedir (nşr. Ahmet Sevgi, Konya 1993). 6. 
Enisü”l-fusahâ. Veziriâzam Makbul İbrâhim Paşa hakkında nazım-nesir 
karışık olarak sanatkârane bir üslüpla kaleme alınan bu küçük risâlede 
Kanüni'nin veziri tarafsız bir gözle değerlendirilmektedir. Risâlede İbrâhim 
Paşa'nın faziletleri yanında zaaflarına da işaret edilmiştir. 7. Evsâf-ı 
İbrâhim Paşa. İbrâhim Paşa'nın katli üzerine (6. 942/1536) kaleme alındığı 
anlaşılan bu mensur risâlede paşanın meziyetleri sıralanmaktadır. Son iki 
risâle, Latifi'nin İki Risâlesi: Enisü”l-fusahâ ve Evsâf-ı İbrahim Paşa adıyla 
Ahmet Sevgi tarafından yayımlanmıştır (Konya 1986). İkinci risâle matbu 
tezkire nüshasında ve Rıdvan Canım'ın yayımladığı tenkitli tezkire 
metninde de mevcuttur. 8. Esmâ'ü süveri”l-Kur'ân. Kur'ân-ı Kerim 
sürelerinin isimlerini yirmi dokuz beyitte toplayan bir risâledir. Latifi, 
gençliğinde bir divan tertip ettiğini söylerse de (Tezkire, s. 298) bugüne 
kadar böyle bir eser ele geçmemiştir. Ancak çeşitli mecmualarda şiirlerine 
rastlanmaktadır. 
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Ahmet Sevgi 


LATİFİYE CAMİİ 


(bk. ABDÜLLATİF CAMİİ). 


LATİFOĞLU KONAĞI 


Tokat ıl merkezinde bulunan XIX. yüzyıla ait konak. 


Latifzâdeler, Tokat'ın nüfuzlu âyan ailelerinden biri olup tapu sicil 
kayıtlarından öğrenildiğine göre konak 1291 (1874) yılında Latifzâde Müsâ 
ve Osman tarafından yaptırılmıştır (Özgen, s. 45-46). Ayrıca cephe 
mimarisi ve süsleme özelliklerinden XIX. yüzyıla ait olduğu anlaşılan 
yapıda klasik üslüpta bazı eski parçaların kullanılması, burada daha önceleri 
bir evin bulunduğunu ve Latifoğlu Konağı'nın söz konusu evin yerine onun 
bazı parçalarından da yararlanmak suretiyle yapıldığını göstermektedir. 


Bilhassa iç kısımdaki süslemeleriyle dikkat çeken iki katlı konak Türk ev 
mimarisinde “dış sofalı” denilen plan tipine göre ınşa edilmiştir. “L” 
şeklinde bir planın görüldüğü konağın arkasında, ortasında geniş havuza 
sahip taş döşeli bir avlu bulunur. Konağın bugün beyaz bir badana 
tabakasıyla örtülü beden duvarlarının ağaç karkasların arasının kerpiçle 
doldurulmasından ibaret bir teknikle (hımış) örüldüğü bilinmektedir. 
Alaturka kiremit kaplı kırma bir çatısı olan yapıda çatı ile beden duvarlarını 
dışa taşkın geniş bir saçak ayırır. Ahşap saçağın alt yüzeyi bezemelidir. 


Konakta her iki katta da “L” şeklinde bir plan uygulanmıştır. Alt katta 
birbiriyle bağlantılı iki ayrı sofa ve bu sofaya açılan odalarla bir hamamdan 
oluşan düzenleme görülür. İç kısımda yer alan sofaya üç, avluya bağlanan 
diğer sofaya ise hamamla bağlantılı durumda olan bir oda açılır. Kubbeli, 
iki birimli küçük hamamın dışında bu katta bir de mutfak yer alır. Üst katta 
uzunlamasına dikdörtgen bir sofa ve bu sofayla bağlantılı durumda üç oda 
mevcuttur. Aynı doğrultuda sıralanmış bu odalardan en büyüğüne sofanın 
diyagonal bir geçişle köşeden bağlandığı bey odası, paşa odası ya da 
selâmlık denilmektedir. İki bölümlü olarak düzenlenen bu oda önde yatık 
dikdörtgen bir kısımla bunun arkasındaki kubbeli bölümden oluşur. Arada 
bu iki bölümü birbirine bağlayan dilimli kemer burmalı sütunlara 
oturmaktadır. 


Latifoğlu Konağı'ndaki iç süsleme ahşap, alçı ve duvar resmi olarak üç 


grupta toplanabilir. Ahşap süslemeler iç mekânda oldukça geniş yer tutar. 
Odaların ve sofaların tavanlarında, duvarları üstten kuşatan kornişlerde, 
dolap kapakları, kapılar, pencereler, raflar, nişlerle kemer ve sütun gibi 
mimari öğelerde dekoratif bir ahşap işçiliği görülmektedir. 


Odaların çivisiz olarak tamamen geçme tekniğinin başarıyla uygulandığı, 
rölyef tarzında yüksek kabartma motiflere sahip kapıları kayda değer 
örneklerdir. Özellikle bey odasının tavan süslemesi ön plana çıkar. Ahşap 
bezemeli tavanın zengin bordürlerle çevrili, aşağıya doğru sarkıt şeklinde 
uzanan yivli göbeğiyle son derece zengin bir görünüm meydana 
getirilmiştir. Aynı odada yer alan ocağın davlumbaz kısmında küçük nişler 
ve iri yaprak motiflerinden oluşan alçı süsleme görülür. Ayrıca alt katta bey 
odasının altına gelen, doğu yönündeki oda süsleme özellikleri açısından 
dikkat çekicidir. Burada, yine tavanda yoğunlaşan ahşap süslemelerin 
dışında duvarlarda bazı kısımlarda çift sıra halinde olmak üzere cami, 
manzara, meyve, çiçek buketi tasvirli resimlere yer verilmiştir. Gerçekçi bir 
anlayışın hâkim olduğu bu çok renkli kompozisyonlar benzerlerine 
Anadolu'da XVITI.-XIX. yüzyıllarda cami, ev gibi yapılarda rastlanan 
örneklerdir. Odadaki ocağın davlumbazı ve dayandığı duvar, Osmanlı 
çinilerinin desenlerini hatırlatır tarzda tekrarlanan çiçekli vazo motifleriyle 
tekstil karakterli bir bezemeye sahiptir. Bezeme alçı üzerine 
renklendirilerek uygulanmıştır. 


Uzun yıllar kendi haline terkedilen ve bu sebeple tahribata uğrayan yapı, 
kapsamlı bir restorasyonun ardından 1989 yılında müze olarak ziyarete 
açılmıştır. Geçirdiği restorasyonla bugün tamamen yenilenmiş olan 
Latifoğlu Konağı dış sofalı tipteki planıyla geleneksel Türk evlerine ait bir 
şemayı sürdürür. Yapının cephe mimarisi ve süsleme özelliklerinde ait 
olduğu dönemin etkisi açıkça görülür. Konağın üst katında porselen eşya, 
silâh, takı ve el işlerinden oluşan eserler sergilenmektedir. 
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Selda Kalfazade 


LAVTA 


Telli bir müsiki aleti. 


Muhtemelen Almanca Laute veya İtalyanca liutodan Yunanca”ya laouto 
şeklinde giren kelimenin kökeni Arapça el-üddur. Türkçe'ye Almanca'dan 
geçmiş olmalıdır. Bazı eski metinlerde lauta ve lağuta biçimlerinde de 
yazılır. Lavta kelimesi Türkçe'de üç anlamda kullanılmıştır. 1. Organalojide 
bir ses kutusu ile bir saptan oluşan telli çalgıların genel adı. Kısa ve uzun 
saplı olarak türlere ayrılan lavtalar ayrıca çalınışlarına göre yaylı ve 
mızraplı olarak sınıflandırılır. Ud kısa saplı, tambur uzun saplı lavtaların en 
tipik örneğidir. Ayrıca ud ve tambur mızraplı; keman, kemençe ve rebab 
yaylı lavtalardandır. 2. Rönesans ve erken barok dönemlerinde büyük bir 
rağbetle kullanılmış olan Avrupa sazı. Türkçe'de Avrupa lavtası, Rönesans 
lavtası gibi adlarla anılan bu saz uda çok benzemekte, ancak sapında perde 
bağları bulunmaktadır. 3. XIX. yüzyılın ikinci yarısıyla XX. yüzyılın ilk 
çeyreğinde İstanbul”daki gazinolarla çalgılı kahvehanelerde fasıl müsikisi 
icra edilen profesyonel saz takımlarında yer alan tellimızraplı saz. 


Yapı bakımından olduğu gibi tını bakımından da udla tambur arası bir saz 
olan ve geçmişi hakkında çok az bilgi bulunan lavtaya Osmanlı ve Doğu 
minyatüründe açıkça teşhis edilebilecek bir şekilde rastlanmamaktadır. 
Evliya Çelebi, yaşadığı dönemde İstanbul'da kullanıldığını söylediği sazlar 
arasında lavtayı zikretmez. Şemseddin Sâmi Kâmüs-i Türki'sinde kelimenin 
Arapça uddan geldiğini ve bir nevi telli çalgı olduğunu belirtir. Rauf Yektâ 
Bey, lavtanın bas ses veren bir çalgı olarak bilhassa kemençeye refakat 
etmek ve Doğu müsikisinde uyumlu sayılan akorları desteklemek için 
kullanıldığını, ancak son zamanlarda ince saza alınmasının doğru 
olmadığını belirtmiştir. 


Lavtanın bilinen en eski resmi, Enderunlu Fâzıl'ın 1793 tarihli Hübânnâme 
ve Zenânnâme adlı eserinde yer almaktadır. Burada, “tavşan” adı verilen 
dansçıya kemençe ile birlikte bir lavtanın eşlik ettiği görülmektedir. Ayrıca 
İngiliz Thomas Allom (6. 1872), İtalyan Amadeo Preziosi (6. 1882) ve 
Giovanni Brindesi (XIX. yüzyıl) gibi sanatçıların İstanbul şehir hayatını 


yansıtan resimlerinde lavtacı tasvirlerine de yer verilmiştir. Saraylı bir 
kadının tasvir edildiği Allom'un eserinin dışındaki diğer tasvirlerde 
lavtacıların Rum oldukları kıyafetlerinden anlaşılmaktadır. Ortaçağ'da udun 
yanı sıra kullanılan bir tür lavtanın mevcut olduğunu gösteren herhangi bir 
belgeye rastlanmamıştır. Bir Doğu sazı olan lavtanın Mağribiler aracılığı ile 
İspanya'ya, oradan XIV. yüzyılda Fransa'ya ve diğer Avrupa ülkelerine 
geçtiği kabul edilmektedir. 


Lavtanın XIX. yüzyıldaki biçimini Ortaçağ sonlarında Batı Avrupa'da 
kazandıktan sonra mı İstanbul'a kadar yayıldığı, İstanbul'un fethinden önce 
veya sonra bir ud türü olarak İstanbul ve çevresinde mi doğduğu, yoksa 
daha yakın tarihlerde çeşitli yerel ud ve türlerinin kullanıldığı Balkanlar?da 
yeni bir ud şekliyle mi ortaya çıktığı kesin olarak bilinmemektedir. Yakın 
benzerlerine Batı Avrupa ve Balkanlar'da rastlanmadığı göz önüne alınırsa 
lavtanın İstanbullu lütiyeler tarafından şekillendirilmiş bir saz olduğu 
ıhtımali kuvvet kazanır. Bugün Yunanistan'da “laouto” adıyla anılan, ud 
büyüklüğünde, armudi gövdeli ve kısa perdeli saplı, metal telli iki tür saz 
kullanılmaktadır. Ayrıca yine son yıllarda Yunanistan'da “laouto politiko” 
denilen Osmanlı lavtasının da yayılmakta olduğu görülmektedir. 


Önceleri kemençe ile birlikte daha çok köçeklerin dansına eşlik eden lavta 
XIX. yüzyılın ortalarında fasıl heyetine girmiştir. Tanbüri Cemil Bey'e (6. 
1916) kadar yalnız Rum asıllı sâzendelerin daha çok bir ritim sazı gibi 
çaldığı lavta Cemil Bey'in elinde bir taksim sazına dönüştü. Cemil Bey'den 
sonra Refik Fersan ve Mesud Cemil Tel gibi sâzendeler tarafından da icrada 
kullanılan lavtaya ilgi son zamanlarda azalmıştır. Fasıl lavtacılarının 
kullandığı ritmik mızrap vuruşları bazan alttan, bazan üstten bütün tellere 
vurmaya dayalıydı. Bir kısım üdilerin de benimsediği lavta mızrabı, babası 
da lavtacı olan üdi Yorgo Bacanos'tan (6. 1977) sonra unutulmaya yüz 
tutmuştur. Türk müsiki tarihinde lavta icracılığıyla şöhret kazanmış 
müsikişinaslar arasında yukarıda zikredilenlerin dışında Hristo, Andon ve 
Civan kardeşler, Ovrik Efendi, Lutfi Bey özellikle zikredilmelidir. 


Avrupa lavtasında olduğu gibi sapında perde bağları olan Osmanlı 
lavtasının gövdesi (ses kutusu) udunki gibi armudidir. Hilâl biçiminde 13, 
15 veya 17 ahşap dilimin yan yana yapıştırılmasıyla yapılan gövde udun 
gövdesinden daha küçük ve sığ olup uzunluğu 44 cm., genişliği 29 cm. ve 


derinliği 14,5 santimetredir. Sapı ise udunkinden uzundur (31 cm.). 
Dolayısıyla tel boyu uda nazaran 10 cm. kadar fazla olup 68 santimetredir. 
Düzgün ve sıkça elyaflı ladinden yapılan göğsünde (ses tablası) 8 cm. 
çapında fildişi, bağa, boynuz, sedef kaplı ahşap gibi malzemelerden 
oyulmuş bir kafesle kapatılan yuvarlak bir delik bulunur. Genellikle iki 
ucunda birer kuş başı kabartması yer alan eşiği göğse yapışıktır ve aynı 
zamanda tel takozu işlevi görür. Eşikle göğüs deliği arasında daha çok ince 
bir bağa tabakasından yapılan mızraplık yer alır. Bu ise mızrabın 
zedelemesine karşı göğsü korumak içindir. Udunki gibi esnek bir maddeden 
olan mızrap dar ve uzundur. Eskiden kartal teleği sapı veya bağadan yapılan 
mızraplar da kullanılırdı. Udda olduğu gibi baş parmakla işaret parmağı 
arasında kullanılan mızrap tellere bazan alttan, bazan üstten vurulur. 
Burguluk da uddaki gibidir, ancak daha küçüktür, sonunda ağaçtan oyulmuş 
bir kuş başı figürü bulunur. 


Kemençe ile birlikte en çok süslenmiş Osmanlı sazı olan lavta üçü çift 
olmak üzere dört tellidir. Tek olan en pest teldir (bam). Eskiden genellikle 
tellerin dördü de çift olarak takılırdı. Nevâ teli için eskiden bağırsak teller 
kullanılırdı, günümüzde ise naylon teller takılmaktadır. Diğer teller daha 
önceleri olduğu gibi gümüş veya bakır sargılı ibrişimdendir. Lavtanın en 
yaygın akort biçimleri tizden peste doğru şöyledir: Nevâ (orta sekizlideki 
re), rast (orta sekizlideki sol), yegâh (pest sekizlideki re), kaba rast (pest 
sekizlideki sol) veya nevâ (re), rast (sol), kaba çârgâh (pest sekizlideki do), 
kaba acemaşiran (pest sekizlideki fa). Eski lavtalarda sapın bittiği yerde tiz 
çârgâh (tiz sekizlideki do) perdesi yer alırdı. Günümüzde sapı biraz uzatılan 
lavtada sapın sonuna tiz nevâ (tiz sekizlideki re) perdesi bağlanmaktadır. 
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Fikret Karakaya 


LAWRENCE, Thomas Edward 


(1888-1935) 
Arkeolog ve İngiliz ajanı. 


16 Ağustos 1888”de İngiltere'nin Galler bölgesinde Tremadoc kasabasında 
doğdu. Arabistanlı Lawrence (Lawrence of Arabia) diye tanınmıştır. 
İrlanda'da geniş arazileri olan babası Baron Edward Robert Chapman, eşini 
ve dört kızını terkederek Dublin”de çocuklarının mürebbiyesi Sara Maden 
Junner ile yaşamaya başladı ve bu sebeple aile adını değiştirip Lawrence 
soyadını aldı. Eşinin boşanma taleplerini reddetmesi ve üzerindeki sosyal 
baskılar yüzünden Sara'yı ve ondan doğan çocukları Thomas Edward ile 
Bob'u yanına alıp İskoçya'ya gitti (1889). Bir süre Man adasında ve 
Fransa'nın kuzey sahilindeki Dinard bölgesinde yaşayan aile çocukların 
eğitimi için 1896'da İngiltere'ye dönüp Oxford'da yerleşti. Lawrence'in ilk 
eğitimini değişik bölgelerde yapması onun çeşitli dilleri ve farklı hayat 
tarzlarını tanımasını sağladı. Ancak anne ve babasının resmen evli 
olmadıklarını öğrenmesi psikolojik durumunu etkiledi. Zaman zaman 
ailesinden uzaklaşan Lawrence 1906'da bisikletle Fransa turuna çıktı. Geri 
döndüğünde asker olmak için Cornwall”daki bir topçu birliğine yazıldı. 
Burada yaklaşık sekiz ay kaldı. Cornwall'a giden babası askerlikten 
ayrılması için gereken tazminatı ödeyerek eve dönmesini sağladı. 


Aynı yıl St. John's College için yaptığı burs başvurusundan sonuç alamayan 
Lawrence 1907'de Oxford”daki İsâ Okulu'nun tarih bursunu kazandı. 
Lawrence'in geleceği için endişelenen babası, onu Canon Christopher 
aracılığı ile Oxford Üniversitesi'nin iki şarkiyatçısıyla tanıştırdı. Bunlardan 
ılki Oxford'da Arapça profesörü olan David Margoliouth, ikincisi 
Ashmolean Müzesi müdürü, arkeolog ve İngiliz istihbarat örgütünde 
danışmanlık yapan D. G. Hogarth idi. Hogarth Lawrence'in âdeta babalığını 
üstlendi. Ona arkeoloji zevkini aşıladı. Kendisini İngiliz milliyetçiliği 
fikrini savunan Round Table dergisi etrafındaki bir grup ile tanıştırdı. Bu 
grubun Lawrence'in fikir dünyasının oluşmasında önemli katkısı olmuştur. 


Hogarth'ın yönlendirmesiyle 1907'de Fransız şatoları ve savaşları 
konusunda çalışmalar yapan Lawrence, ertesi yıl Suriye ve civarında Haçlı 
askeri mimarisi konulu bir tez yapmaya karar verdi. Çalışmaları için 
gereken malzemeleri Hogarth sağladı. Osmanlı topraklarındaki 
araştırmalarında kendisine kolaylık sağlanması için resmi izinler alındı. 
Arap topraklarında nasıl davranması gerektiği hususunda Oxford'da 
yaşayan Arap arkadaşı N. Udeh ve seyyah Charles Doughty?'den bilgi 
edinen Lawrence 1909 Haziranında Londra'dan yola çıktı ve 7 Temmuz 
1909'da Beyrut'a vardı. Yaptığı plana ve Hogarth'ın kendisine verdiği 
haritalara göre o zamanki Suriye topraklarında 1000 millik bir seyahat 
gerçekleştirerek yolu üzerindeki Haçlı kalelerini inceleyecekti. Beyrut'tan 
hareketle yaya olarak Sayda'ya, oradan Safed, Taberiye, Nâsıriye ve 
Hayfa'ya gidip tekrar Akkâ üzerinden Sayda'ya döndü. Turistten ziyade bir 
yerli gibi hareket eden, Arap yiyecekleri yiyip Arap kıyafetleri giyen 
Lawrence, Arap topraklarındaki bu ilk tecrübesinin ardından Trablusşam'a 
yöneldi. Oradan Lazkiye, Antakya, Halep ve Urfa'ya gitti. Daha sonra 
Şam'a geçti. Bu gezisinde bir yandan 


Arapça öğrenip toplum yapısını tanırken öte yandan teziyle ilgili malzeme 
topladı. 1910”da Ingiltere”ye dönerek tezini sundu ve çok başarılı bulundu. 


1910 yazında Hogarth, Lawrence'den Nizip'in güneydoğusunda Suriye 
sınırındaki Kargamış'ta British Museum adına sürdürdüğü Hitit arkeolojik 
kazılarına katılmasını istedi. O sırada Osmanlı Devleti üzerinde etkin olan 
ve İngilizler?i rahatsız eden Alman nüfuzuna karşı İngiliz istihbaratı 
Anadolu'daki bu tür faaliyetlerle yakından ilgilenmekteydi. Lawrence'in bu 
kazıya katılması dolaylı da olsa onu ilk defa İngiliz istihbaratının şemsiyesi 
altına soktu. Ancak başta Hogarth olmak üzere Lawrence'i yetiştirenler 
henüz onu yeterli bulmadıklarından önce Beyrut yakınlarında Cübeyl'de 
Amerikan Misyoner Okulu'na göndererek Arapça'sını geliştirmesini 
sağladılar. Hogarth 1911 Şubatında Lawrence ile Cübeyl”de buluşup birlikte 
seyahate çıktılar. Beyrut, Hayfa, Nâsıriye, Yermük gibi yerleri dolaşarak 
Der'a Hicaz Demiryolu İstasyonu'na kadar gittiler; oradan Humus ve Halep 
üzerinden Kargamış'a ulaştılar. Hogarth kısa bir süre sonra kazı işini 
Lawrence'e bırakıp Londra'ya döndü. Bu dönemde bedevi Araplar'ın 
arasına karışarak onların hayat tarzlarını, geleneklerini öğrenen 
Lawrence'in bedeviler arasında sık sık dolaşması Osmanlı yetkililerinin 


dikkatini çekti ve bir defasında hapse atılacak kadar takibata uğradı. 1913 
yazında Londra'ya giden Lawrence birkaç ay sonra tekrar Kargamış'a 
döndü. 1914 yılı başında Hogarth'ın tâlimatıyla Filistin Araştırma Vakfı 
adına bilimsel bir inceleme gezisine katıldı. İngiliz ordusundan yüzbaşı S. 
F. Newcombe'un nezaretinde gerçekleşen bu gezi, aslında Sinâ çölünde 
geçitlerin ve su kaynaklarının yerini belirlemek için yapılan bir askeri 
istihbarat çalışmasıydı. Böylece Lawrence'in o güne kadar İngiliz 
istihbaratı ile dolaylı ilişkisi doğrudan ilişkiye dönüştü. Altı hafta süren 
çalışmalar sırasında geçitlerin ve su kaynaklarının haritasını çıkaran ekip 
Osmanlı yetkilileri tarafından Akabe'ye sokulmadı. Ancak Lawrence bir 
yolunu bularak kasabaya girdi ve önemli bilgiler edindi. Osmanlı 
demiryollarıyla ilgili bilgiler toplamaya devam eden Lawrence, özellikle 
Toroslar?daki demiryolu geçitleri hakkında İngiliz istihbaratına raporlar 
hazırladı ve raporlarını takdim etmek üzere Haziran 1914'te Londra'ya 
döndü. 


Lawrence, 1. Dünya Savaşı başlayınca Hogarth'ın tavsiyesi üzerine 
Kahire'deki Askeri Haberalma Örgütü'nde görevlendirildi. Sonradan Arap 
Bürosu adı verilen bu örgütte teğmen rütbesiyle çalışmaya başlayan 
Lawrence, askeri haritalar hazırlama ve özellikle Kanal Harekâtı'nın 
ardından İngilizler'in eline geçen Osmanlı esirlerini sorgulama ve bilgi 
toplama çalışmalarında görev yaptı. Kısa zamanda yüzbaşılığa yükseldi, 
ancak sınırlı yetkilere sahipti. Büro hizmetleri dışında kendisine verilen ilk 
görev, Kütül'amâre”de İngiliz kuvvetlerini kuşatan Osmanlı kuvvetleri 
kumandanı Halil Paşa'yı kuşatmayı kaldırması için ıkna etmekti. Mart 
1916'da Basra'ya giderek Halil Paşa'ya kuşatmayı kaldırması için | milyon 
-bazılarına göre 2 milyon-sterlin rüşvet teklif etti. Paşadan ret cevabı alınca 
ılk operasyon görevinde başarısız oldu. Bu olaydan sonra Irak'ta bir Arap 
isyanı planlayan İngilizler bunun için Lawrence'i görevlendirdiler. İlk iş 
olarak eski Osmanlı Meclisi Meb'üsanı üyelerinden Süleyman Feyzi ile 
görüşerek kendisinden İngilizler'in hazırlayacağı isyana öncülük etmesini 
isteyen Lawrence bu girişimden de istediği neticeyi alamadı. Mayıs 
1916'da Kahire'ye döndü. 


Haziran 1916'da Hicaz'da Şerif Hüseyin'in Osmanlı Devleti'ne karşı 
ayaklanmasının ardından Lawrence bu bölgede görev almak istedi. Ekim 
1916'da Kahire'deki İngiliz Bürosu sekreterlerinden Ronald Storrs ile 


Cidde'ye giderek Şerif Hüseyin ayaklanmasında yer aldı. İngilizler'le Şerif 
Hüseyin ve oğulları arasında aracılık yapmak ve isyanın İngilizler'in 
lehinde sonuçlanması için faaliyet göstermek üzere görevlendirilen 
Lawrence bedevilere dağıtılmak üzere bol para ile desteklendi. 
Lawrence'in, 1916 yılının son günlerinden 1918 Ekiminde Şam'ın İngiliz 
kuvvetlerince alınmasına kadar geçen yirmi iki ay boyunca ayaklanan 
Araplar'ın başında bulunduğu ve bütün eylemleri onun yönettiği iddia 
edilmiştir. Halbuki isyanın planlanmasından bile haberi olmamış, isyandan 
sonraki sürenin bir yıla yakın kısmını Kahire, Cidde ve Süveyş'te, 
alınışından sonra da Kudüs'teki karargâh merkezinde geçirmiştir. Fiilen 
askeri harekâta ve cephe gerisindeki bilgi toplama faaliyetlerine katıldığı 
süre beş ay kadardır. Bu sürede başlıca faaliyetleri Medine'deki Türk 
birliğine yardım sağlayan Hicaz demiryolunun tahrip edilmesi, bazı Türk 
birliklerine baskın yapılması ve rütbesinin binbaşılığa yükseltilmesine 
vesile olan Akabe Limanı'nın ele geçirilişinde bulunmasıdır. Şerif Hüseyin 
ısyanındaki rolü askeri olmaktan ziyade siyasidir. Savaşın ardından Batı 
kamuoyuna, âdeta Osmanlı Devleti'nin karşısında tek başına mücadele eden 
ve Osmanlı ordularının Arap yarımadasından çıkarılmasını sağlayan yegâne 
kişi gibi sunulması ayaklanmadaki rolünün abartılmasına sebep olmuştur. 
Savaş sonrasında İngiliz hükümetinin Araplara karşı politikalarında 
Lawrence'in düşüncelerini önemsememesi de onun İngiliz istihbaratının 
ortaya koyduğu suni bir kahraman olduğunu göstermektedir. 


Şam'ın İngilizler'in eline geçmesi üzerine Londra'ya dönen Lawrence, 
burada Şerif Hüseyin'in oğulları yönetiminde üç Arap devletinin kurulması 
için faaliyet gösterdi. Bu sırada İngiltere'ye giden Şerif Faysal'a 
danışmanlık yaptı, siyonistlerle onun arasında ara buluculuk girişimlerinde 
bulundu. Siyonist hareketin, komşuları Araplar'ın hayat seviyesini 
yükselteceğini savundu. Faysal'ın Paris Barış Konferansı'na girebilmesi 
için çalıştı, ancak hiçbir girişiminde başarılı olamadı. Lawrence'i kullanıp 
albay rütbesine yükselten İngiliz istihbaratı artık onu devre dışı bırakmaya 
başlamıştı. Lawrence de 1922'de albay rütbesini terkedip kimliğini 
gizleyerek Ross adıyla hava kuvvetlerine girdi. Kimliği anlaşılınca Shaw 
ismiyle tank birliğine geçti, ardından tekrar hava kuvvetlerine döndü. 1927- 
1930 yılları arasında Hindistan'da çalıştı, burada kendisine verilen görevler 
tamamen masa başı işlerdi. 1935 Şubatında emekliye ayrıldı. Kullandığı 
motosikletle yaptığı kaza, bazılarına göre ise suikast sonucunda 19 Mayıs 


1935'te öldü. 


Fırsat buldukça bir şeyler yazmayı âdet edinen Lawrence'in tanınmasını 
sağlayan eseri Seven Pıllars of Wisdom adıyla yayımladığı hâtıratıdır. 
Hâtıralarını 1919'da kaleme almaya başlamış, ancak muhtemelen İngiliz 
istihbaratının istekleri üzerine yaşadığı bütün olayları anlatmamıştır. 


Olayları daha ziyade İngiliz şovenizmine ve propaganda amacına yönelik 
olarak abartılı bir dille aktardığı, Türkler'e karşı duyduğu aşırı nefreti Arap 
sempatizanlığı ile örtmeye çalıştığı, sürekli değişken bir kimlik ortaya 
koyduğu, bu arada yanlış, yalan ve hatta iftira niteliğinde bilgilere de 
başvurduğu görülmektedir. İngiliz araştırmacıları bile zaman zaman bu 
çelişkilere dikkat çekmişlerdir. İlk olarak 1926'da 128 adet basılıp özel 
kişilere gönderilen kitabın ertesi yıl Revolt in the Desert başlığıyla bir özeti 
yayımlanmış, tam metni ise 1935'te ölümünden sonra basılmıştır. 1910 
yılında tamamladığı tezi Crusader Castels ile (1936, Oxford 1988) hava 
kuvvetlerinde çalıştığı yıllarda tuttuğu günlüğün yanında (The Mint, 
Jonhatan Cape 1955) gazete ve dergilerde yayımlanmış birçok makalesi 
bulunmaktadır. 
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Orhan Koloğlu 


LÂYEZÂL 


(bk. BEKA). 


LÂYİHA 
Ga) 
Osmanlı bürokrasisinde rapor veya taslak türü belgeye verilen ad. 


Arapça asıllı bir kelime olan lâiha “düşünülen bir şeyin yazı haline 
getirilmesi” anlamına gelir. Osmanlılar lâyıhayı rapor ve taslak olmak üzere 
iki ayrı belge türü için kullanmışlardır. Rapor mahiyetindeki lâyihalar kendi 
içlerinde de birkaç gruba ayrılır. Bunların arasında belki en çok kullanılan 
ve en çok bilineni ıslahat lâyihaları olup herhangi bir konuda düşünülen 
ıslahatın bir kişi veya daire tarafından kaleme alınmış metni ve belgesidir. 
Osmanlı tarihinde bu tür birçok lâyiha hazırlanmıştır. En meşhurları 
Tatarcık Abdullah Efendi, Koca Yüsuf Paşa, Abdullah Birri Efendi, 
Sâdullah Enveri, Fâik Paşa gibi şahıslar tarafından yazılmış olanlardır. Bu 
gruba giren ikinci lâyiha tipi bir memuriyet veya teftiş sonrasında tesbit 
edilen hususların kaleme alındığı belgelerdir. Bu tür lâyihalar içinde 
yabancı bir devlet nezdine gönderilen memurların intibalarını bildirdikleri 
lâyihalar da vardır. Meselâ Yâver Süleyman ve Yüzbaşı Âsaf beylerin İran 
memuriyetleriyle ilgili lâyıhaları bunlardandır (BA, Y.EE, nr. 14-117-126- 
7). Üçüncü tip lâyihalar bir mesele hakkında görüş bildirir ki bunlara örnek 
olarak Mustafa Reşid Paşa'nın Paris Muahedesi ve gayrı müslim tebaaya 
verilen imtiyaz fermanı hakkındaki itirazlara cevap mahiyetinde olan 
lâyihası gösterilebilir (Cevdet, I, 76-83). Esbâb-ı mücibe lâyihaları ise yeni 
konulacak bir kanun veya bir kanunda yapılacak değişikliğin sebeplerini 
açıklamak üzere kaleme alınır. Elviye-i selâse ile ilgili olarak hazırlanan 
lâyiha bu gruba örnek olarak verilebilir (BA, DUİT, nr. 1/2-5). Taslak 
mahiyetindeki lâyihalar kanunnâme, nizamnâme, tâlimatnâme, 
mukavelenâme, şartnâme gibi belgelerin taslakları niteliğindedir. Bunlar, 
resmi daireler tarafından hazırlanabildiği gibi devletle bir mukavele 
yapacak şirket veya şahıslar tarafından da kaleme alınıp resmi makamlara 
sunulabilirdi. 


Lâyihaların bütün diğer belgeler gibi kâğıdın üst kenarına yakın bir yerinde 
“hüve” işareti yer alır. Biraz boşluk bırakıldıktan sonra lâyıhanın neye dair 


olduğu yazılır. Lâyihalarda elkâb bulunmaz. Ancak yazılan makama göre 
takdim 1fadesi değişik olur. Lâyihalar mahiyetlerine göre kâğıdından tertip 
şekline kadar farklılık gösterir. Rapor mahiyetinde olanlarda kullanılan 
kâğıtların büyüklüğü raporun uzunluğuna göre değişir. Çok uzun olanlar 
birkaç sayfa halinde ve defter şeklinde yazılmıştır. Tek takrirlik kâğıt 
kullanıldığında marj sağda, çift takrirlik kâğıt kullanıldığında marj yaprağın 
“b” yüzünde sağda, “a” yüzünde soldadır. Taslak niteliğindeki lâyihalar 
üzerinde düzeltmeler yapılabileceğinden kâğıdın kullanılışı da farklıdır. 
Bunlarda lâyiha metni ya 


karı yarık denilen şekilde, yani kâğıt uzunlamasına ikiye bölünerek bir 
yarısına yazılır veya defter şeklinde yaprağın “b” yüzüne yazılıp sonraki 


yaprağın “a” yüzü boş bırakılırdı. Bunun sebebi çıkartma, ilâve ve 
düzeltmelerin çıkmalar şeklinde buralara yapılmasıydı. 
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Mübahat S. Kütükoğlu 


LÂZIM 


(bk. LÜZUM). 


(DUN) 
Suriye'nin en büyük liman şehri. 


Akdeniz kıyısındaki İbnihâni Burnu sayesinde şiddetli fırtınalardan korunan 
bir kesimde kurulmuştur. İlkçağ”lardan beri önemli bir liman şehri 
konumunda olmasından dolayı bölgede meydana gelen ticari ve siyasi 
mücadelelere sahne olmuş ve sık sık iktidar değişikliğine uğramıştır. 
Milâttan önce tesis edilen şehrin Fenikeliler dönemindeki adı Ramtha idi. 
Milâttan önce II. yüzyılda 1. Selefkos tarafından yeniden kurulan şehre 
annesi Laodice'ye atfen Laodicea (Laodiketa) adı verilmiştir. Lazkiye 
(Latakia, el-Lâzıkıyye) ismi de buradan gelmektedir. Milâttan Önce 64”te 
Pompey tarafından Roma hâkimiyetine alınan şehir Roma döneminde iç 
savaşlara mâruz kaldı ve önemli tahribata uğradı. Milâttan sonra IV. 
yüzyılın son çeyreğinde Bizans yönetimine girdi ve 1. lustinianos 
zamanında Theodorias eyaletinin merkezi oldu. 


Lazkiye, İslâm'ın yayılma sürecinde Humus (Hıms) Valisi Ubâde b. Sâmit 
kumandasındaki İslâm ordusu tarafından fethedildi. Şehirden kaçan 
hıristiyanların haraç ödemeleri şartıyla dönmelerine izin verildi ve kiliseleri 
korundu. Şehrin ilk camisini de Ubâde yaptırdı. 720 yılı civarında 
Bizanslılar denizden saldırarak şehri tahrip ettiler ve halkı esir aldılar. 
Emevi Halifesi Ömer b. Abdülaziz döneminde esirler fidye karşılığı 
kurtarıldı, şehir tekrar tamir ve ihya edilmeye başlandı. II. Yezid şehrin 
yeniden yapılanması çalışmalarını devam ettirdi ve güvenliğini arttırdı 
(Belâzüri, s. 189-190). 


Abbâsiler'in ilk asırlarında Lazkiye'nin dikkate değer bir konuma sahip 
olmadığı görülmektedir. X. yüzyılda bir süre Hamdâniler'in hâkimiyeti 
altında kalan şehir 970'te Bizans yönetimine girdi. Lazkiye'nin güneyi 
müslümanlarla Bizanslılar arasında yaklaşık bir asır sınır vazifesi gördü. 
Bizans'ta iç karışıklıkların etkili olduğu XI. yüzyılın ortalarında Lazkiye 
tekrar müslümanların eline geçti. 1086'da Selçuklu Sultanı Melikşah şehir 


ve çevresine hâkim oldu. 


Lazkiye'nin bölgenin en önemli liman şehri olması el değiştirmesine sebep 
olmaktaydı. 1. Haçlı Seferi sırasında 1098'de Haçlılar'ın eline geçti. Bu 
tarihten itibaren Bizans ile Haçlılar arasında sık sık el değiştiren Lazkiye, 
1108'de Tankred tarafından Antakya Prinkepsliği yönetimine dahil edildi. 
Atabeg İmâdüddin Zengi adına Halep'i yönetmekte olan Emir Savar 530'da 
(1136) Lazkiye'ye akınlar düzenleyerek çok sayıda esir aldı. Ardından 
Zengiler ile Antakya Haçlıları arasında nüfuz mücadelesi alanı haline gelen 
Lazkiye 5684'te (1188) Selâhaddin-i Eyyübi'nin hâkimiyetine girdi. 
Haçlılar'ı limanda bulunan Sicilya gemilerine bindirip gönderen Selâhaddin 
cizye ödemeleri şartıyla hıristiyanların şehirde kalmasına müsaade etti. 
Haçlıların aralıklarla şehri zaptetme teşebbüslerine rağmen 1260'a kadar 
Eyyübiler?'in Halep kolu yönetiminde kalan Lazkiye, bu tarihte Moğollar'ın 
Eyyübiler?'in Halep koluna son vermesiyle Antakya Haçlıları'nın eline 
geçti. Mısır Memlük Sultanı 1. Baybars'ın bölgedeki Haçlı varlığını sona 
erdirme mücadelesi sırasında Lazkiye yıllık 20.000 dinar vergiye tâbi 
tutuldu (673/1274-75) ve Kalavun tarafından 686'da (1287) Haçlı 
yönetimine son verilmesiyle tamamen Memlük hâkimiyetine girdi. 
Memlükler döneminde önce Trablusşam'a, ardından Hama'ya bağlı olarak 
yönetilen Lazkiye gelişme gösterememiş ve giderek nüfus kaybına 
uğramıştır. Ancak Ortaçağ'da Akdeniz ticaretinin önemli liman şehri olarak 
Antakya, Halep, Hama ve Humus'un antreposu hizmetini gördü. Bu devirde 
bazı ilim adamları da yetiştirmiş olan Lazkiye'nin meşhur simaları arasında 
Şafii fakihi Nasrullah b. Muhammed b. Abdülkavi el-Lâziki, muhaddis 
Es'ad b. Muhammed el-Lâzikı ve müsiki âlimi Muhammed b. Abdülhamid 
sayılabilir. 


1516'da Yavuz Sultan Selim'in Halep ve Suriye'deki Memlük hâkimiyetine 
son vermesiyle Lazkiye Osmanlı yönetimine girdi. İlk dönemde Trablusşam 
eyaletine bağlı sancak merkezi yapılan Lazkiye uzun müddet iltizam 
usulüyle yönetildi. Kâtib Çelebi de Lazkiye'yi Trablus vilâyeti mukâtaası 
arasında göstermektedir (Cihannümâ, s. 590). 1730'da Lazkiye'de bir 
süredir bölgeyi idare eden Azmzâdeler'e karşı güçlü bir ayaklanma oldu ve 
civar şehirlerde de etkisini gösteren Isyan sonunda kısa süreli de olsa 
Trablusşam, 


Lazkiye ve Şam gibi önemli merkezleri yönetmekte olan Azmzâdeler'in 
görevlerine son verildi. 1831-1840 Mısır idaresi devrinde meydana gelen 
sılâhsızlandırma, mecburi askerlik ve yüksek vergi uygulamaları 
Lazkiye'de ayaklanmalara yol açtı. Şehir ardından Şam eyaletine bağlandı 
ve 1864 Vilâyet Nizamnâmesi”ne göre kurulan Suriye vilâyetine tâbi 
Trablus sancağına bağlı bir kaza merkezi haline geldi. 1880'de üç kazadan 
oluşan bir sancağın merkezi oldu. XIX. yüzyılın ikinci yarısında Beyrut'un 
bir liman şehri olarak hızla gelişmesi Lazkiye'nin önemini azalttı; 1887'de 
Beyrut vilâyet statüsüne yükseltildi ve Lazkiye Beyrut'a bağlı bir sancak 
oldu. Bu statü Osmanlı döneminin sonuna kadar devam etti. 


Osmanlı yönetiminin son yıllarında rümi 1331 (1915-16) tarıhı itibariyle 
Lazkiye mutasarrıflığı dört kaza ve dört nahiyeden müteşekkil olup 147.694 
kişilik toplam nüfusun 51.259'u Lazkiye kazasına aitti. Bu nüfusun 
25.938'1 Sünni, 20.796'sı Nusayri ve 45251 hırıstıyandı. Hıristiyanların 
büyük çoğunluğunu Ortodokslar oluşturmakta, ardından sırasıyla Mârüniler, 
Ermeniler ve Protestanlar gelmekteydi. Lazkiye merkezine bağlı 
nahiyelerde de 7584 kişilik bir Türkmen nüfusu vardı (Mehmed Refik - 
Mehmed Behcet, Beyrut Vilâyeti LI, s. 534, 570-576). Şehirde elli cami ve 
mescidle sekiz kilise bulunuyordu. Lazkiye bölgenin en yoğun Nusayri 
nüfusuna sahipti. Il. Abdülhamid devrinde Nusayriler'i Sünnileştirme 
çabaları çerçevesinde cami ve okul yapımına önem verilmekle birlikte 
Nusayriler?'in inançlarını korudukları görülmektedir. (1. Meşrutiyet 
döneminde Lazkiye Osmanlı meclisinde iki mebusla temsil edilmiştir. 


I. Dünya Savaşı sonunda Ekim 1918”de Lazkiye İngilizler tarafından işgal 
edildi. Hemen ardından Fransız askeri birlikleri de şehre girdi. Osmanlı 
Devleti'nin bölgeden çekilmesi üzerine bağımsız bir Arap devleti içerisinde 
yer alacakları beklentisiyle hareket eden Lazkiye ve Cebelinusayriyye ileri 
gelenleri Fransızlar'a karşı direnmeye başladılar. 1920 San Remo 
Konferansı'nda Suriye ve Halep vilâyetlerinin Fransa manda yönetimine 
verilmesiyle Lazkiye'de yeni bir dönem başladı. Modern Suriye sınırları 
içerisinde kalan bölgeyi dört ayrı idari birime ayıran Fransızlar Lazkiye, 
Tartus ve Cebelinusayriyye”den oluşan bölgede “Aleviler toprağı” adı 
altında bir idari birim kurdular (1920). Bu dönemden itibaren Nusayriler 
için Alevi tabiri kullanılmaya başlandı ve idari birimin adı 1922'de Aleviler 
Devleti olarak değiştirildi. Fransızlar'ın Aleviler'i öne çıkaran 


politikalarına Sünniler?'den tepki gelince 1930'da idari birime Lazkiye 
hükümeti adı verildi. Bu çekişme Suriye ile birleşme konusunda da yaşandı. 
Sünniler Şam hükümetiyle birleşmek isterken Aleviler mevcut statünün 
korunmasına çalışmaktaydı. 1936'da yapılan bir düzenleme ile Lazkiye 
Suriye'ye dahil edilerek bir muhafaza merkezi oldu. Fransızlar'ın 1946”da 
Suriye'den ayrılması üzerine Lazkiye tamamen merkezi hükümetin 
yönetimine girdi. 


Lazkiye Limanı manda yönetimi döneminden itibaren gelişmeye 
başlamıştır. Fransızlar'ın bölgedeki askeri varlığını güçlendirmede ve 
hâkimiyetini pekiştirmede limanın vazgeçilmez bir rolü olmuştur. 11. Dünya 
Savaşı'ndan itibaren yeni yatırımlarla sürekli geliştirilen liman, Suriye dış 
ticaretinin gelişimine paralel olarak Lazkiye'nin gelişmesine de önemli 
katkıda bulunmuştur. Bu durum Lazkiye'nin nüfus artışında da 
görülmektedir. 1960'ta 68.000 olan nüfus 1970'te 126.000”e ve 1987'de 
241.000”e, 2003'te 417.000”e ulaşmıştır. Bu nüfusuyla Lazkiye Suriye'nin 
Şam, Halep ve Humus'tan sonra dördüncü büyük şehridir. Şehrin merkezi 
olduğu aynı adlı idari bölümün nüfusu ise 1.143.000”dir. Lazkiye'de 
1971'de bir üniversite kurulmuştur. 1988 Akdeniz Oyunları burada 
düzenlendiğinden gelişmiş spor tesislerine sahip olup alt yapı bakımından 
Suriye'nin sahil turizmine en uygun şehridir. Çırçır ve yağ fabrikalarının 
yanı sıra balıkçılık, deri tabaklama ve sünger avcılığı önemli gelir 
kaynaklarıdır. Lazkiye Limanı'ndan ihraç edilen ürünler arasında zift, tahıl, 
pamuk, tütün, meyve, bitkisel yağ ve yumurta sayılabilir. 
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Şit Tufan Buzpınar 


LE COO, Albert August von 


(1860-1930) 
Fransız asıllı Alman arkeolog ve Türkologu. 


Berlin'de doğdu. Din savaşları (1562-1568) sırasında Fransa'yı terketmek 
zorunda kalan bir Fransız Protestanı (huguenot) ailesine mensup tüccar bir 
babanın 


oğludur. Berlin'deki Fransız lisesini bitirdikten sonra Çin'le ticaret yapan 
babasının yanında çalışmaya başladı. 1881'de Londra'da firmalarının 
temsilciliğini yürüttü; ardından Amerika Birleşik Devletleri”ne giderek 
ticaretle ilgilenmesinin yanı sıra tıp okudu ve tahsilini 1887?*de tamamlayıp 
üç yıl sonra Berlin'e döndü. Fakat hekimliğini daima ikinci planda tuttu ve 
bir yandan Museum für Völkerkunde'de gönüllü olarak çalışırken bir 
yandan da Seminar für Orlentalische Sprachen'e devam etti. Almanlar'ın 
1901'de Zencirli höyüğünde (Gaziantep) yaptıkları kazılara katıldı. Burada 
bulunduğu dört ay içinde Türkçesini ilerletti ve derlemeler yaptı. 
İskenderun, Beyrut ve Şam'a geçerek koleksiyonunu genişletti. Bu 
seyahatin sonucunda hazırladığı Kurdische Texte başlıklı kitabı dolayısıyla 
kendisine Kiel Üniversitesi?”nden felsefe doktoru unvanı verildi. Daha sonra 
Almanlar'ın Orta Asya'ya düzenledikleri araştırma gezilerine ve arkeoloji 
kazılarına katıldı. Dört dönem halinde Turfan vahasında yoğunlaştırılan bu 
araştırma gezilerinden (1902-1914) ikincisini (Eylül 1904 - Aralık 1905) ve 
dördüncüsünü (Ocak 1913 - Şubat 1914) yönetti. Son seyahatinden 
döndükten sonra Museum für Völkerkunde'nin Asya bölümü yöneticiliğine 
getirildi. I. Dünya Savaşı'nın olumsuz şartları altında araştırma gezilerinde 
elde edilen buluntuların bu müzede sergilenmesi için çalıştı. 1925'te de 
müzenin müdürü oldu. 21 Nisan 1930'da Berlin'de öldü. 


Turfan araştırmalarının son üç dönemine katılan Albert von Le Cog elde 
edilen binlerce değerli yazma ile çeşitli duvar resimleri, pişmiş toprak, tahta 
ve bronzdan yapılmış heykeller, tekstil ürünlerinden oluşan arkeolojik 
buluntuyu Almanya'ya götürmüştür. Eski bir Mani kütüphanesinin 


kalıntıları arasında bulduğu yazmalar bu dinle ilgili ilk elden ve en geniş 
bilgileri ihtiva eder. Uyguroloji”'nin kurucuları arasında sayılan Albert von 
Le Cog bunlardan bir kısmını kendisi neşretmiş, pek çoğu daha sonraki 
araştırmacılar tarafından tasnif edilerek kısmen yayımlanmıştır. 


Eserleri. 1. Kurdische Texte (Berlin 1903). 2. Sprichwörter und Lieder aus 
der Gegend von Turfan. Mit einer dort aufgenommenen Wörterliste 
(Leipzig 1910, Baessler-Archiv dergisinin eki olarak verilmiştir). 3. 
Chuastuanift, ein Sündenbekenntnis der manichâischen Auditores (Berlin 
1911). Aynı eserin Stein tarafından bulunan bir yazmasını Albert von Le 
Cog İngilizce'ye tercüme etmiş (“Dr. Stein's Turkish Khuastuanift from 
Tunhuang”, JRAS, |April 1911), s. 277-314), S. Himran bunu Türkçe'ye 
çevirmiştir (Huastuanift, Ankara 1941). 4. Die Abdâl (Leipzig 1912). 5. 
Chotscho. Faksimile- Wiedergaben der wichtigeren Funde der ersten 
Königlich Preussischen Expedition 1904-1906 nach Turfan in Ost- 
Turkestan (Berlin 1913; Graz 1979). Doğu Türkistan'daki Turfan 
bölgesinde kendi yönetiminde yapılan çalışmalarının seyri ve Budist 
mağara manastırları ile mâbedlerde elde edilen buluntular belgelenmektedir. 
Buluntuların büyük bir kısmı II. Dünya Savaşı'nda sergilendiği müzede 
bombalar altında kaldığı için bunların resimlerini ihtiva eden kitabın önemi 
artmaktadır. 6. Bemerkungen über türkische Falknerei (Leipzig 1913). 7. 
Volkskundliches aus Ostturkistan (Berlin 1916). 8. Osttürkische Gedichte 
und Erzâhlungen (Budapest 1919; KSz., XV111(1918-1919)). 9. 
Osttürkische Namenliste mit Erklârungsversuch (Stockholm 1922). 10. Die 
Buddistische Spâtantike in Mittelasien (1-VH, Berlin 1922-1933; Graz 
1973-1975). Turfan gezilerinde elde edilen buluntuların yayımlandığı 
hacimli bir eserdir. 11. Bilderatlas zur Kunst und Kulturgeschichte Mittel- 
Asiens (Berlin 1925; Graz 1977). 12. Auf Hellas Spuren in Ostturkistan: 
Berichte und Abenteuer der 11. Und III. Deutschen Turfan-Expedition 
(Leipzig 1926; Graz 1974). Eser Buried Treasures of Chinese Turkestan: 
An Account of the Activities and Adventures of the Second and Third 
German Turfan Expeditions (London 1928; Oxford 1985) başlığıyla 
İngilizce'ye tercüme edilmiştir. 13. Von Land und Leuten in Ostturkistan: 
Berichte und Abenteuer der 4. deutschen Turfan-Expedition (Leipzig 1928, 
1982). 


Le Cog'un makalelerinden bazıları da şunlardır: “Ein manichâisch- 


ulgurisches Fragment aus Idigut-Schahrı”, (SBPAW, (1908), s. 398-414); 
“Köktürkisches aus Turfan”, (SBPAW, (1909), s. 1047-1061); “Ein 
christliches und ein manichâisches Manuskriptfragment in türkischer 
Sprache aus Turfan (Chinesisch-Turkistan)”, (SBPAW, (1909), s. 1202- 
1218); “Türkische Manichaica aus Chotscho”, I-TII, (Abhandlungen der 
Königlich-Preussischen Akademie der Wissenschaften, Philosophisch- 
Historische Klasse (1911, 1919/3, 1922/2); “Ein manichâisches 
Buchfragment aus Chotscho”, (Festschrift für V. Thomsen, Leipzig 1912, s. 
145-154); “Handschriftliche uigurische Urkunden aus Turfan”, (Türân 
(1918), s. 449-460); “Kurze Finführung in die uigurische Schriftkunde”, 
(SOS, XXTI (1919), s. 93-109); “Das Li-Kitâbi” (KCs.A, /1 (1925), s. 439- 
488). 
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Hılal Görgün 


LE STRANGE, Guy 


(1854-1933) 
İngiliz şarkiyatçısı. 


Henry L'Estrange Styleman adlı bir babanın oğlu olarak Hunstanton'da 
doğdu; 1875 yılında mahkeme kararıyla Styleman soyadını bıraktı. 
Hayatının büyük bir kısmını İngiltere dışında geçiren Guy le Strange, 
Paris'te bulunduğu bir sırada Julius Mohl'un etkisinde kalarak İran'a ve 
Fars edebiyatına ilgi duymaya başladı. Bu arada Stanislas Guyard'ın 
Arapça derslerine devam edip bu dili dilbilimci düzeyinde öğrenmeyi 
başardı. 1877-1880 yıllarını dilini ve kültürünü daha iyi öğrenmek amacıyla 
İran'da geçirdi. Daha sonra Cambridge'e yerleşti ve eserlerinin çoğunu 
burada yazdı. Küçük yaştan beri görme bozukluğu bulunan Guy le Strange, 
1912 yılından itibaren görme yeteneğini kaybetme noktasına geldiyse de 
çalışmalarına devam etti. 23 Aralık 1933 tarihinde Floransa'da (İtalya) 
öldü. 


Eserleri. Feth “Ali Akhoun Zade (Mirza): The Vazir of Lankuran (London 
1882); A Concise Dictionary, English-Persian (E. H. Palmer ile birlikte, 
London 1883); Account of a Short Journey Fast of the Jordan (London 
1885); Across the Jordan, Being an Exploratlon and Survey of Part of 
Hauran and Jaulan 


(Gottlieb Schumacher ve Laurence Oliphant ile birlike, London 1886); 
Abila of the Decapolis (Gottlieb Schumacher ile birlikte, London 1889); 
Northern “Ajlün, “Within the Decapolis” (London 1890); Palestine Under 
the Moslems: A Description of Syria and the Holy Land from A.D. 650 to 
1500 (İbn Hurdâzbih, Belâzüri, Ya'kübi, İbnü”l-Fakih, Ali b. Hüseyin el- 
Mes'üdi, Muhammed b. Ahmed el-Makdisi, Nâsır-ı Hüsrev, Şerif el-İdrisi, 
Yâkut el-Hamevi ve Ebü'l-Yümn el-Uleymi gibi Arap tarihçi ve 
coğrafyacılarının eserlerinden seçtiği bazı bölümlerin tercümesidir, I-TI, 
London 1890; Frankfurt 1993); Diary of a Journey Through Syria and 
Palestine (Nâsır-ı Hüsrev'in Sefernâme'sinin Suriye ve Filistin'e ilgili 


bölümlerinin çevirisidir, London 1893); Baghdad During the Abbasid 
Caliphate, from Contemporary Arabic and Persian Sources (Oxford 1900; 
London 1924; Frankfurt 1993); The Lands of the Eastern Caliphate: 
Mesopotamıia, Persia and Central Asia, from the Moslem Conguest to the 
Time of Timur (Cambridge 1905; Frankfurt 1993; Beşir Fransis ve Korkis 
Avvâd tarafından Büldânü”!-hilâfeti”ş-şarkıyye adıyla Arapça'ya 
çevrilmiştir, Beyrut 1985); Description of the Province of Fars in Persia at 
the Beginning of the Fourteenth Century A. D. (İbnü”l-Belhi'nin 
Farsnâme'sinin British Museum'da bulunan muhtasar bir yazmasının 
tercümesidir, London 1912); The Geographical Part of the Nuzhat al-Oulüb 
(Hamdullah el-Müstevfi'nin Nüzhetü”l-kulüb adlı eserinin coğrafya 
bölümünün neşri ve çevirisidir, Leiden-London 1915-1919; Frankfurt 
1993); Ibnu”l-Balkhi: The Fârsnâma (R. A. Nicholson ile birlikte, London 
1921, 1962; Frankfurt 1993); Don Juan of Persia: A Shi'ah Catholic, 1560- 
1604 (1604'te basılan Relaciones de Don Juan de Persia adlı eserin neşri ve 
tercümesidir, London 1926); Embassy to Tamerlane, 1403-1406 (Timur'a 
elçi olarak gönderilen Ruy Gonzâlez de Clavijo'nun (6. 1412) anılarının 
İspanyolca”dan çevirisidir, London 1928; Frankfurt 1994). Müellifin 
bunların dışında özellikle İslâm coğrafyacıları ve eserlerine dair 
yayımlanmış birçok makalesi bulunmaktadır. 
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Ali Murat Yel 


LE TOURNEALU, Roger 


(1907-1971) 
Kuzey Afrika uzmanı Fransız şarkiyatçısı. 


2 Eylül 1907 tarihinde Paris'te doğdu. Massıillon Katolik Okulu'nu, 
Charlemagne Lisesi'ni ve Yüksek Öğretmen Okulu'nu (Ecole Normale 
Superieure) bitirdi. 1929”da Fas'a düzenlenen okul gezisi sırasında tanıştığı 
burada görevli bir generalin kızıyla, kız kardeşi de Mağrib uzmanı 
şarkiyatçı Andre Adam ile evlenince Kuzey Afrika'ya ilgisi arttı. 1930'da 
mezun olduktan sonra Fas'taki Mevlây İdris Koleji'ne Latince ve Fransızca 
öğretmeni tayin edildi. Bir müddet Fas'taki askeri birliklerin eğitiminde de 
görev aldı. 1935-1941 yılları arasında kolejde müdürlük yaptı. Bu tarihi 
şehirdeki müslüman Arap medeniyetinden etkilendi ve Arapça öğrendi. 
Fas'taki el sanatları konusunda 1933-1939 yıllarında B. Guyot ve L. Paye 
ile ortak makaleler yazıp yayımladı. Şam'daki Fransız Enstitüsü müdürü 
Robert Montagne ve Institut des Hautes Etudes Marocaines müdürü 
Evariste Lövi-Provençal ile tanışması şarkiyatçılığa olan ilgisini arttırdı. 


II. Dünya Savaşı'na sakatlığı yüzünden katılamayan Le Tourneau 1941'de 
Tunus Kamu Eğitimi ve Güzel Sanatlar müdürlüğüne getirildi. Almanlar 
Kasım 1942'de Tunus'a girince kendisini ve arkadaşlarını tutuklayarak 
Berlin'e götürdüler. Bir müddet kampta tutulduktan sonra Fransız 
hükümetine teslim edildi. Paris civarında göz hapsindeyken dostlarının 
yardımıyla tekrar başladığı öğretmenliği bırakarak Mayıs 1944'te İspanya 
üzerinden Fas'a kaçmaya çalışırken yakalanarak hapse atıldı. Birkaç ay 
sonra serbest bırakılınca Fas'a geçtiyse de devlet görevinden menedildi. 


Paris'teki Müslüman İdaresi Yüksek Tedkikleri Merkezi müdürü olan 
Robert Montagne, Le Tourneau'yu yardımcılığına getirdi (1945-1947). 
Devlet memurluğuna izin verilince 1947-1957 yılları arasında Cezayir 
Üniversitesi Edebiyat Fakültesi'nde ve Yüksek İslâm Araştırmaları 
Enstitüsü'nde İslâm tarihi dersleri okuttu. Burada Arapça'dan tercümeler 
yaptı; Mevlây İdris Koleji'nde görevliyken başladığı, sömürgecilik öncesi 


Fas şehrini konu alan doktora tezini tamamlayarak 1949'da Sorbonne 
Üniversitesi?nde savundu. İkinci tez olarak da notlar ekleyip tercüme ettiği 
İbnü”l-Kalânisi”nin Târihu Dımaşk'ının 1075-1154 yılları arasındaki 
olaylarla ilgili bölümünü takdim etti. 1951 yılında UNESCO tarafından 
Libya'ya görevli olarak gönderildi. 


Tez savunmasının ardından üniversitede kürsü sahibi olan Le Tourneau, 
ayrıca Cezayir Tarih Cemiyeti'nin (Sociğte Historigue Algerlenne) 
faaliyetlerine katılarak genel sekreterliğini yürüttü. 1954 yılından itibaren 
Cezayir'in bağımsızlık mücadelesinin Fransa ile savaşa dönüşmesi üzerine 
burada daha fazla kalamadı. 1956'da Lögion d*Honneur madalyasıyla taltif 
edilen Le Tourneau, Cezayir'i Fransa'nın bir parçası gibi gören 
meslektaşlarından ayrılarak Fransa'ya döndü ve Aixen-Provence 
Üniversitesi”nde İslâm medeniyeti profesörlüğüne tayin edildi. Eski 
öğrencilerinin milli hareketlerde önemli rol oynadıkları süre zarfında 
ülkesiyle Mağrib ülkeleri arasında ara buluculuk yaptı. Bu üniversitede 
okuyan Mağribli öğrencilerle yakından ilgilendi. Fransız araştırmacılarını 
da Mağrib tarihi ve İslâm medeniyeti üzerinde çalışmaya teşvik etti. 
Kurduğu İslâm Araştırmaları Bölümü'nde aralarında Robert Mantran, 
Andre Adam, Lucien Golvin ve Andre Miguel'in de bulunduğu birçok 
uzmanı topladı. Kuzey Afrika konusunda kitap ve doküman bakımından 
dünyanın en zengin kütüphanelerinden birini burada oluşturdu. 1954 
yılından itibaren ders ve konferans vermek üzere Amerika Birleşik 
Devletleri'nin Princeton Üniversitesi'ne gitmeye başlayan Le Tourneau, 
Kuzey Amerika Ortadoğu Araştırmaları Derneği'nin (MESA) kurucu 
üyeleri arasında ve International Journal of Middle Fast Studies dergisinin 
yayın kurulunda yer alarak Amerika Birleşik Devletleri'nde Ortadoğu 
araştırmalarının gelişmesine katkı sağladı. 


1958'de kurduğu Kuzey Afrika Araştırmaları Merkezi'nin başına Jean- 
Louis Miğge'i geçiren Le Tourneau, 1962 yılından itibaren yayımlanan 
Kuzey Afrika Yıllığı'ndaki (Annuaire de | Afrigue du Nord) siyasi kronik 
kısmını bizzat yazdı. Cezayir'de sömürge döneminde neşredilen, başta 
Revue de la Mediterrancenne ve Revue africaine gibi ondan fazla derginin 
faaliyetleri 1962'de durdurulunca 1966 yılında Revue de Voccident 
musulman et de la Mediterrance adlı dergiyi çıkarmaya başladı. Ölümünden 
sonra derginin 1973 yılında basılan 13-14 ve 15-16. sayıları onun hâtırasına 


çıkarılmıştır. Bu merkezin adı önce Akdeniz Afrikası Araştırma Merkezi 
(Centre de Recherche sur | Afrigue Mediterraneenne), ardından Müslüman 
ve Akdeniz Toplumları Araştırma Merkezi (Centre de Recherche sur les 
Socictes Musulmanes et Mediterran€ennes) olarak değiştirildi. Son olarak 
da Arap ve Müslüman Dünyası Araştırmaları ve İncelemeleri Enstitüsü 
(Institut de Recherches et d*Etudes sur le Monde Arabe et Musulman 
(IREMAM) adını aldı. Halen bu merkezde Afrika, İslâm ve Doğu uzmanı 
100 kadar araştırmacı çalışmaktadır. Le Tourncau 7 Nisan 1971 tarihinde 
öldü. 


Eserleri. Fes avant le protectorat (Casablanca 1949; Muhammed Hacci ve 
Muhammed el-Ahdar tarafından Fâs kable'I-himâye adıyla Arapça'ya 
tercüme edilmiştir (Beyrut 1986)); Islam contemporain (Paris 1950); 
Damas de 1075 â 1154, traduction annotce d'un fragment de | Histoire de 
Damas d'İbn al-Çalânisi (Beyrut 1952); Histoire de | A frigue du nord 
(Paris 1952; Charles Andre Julien'in daha önce yayımladığı eserinin LI. 
cildinin yeniden gözden geçirilmiş ilâveli baskısıdır); Les debuts de la 
dynastie sa'dienne Jusgu'â la mort du Sultan M?'Hammed ech-Cheikh 
(1557) (Alger 1954); Les villes musulmanes de |” Afrigue du nord (Algiers 
1957); Fez in the Age of the Marinides (Oklahoma 1961; Nicola Ziadeh 
eseri Fâs fi “aşri Beni Merin adıyla Arapça'ya çevirmiştir |Beyrut 1967)); 
evolution politigue en Afrigue du nord musulmane 1920-1961 (Paris 
1962); La vie guotidienne â Fes en 1900 (Paris 1965); The Almohad 
Movement in North Africa in the Twelfth and Thirteenth Centuries 
(Princeton 1969; Emin et-Tayyibi tarafından Hareketü'l-Muvahhidin f11I- 
karneyni?s-sâni “aşer ve's-sâlis “aşer adıyla Arapça'ya tercüme edilmiştir 
| Tunus 1982); makalelerinin ve diğer çalışmalarının tamamı için bk. Revue 
de Poccident musulman et de la Mediterrance, sy. 10 (1971), s. 14-18). Le 
Tourneau, Encyclopedie de PIslam için otuz üç madde yazmıştır. 
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Ahmet Kavas 


el-LEÂLİ'I-MASNÜA 


(ÂE gali (SUN) 


Süyütü'nin (6. 911/1505), Ebü”l-Ferec İbnü”l-Cevzi'nin el-Mevzü'ât'ında 
uydurma diye gösterilen hadisleri eleştirmek üzere kaleme aldığı eseri 


(bk. e- MEVZÜÂT). 


LEBBEYK 


(bk. TELBİYE),. 


LEBİBİ-i HORASÂNİ 


(iel izl) 
(V./XI. yüzyıl) 
İranlı şair. 


Mahlası (Lebibi) dışında adı ve hayatı hakkında bilgi bulunmamaktadır. 
Nisbesinden Horasanlı olduğu anlaşılmaktaysa da hangi şehrinden olduğu 
belli değildir. Yakın arkadaşı Ferruhi'nin 429'da (1037-38) ölümü üzerine 
yazdığı mersiye onun bu tarihte hayatta bulunduğunu göstermektedir. Avfi, 
Lebibi'nin Gazneliler dönemi şairlerinden olup Gazneli Mahmud'un 
kardeşi Ebü'l-Muzaffer Yüsuf b. Nâsırüddin için bir kaside yazdığını 
kaydederse de (Lübâb, s. 527-528) bu kaside onun için değil Çagâniyân 
emirlerinden Ebü”l-Muzaffer için söylenmiş olmalıdır. Zira Gazneli Ebü” |- 
Muzaffer için yazılan kasidelerde dalma Ebü Ya'küb künyesi kullanılmıştır. 
Öte yandan kasidenin Lebibi'ye aidiyeti de kesin değildir. Ferruhi”ye mal 
edildiği gibi Menüçihri'ye de nisbet edilir. Ancak son araştırmalarda 
Lebibi'ye ait olduğu kanaatine varılmıştır. 


Lebibi'den bu kaside dışında sözlüklerde şahit olarak kullanılan sınırlı 
sayıda beyit günümüze ulaşmıştır. Bunlar şekil bakımından mesnevilerden 
alınmış beyitlere benzemekteyse de konuları belli değildir. Bütün bunlara 
rağmen Lebibi'nin döneminin tanınmış şairlerinden olduğu anlaşılmaktadır. 
Nitekim Mes'üd-i Sa'd-ı Selmân onu “seyyidü'ş-şuarâ” diye niteler. Ayrıca 
Muhammed b. Hüseyin el-Beyhakı Lebidi”yı “üstâd-ı sühan” olarak 
kaydeder. Fakat eserin daha eski ve güvenilir birçok nüshasında bu ad Leysi 
şeklinde geçmektedir. Dolayısıyla buradaki “üstâd-ı sühan” sıfatının kesin 
olarak Lebibi'ye ait olup olmadığı bilinmemektedir. Esedi-1 Tüsü'nin (6. 
465/1073) Luğat-ı Fürs'ünde Lebibi'nin birçok şiirinin yer alması şiirlerinin 
daha sonraki dönemlerde de yaygın olduğunu göstermektedir. 


Lebibi'nin dağınık parçalar halinde bulunan şiirleri Jan Rypka ve M. 
Borecky tarafından toplanarak Archiv Orientalia'nın XIV. cildinde (1943), 


bir bölümü de Debir-i Siyâkı tarafından Mihr dergisinin VTİ. cildinde 
(Tahran 1331 hş./1952,s.310-312,367-377, 650-653) Lebibi ve Eş'âr-ı O 
adıyla neşredilmiştir. 
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Rıza Kurtuluş 


LEBİD b. REBİA 


(da) e al) 


Ebü Akil Lebid b. Rebia b. Mâlik b. Ca“fer el-Âmiri el-Ca*feri (6. 40 veya 
41/660 veya 661) 


Câhiliye devrinde de yaşamış olan (muhadram) muallaka sahibi İslâm şairi. 


Genç yaşta kabilesi adına Hire Hükümdarı Nu'mân b. Münzir'e (580-602) 
gönderilen elçi heyeti içinde yer almasından hareketle 550-570 yılları 
arasında doğduğu tahmin edilmektedir. Soyu Beni Âmir, Beni Kilâb ve 
Beni Ca'fer kabilelerine dayanır. Beni Ca'fer'in ileri gelenlerinden 


olan babası Rebia cömertliği sebebiyle “Rebiu(Rebiatü )I-muktirin” 
(fakirlerin baharı) adını almıştı. Rebia, Beni Ca'fer kabilesiyle Beni Esed 
arasındakı Yevmü Zialâk savaşında ölmüştü. Lebid genç yaşta şiir 
yeteneğini kanıtladı. Nu'mân b. Münzir'e elçi olarak gittiğinde okuduğu 
şiirle hükümdarı ve beraberindekileri etkiledi. Nu'mân”ı kabilesi Beni Âmir 
aleyhine tahrik etmiş olan şair Rebi' b. Ziyâd'a yönelttiği yergisiyle 
hükümdarın görüşlerinin kabilesi lehine değişmesini sağladı. 


Hz. Peygamber'in kalplerini İslâm'a ısındırmak amacıyla zekât verdiği 
kimseler (müellefe-1 kulüb) arasında bulunan Lebid kuvvetli görüşe göre 9 
(631) yılında müslüman olmuştur. Daha sonra gittığı Küfe şehrini kuranlar 
arasında yer aldı ve oğullarıyla birlikte buraya yerleşti. Uzun bir ömür 
sürdüğü rivayet edilen Lebid 40 veya 41 (660 veya 661) yılında Küfe'de 
vefat etti ve Beni Ca'fer b. Kilâb sahrasına defnedildi. İmam Şâfi?'nin 
“büyük bir şair”, Zürrumme ile Nâbiga ez-Zübyâni'nin “Araplar'ın veya 
kabilesi Hevâzin'in en büyük şairi” diye nitelediği Lebid, kendisini 
İmruülkays b. Hucr ve Tarafe b. Abd'den sonra üçüncü şair olarak görür. 
Cumahi onu üçüncü tabaka Câhiliye şairlerinden saymaktadır. 


İbn Sa'd, İbn Kuteybe ve İbn Hallikân gibi eski müellifler Lebid'in 
müslüman olduktan sonra şiir söylemediğini kaydetmişlerse de 


Brockelmann, Ömer Ferruh ve diğer bazı çağdaş araştırmacılar, şiirlerindeki 
İslâmi motiflere dayanarak onun müslüman olduktan sonra da az miktarda 
şiir söylediğini ileri sürerler. Hz. Peygamber, Lebid'in, “İyi biliniz ki 
Allah'tan başka her şey bâtıldır, her nimet de şüphesiz zevâle mahkümdur” 
beytini takdir ederek, “Hiçbir şairin ağzından bundan daha doğru bir söz 
çıkmadı” demiştir. Lebid'in şiirlerinin çoğu fahriye türünde olup bunlarda 
garib kelimelerle örülmüş sert bir üslüp hâkimdir. Kendisini, kabilesini, 
atalarını ve ailesini yiğitlik ve cömertlikle övdüğü bu şiirlerinde devesine, 
çöle ve çöl hayvanlarına, içki ve av tasvirlerine yer vermiştir. Müslüman 
olduktan sonra yazdığı şiirlerde İslâm'ın ve Kur'an'ın etkisiyle üslübunun 
yumuşadığı ve takvâ, sâlih amel, ölüm, âhiret hazırlığı, dünyanın fânilığı 
gibi mev'iza ve hikemiyat ağırlıklı temaları işlediği görülmektedir (Şevki 
Dayf, II, 91-95). Yıldırım isabetiyle ölen kardeşi Erbed için yazdığı mersiye 
onun en güzel şiirlerindendir. 


Muallaka şairleri arasında yegâne müslüman şair olan Lebid'in belli bir 
olay veya sebebe bağlı olarak değil kendi duygularını dile getirmek için 
nazmettiği muallakası, Theodor Nöldeke'ye göre bedevi şairlerin şiirleri 
arasında en güzel olanlarındandır. Muallakasının ılk bölümü olan nesib 
kısmında eski konaklama yerlerinin tasvirine geniş yer verilmiş, aşk teması 
ikinci planda tutulmuştur. Av sahneleri ve işret âlemleri tasviriyle devam 
eden kaside kabile büyüklerinin methi ve kendi cömertliğiyle övündüğü 
kısımla sona erer. Kâmil bahrinde yazılmış seksen sekiz veya seksen dokuz 
beyitlik kaside diğer muallakalarla birlikte muallaka şerhlerinin hepsinde 
yer alır. Ebü Bekir İbnü”l-Enbâri, Ebü Ca“fer en-Nehhâs, Hüseyin b. 
Ahmed ez-Zevzeni ve Hatib et-Tebrizi'ye ait şerhler en önemli olanlardır. 
Almanca, İngilizce, Fransızca, İspanyolca, Türkçe, Farsça ve Urduca gibi 
birçok dile çevrilen muallakanın müstakıl veya diğer muallakalarla birlikte 
çok sayıda baskısı yapılmıştır (Sezgin, GAS (Ar.|, 111, s. 74 vd.). 


Lebid'in divanı Ebü Amr eş-Şeybâni, Asmai, İbnü's-Sikkit, Ebü”l-Hasan 
Ali b. Abdullah et-Tüsi, Muhammed b. Habib ve Sükkeri gibi âlimler 
tarafından şerhedilmişse de bunlardan sadece Tüsi'nin şerhi eksik olarak 
zamanımıza intikal etmiştir. Lebid'in divanı Yüsuf Ziyâeddin el-Hâlidi (1. 
kısmı Viyana 1880), A. Huber - Brockelmann ((I. kısmı, Leiden 1891) ve 
Tüsi şerhiyle birlikte İhsan Abbas (Küveyt 1962) tarafından, ayrıca 1966'da 
Beyrut'ta (Dârü Sâdır) neşredilmiştir. 


Şairin hayatı, edebi şahsiyeti ve şiirleri üzerinde birçok çalışma yapılmış 
olup önemlileri şunlardır: William J. M. Sloane, The Poet Labid. His Life, 
Times, and Fragmentary Writings (Leipzig 1877); Yahyâ el-Cübüri, Lebid 
b. Rebi“a el-“ Âmiri (Bağdat 1382/1962); Zekeriyyâ Abdurrahman Sıyâm, 
Şi“ru Lebid b. Rebi'a beyne câhiliyyetihi ve İslâmihi (Kahire 1976); 
Müchid Çiçân ed-Düleymi, el-Cümletü'l-“ Arabiyye fi Divânı Lebid (1977, 
yüksek lisans tezi, Kahire Üniversitesi); İbrâhim Abdülbâri, el-Mu“cemü”l- 
luğavi lı-Divânı Lebid (Kahire 1981); Hâmid b. Cebr, Lebid b. Rebi“a 
hayatühü ve şi“ruh (1977, yüksek lisans tezi, Ezher Üniversitesi); Emel bint 
Abdullah et-Tuaymi, Lebid şa'iren muhadramen (1409/1989, yüksek lisans 
tezi, Külliyyetü'l-âdâb li”I-benât, Demmâm), Hasan M. Ca'fer Nüreddin, 
Lebid b. Rebi“a el-“ Âmiri, hayatühü ve şi“ruh (Beyrut 1990), Şefik 
Abdürrâzık Ebü Sade, Eserü”l-İslâm fi şi“ri Lebid b. Rebi'a (Kahire 1948). 
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Süleyman Tülücü 


LEDÜN İLMİ 


(bk. BÂTIN İLMİ). 


LEFF ü NEŞR 


(olali, Cali) 


Nesir veya nazım şeklindeki anlatımda önceden zikredilen unsurların her 
biriyle ilgili öğeler getirme anlamında bedi' sanatı. 


Sözlükte “toplama, dürme, bükme” anlamına gelen leff ile “dağıtma, 
yayma” mânasındaki neşr kelimelerinden oluşan leff ü neşr bedi' ilminde 
cümle öğelerinin kuruluş ve dizilişiyle ilgili, anlama güzellik katan söz 
sanatlarından biridir. Bu sanatta önce iki veya daha fazla unsur ayrı 


ayrı yahut icmâlen zikredilir (leff), ardından bunların her biriyle ilgili öğeler 
getirilir (neşr). İlk bölümde yer alan öğelerin ikinci bölümdeki unsurlardan 
hangisine ait olduğu açıkça belirtilmez, bunları tayın etme işi okuyucuya 
bırakılır. Neşr öğeleri lef bölümü unsurlarını tamamlayıcı ve açıklayıcı 
nitelikte olur. 


Lef bölümündeki unsurlar ayrı ayrı zikredilmişse buna “tafsılli leff ü neşr”, 
birden çok (müteaddit) cüz veya unsuru kapsayan bir tek lafız halinde 
gelmişse “icmâli (mücmel) leff ü neşr” adı verilir. Tafsıllı leff ü neşr de 
ikinci grupta (neşr) yer alan öğelerin birinci grup (lef) unsurlarının sırasına 
göre olup olmaması bakımından ikiye ayrılır; sıraya riayet edilmişse 
“mürettep leff ü neşr”, edilmemişse “gayri mürettep leff ü neşr” adını alır. 
Gayrı mürettep olanda ikinci grup öğeler birinci grup öğelerine göre çapraz 
sıralanmışsa, yani leffin ilk unsuruyla ilgili öğe neşrin sonunda yer almış, 
diğer öğeler de buna göre dizilmişse buna “ma'küs leff ü neşr” adı verilir 
(Türk edebiyatında ma'küsü”t-tertib). Öğeler hiçbir sıra gözetilmeden 
karışık sıralanmışsa “muhtelit leff ü neşr” denir (Türk edebiyatında 
muhtelitü't-tertib, muhtelifü't-tertib, müşevveş). Daha çok şiirde vezin 
gereği ortaya çıkan bu son türü kusur olarak görenler de vardır. Çünkü leffü 
neşr sanatı söz dizimine dahil öğelerin belirli nisbetlerde sıralanışındaki 
uyuma dayanır. Türk edebiyatında leff ü neşr Arap belâgatındaki 
kurallarıyla yer almış olup bölümlenmesindeki küçük isim değişiklikleri 
dışında fazla bir fark bulunmamaktadır. 


Aşağıdaki örneklerde lef öğeleri büyük harflerle, onlara tekabül eden neşr 
öğeleri de küçük harflerle gösterilerek açıklanmıştır: 


I. Mürettep leff ü neşr. 


elli y Sall ai aa Alam | yaş 


Alu ya | gö cl | gis 


ba 

(el-Kasas 28/73) 

Geceyle (A) ilgili olarak “dinlenme” (a), gündüzle (B) ilgili olarak 
“çalışma” (b) öğeleri sırayla getirilmiştir. Nâbi'nin, “Bâğa gel kaddüruhu 
hâlin görüp olsun hacil / Serv gülden, gül karanfilden, karanfil lâleden” 
beytinin ikinci mısraıdaki “serv, gül, karanfil” kelimeleri ilk mısradaki 
karşılıkları olan “kad, ruh, hal” sırasını aynen takip etmektedir. 


2. Ma'küsleffü neşr. 


Ama | gal Gil ga Şİ güz çinisi zl) 


BA 


AÂÂİ kalı Yİ Cİ yla la 


ab 
(el-Bakara 2/214) 


Bir yoruma göre “b” öğesi müminlerin, “a” öğesi Hz. Peygamber'in sözü 
olarak “A” (peygamber) ve “B” (müminler) unsurlarına göre çapraz şekilde 
sıralanmıştır. Melihi'nin “zülf, ruh, mushaf” kelimelerine mukabil aksi 
isükamette tertibin gözetildiği ve “tefsir, âyet-i nür, duhân”ın zikredildiği, 
“Zülfünle ruhun mushaf-ı hüsnünde nigârâ / Tefsirin eder âyet-i nür ile 
duhânın” beytinde de bu tür sıralama söz konusudur 


3. Muhtelit leff ü neşr. 


iclal öleiş Maza/ yaa dal gali şa 


bacCBA 
İlgiler “Aa”, “Bb”, “Ce”dir. 


İcmâli (mücmel) leff ü neşrde lef kısmı iki ve daha fazla unsuru kapsayan 
bir tek lafız halinde gelir. Ardından bu unsurların her biriyle ilgili olarak 
neşr kısmı öğeleri takip eder. Bu kategoride lef kısmı mücmel olduğundan 
neşr kısmı unsurları için tertip ya da tertipsizlik söz konusu değildir. 
Örnekler: 


ÖL sümeali yl 


a 


AI baş Yal şa Y şi Magiş 


(Hadis) b 
İlgiler “Aa”, “Bb”dir. 


Gal gi aşa US a Yİ dinli İk ll gl 


baA*B 

(el-Bakara 2/111) 

Neşr kısmının açılımı: 

(a İasa YS a YI dişli İk yl a gl ll 

(b uyak YS ya Yİ dişli İyİ gali ll 

Lef kısmını oluşturan çoğul zamir (vâv: onlar) Müseviler (A) ve İseviler (B) 
olmak üzere (ehl-i kitap) iki unsuru kapsar. Bu sanat sayesinde her iki din 
mensubunun ayrı ayrı olan iddiaları birleştirilerek ihtisar (icâz) sağlanmıştır. 
Bazan lef kısmı ayrıntılı, neşr kısmı mücmel gelebilir. “Ak iplik”in (el- 
haytu'l-ebyaç) fecr-i sâdık, kara ipliğin (el-haytu”l-esved) fecr-i kâzib 


olması yorumuna göre şu âyet bu türe örnektir: 


Agi Yl basil ya yal bsi Sİ dü çin 


bta 
(el-Bakara 2/187) 
Aşağıdaki form içinde gelenler leff ü neşrin güzel bir türü olarak 


görülmüştür (Teftâzâni, s. 427): Ayrıntılı lef kısmı * ayrıntılı neşr kısmı * 
önceki leffin mücmel hali. Şu örnekte olduğu gibi: 


araş gl Sha iç yak 


Sİ Eİİ a özü dn çle gi alaş ya YS yaşı 


A 


yanl 2S Ya yal 2S lil ağ ye 


B 


amlı e dil ls Sü e öüzli | GS 


OUSÜK aski, 


A *B 
(el-Bakara 2/185) 


İlgili ibareler “Aa” ve “Bb” olup şükür kısmı (AB), hasta ve yolcuya 
tanınan kazâ ruhsatı (A) ve kolaylaştırma nimetiyle (B) alâkalı olduğundan 
ayrıntılı lef kısmını (A, B) icmâli bir şekilde kapsamaktadır. Nef'Ünin “zülf, 
dil, süz-ı aşk, sine” lafızlarıyla münasebetli “nâr, külhan, gencine, mâr”ın 
karışık bir şekilde sıralandığı, “Fikr-i zülfün dilde tâb-ı süz-ı aşkın sinede / 
Nârdır külhanda güyâ mârdır gencinede” beytinde de muhtelifü”t-tertib 
veya müşevveş leff ü neşr yapılmıştır. 


Bu söz sanatına “lef” adını veren, onu tanımı ve örneğiyle ilk açıklayan 
âlimin Müberred olduğu belirtilmektedir (el-Kâmil, 1, 112; 11, 740-741). İbn 
Veki' türe “ayrıntısı bilinen mücmel”, İbn Sinân el-Hafâci ise “lafzın lafza 
tertip üzere hamli” adlarını vermişlerdir (el-Munşıf, Il, 117; Sırrü”l-feşâha, 
s. 191-192). Zemahşeri, ilgili âyetlerde “lef” ve “tarikatü”l-leff” (lef üslübu) 
adlarını verdiği türle ilgili geniş açıklamalar yapmış, daha sonraki belâgat 
âlimleri buna neşr terimini de eklemişlerdir. İbn Hicce el-Hamevi ve bazı 
müteahhir dönem âlimlerinin bu sanata “tayy ü neşr” adını verdikleri 
görülmektedir. 


Leffü neşr yaparken dikkat edilmesi gereken husus, sanat gösterme 
amacıyla lafzı ön plana çıkararak haşve, gayrı mürettep leff ü neşrde de 
unsurlar arasında zihni intikalin kolayca sağlanamamasından dolayı ta'kıde 
ve sü-i ihâma düşülmemesidir. Bu şartlar göz önünde tutulduğu 


takdirde leff ü neşr makbul olarak söze güzellik katan lafzi sanatlardan 
sayılır ve söze icâz vasfı kazandırır. 
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İsmail Durmuş - M. A. Yekta Saraç 


LEFKOŞE 


Kuzey Kıbrıs Türk Cumhuriyeti'nin başşehri. 


Beşparmak (Girne) dağlarıyla Karlıdağ (Trodos) arasında bulunan Mesarya 
(Mesaorla) ovasının ortasında ve Kanlıdere (Pedias) ırmağının iki tarafında 
denizden 150 m. yükseklikte kurulmuştur. Şehrin etrafı temelleri XTII. 
yüzyılda Lusignan hânedanı zamanında atılan, fakat 1567 yılında yıkılarak 
yeniden inşa edilen surlarla çevrilidir. 


Kuruluş tarihi kesin olarak belirlenemeyen şehir önceleri Ledra, Bizans 
döneminde Levkosia adıyla anılmış, 1192'de Kıbrıs'ı Templier 
şövalyelerinden satın alan eski Kudüs kralı Guy de Lusignan tarafından 
başşehir yapılarak adı Nicosia'ya çevrilmiştir. Guy de Lusignan'ın kurduğu 
Kıbrıs Krallığı'nın Batı Roma İmparatorluğu tarafından tanınmasının 
ardından şehrin dini ve siyasi açıdan bir Latin başşehrine dönüştürülmesi 
için yoğun bir imar ve iskân faaliyeti başlatıldı. Önce Katolikliğin adada 
hâkim mezhep haline getirilmesi amacıyla burada bir başpiskoposluk 
kuruldu; daha sonra başşehirde başpiskoposluğa lâyık görkemli Saint 
Sophia Katedrali (şimdiki Selimiye Camii) yaptırıldı. Aynı zamanda Suriye 
ve civarından getirilen, içlerinde tüccar ve sanatkârların da bulunduğu 
göçmenlerle şehir nüfus yönünden takviye edildi. Bu faaliyetler sonucu 
Lefkoşe, XTII. yüzyılın başlarından itibaren önemli bir ticaret ve kültür 
merkezi haline geldi. 1211 yılında W. von Oldenburg burayı suru olmayan, 
kalesi muhkem şekilde yeni yapılmış, halkı refah içinde, evlerinin 
süslemeleri Antakya”nınkileri aratmayan kalabalık bir şehir olarak tasvir 
eder. 1350'de şehre gelen rahip Ludolf ise buradan dünyanın en zengin 
asilzadelerinin yaşadığı büyük bir şehir diye bahseder. Bu sıralarda 
zenginliği ve artan stratejik önemi, Lefkoşe'nin Doğu Akdeniz'in hâkim 
devletlerinin ilgisini çekmesine sebep olmuş, bir yıl kadar (1372) 
Cenevizliler'in elinde kaldığı gibi daha sonra da Memlük Sultanı Baybars 
tarafından haraca bağlanmıştır (1426). Buna rağmen şehrin zenginliği 
devamlı surette artmış ve eğer Felix Faber'in (1483) tasviri abartılı değilse 
kısa sürede dünyanın dört bir yanından hıristiyan ve “kâfir” birçok tüccarın 
büyük çarşılarında Doğu'nun her türlü değerli taş, baharat ve kokularını 


sattığı bir Levant ticaret merkezine dönüşmüştür. Fakat bu durum uzun 
sürmemiştir; 1489”da adayı ele geçirerek Kıbrıs Krallığı'nı ortadan kaldıran 
Venedikliler tarafından bir ticaret kolonisinden ziyade askeri üs olarak 
görülmesi, XVI. yüzyılın başlarında nüfusunun azalmasına ve her yönden 
gerilemesine yol açmıştır. 


Osmanlılar, 1570 yılı Temmuzunda Kıbrıs'ı almak için harekete 
geçtiklerinde fazla bir direnişle karşılaşmadıkları gibi kendilerini köle 
yerine koyan ve vergi oranlarını yükselten Venedikliler?”den kurtulmak 
isteyen yerli halktan taraftar, hatta fıli destek bile buldular. Buna rağmen 
muhtemelen 25 Temmuz'da Lefkoşe önlerine gelen Osmanlı ordusu uzun 
süren şiddetli bir kuşatmadan sonra ancak 9 Eylül”'de şehri ele geçirebildi. 
Fetihten sonra burası yeni oluşturulan Kıbrıs eyaletinin idare merkezi 
yapıldı. Osmanlılar, Venedikliler zamanında ihmale uğrayan ve önemini 
kaybeden Lefkoşe'nin gelişimini sağlamak için iskân ve ihyâ siyasetinin 
gerektirdiği idari ve ekonomik tedbirleri hemen yürürlüğe koydular ve 
öncelikle Anadolu'nun çeşitli yerlerinden ve Suriye'den nüfus naklettiler 
(BA, MD, nr. 19, s. 334-335). Bu arada Ortodoks kilisesi tekrar açıldı ve 
Ortodoks reâyânın dini-siyasi lideri (milletbaşı) olarak bir başpiskopos 
tayın edildi. 


Osmanlılar'ın Kıbrıs'ta uyguladığı zorunlu iskân politikasının özellikle 
Lefkoşe'de başarıya ulaştığı görülmektedir. Çünkü fetihten on-on beş yıl 
sonra şehre gelen Batılı seyyahların anlattıkları buranın cami, türbe, çarşı ve 
mahalleleriyle herhangi bir Anadolu şehrinden farksız bir görünüm aldığını 
ortaya koymaktadır. Fetihten bir yıl sonra yapılan tahrirde şehrin 
merkezindeki yedi mahallede 1100-1200 nüfusun (yaklaşık 212-235 hâne), 
kırsal kesimdeki 116 köy ve elli yedi mezraada ise yaklaşık 9000 kişinin 
(1786 hâne) yaşadığı tesbit edilirken 1596-1597*de şehrin toplam 
nüfusunun 4-5000 kadarı Türk olmak üzere 30.000'lere ulaştığı 
görülmektedir. Şer'iyye sicilleri üzerindeki çalışmalardan Türkler'le diğer 
unsurlar arasındaki farkın XVII. yüzyılda ortadan kalktığı, hatta XVTL. 
yüzyılın başlarında çoğunluğun Türkler'den oluştuğu öğrenilmekte ve 1850 
tarıhli bir vergi defterinden bu durumun XIX. yüzyılın ortalarına kadar 
sürdüğü anlaşılmaktadır (2097 hâneden 1057'si Türk, 1040'1 gayri müslim). 
İngilizler'in 4 Nisan 1881'de yaptıkları 


sayımda ise 5653 (96 49) Ortodoks Rum, 5397 Türk (90 47), 181 Katolik, 
yetmiş sekiz Mârüni, seksen sekiz Ermeni Gregoryen, doksan dört İngiliz 
Protestan ve yirmi iki yahudi olmak üzere toplam 11.513 nüfus tesbit 
edilmiştir. Böylece başlayan Türk nüfusundaki düşüş şehrin toplam 
nüfusunun artmasına rağmen günümüze kadar devam etmiştir. 1946 
sayımında 34.485 olan şehir nüfusunun 10.330'u Türk'tü. 1960'ta Kıbrıs 
Cumhuriyeti kurulduğunda şehirde 19.823 Türk ve 40.769 Rum yaşıyordu. 
1985 sayımında Lefkoşe'nin Türk kesiminin nüfusu 37.400 idi. 2003 
tahminlerine göre Türk kesiminin nüfusu 45.800, Rum kesiminin ise 
197.600”dür. 


XVI. yüzyılda dünya ticareti ağırlığının Atlantık”e kayması, Venedikliler'in 
sıkı askeri yönetimi, sık sık yaşanan kuraklık ve çekirge saldırıları, büyük 
depremler (1480, 1542), veba salgınları ve Osmanlılar'ın Suriye ile Mısır'ı 
alarak ticaretin Halep üzerine kaymasına yol açmaları gibi sebeplerle, 
Lefkoşe fethedildiğinde ekonomik canlılığını ve zenginliğini tamamen 
kaybetmiş durumda idi. 1572 tarihli tahrir sonuçları da bu hususu 
doğrulamakta ve şehirden elde edilen gelirler toplamının sadece 150.000 
akçe olduğunu göstermektedir. Fetihle birlikte Osmanlı Devleti bu kötü 
durumu değiştirmek için yoğun bir çalışma içine girdi. Bu çalışmanın 
olumlu sonuçlar verdiği ve şehrin XVL. yüzyılın ortalarına doğru ekonomik 
bakımdan canlandığı Dedoyn, Sandys ve Lithgow gibi Batılı seyyahların 
anlattıklarının yanında mahkeme kayıtlarından ve narh listelerinden 
anlaşılmaktadır. Bu belgeler üzerindeki araştırmalar şehrin çevresinde 
yoğun bir ziraatın, şehirde de ticaret ve imalâtın varlığına işaret etmekte ve 
arpa, buğday, mısır, nohut, pamuk ve ipek, yoğurt, peynir, pekmez, yağ, 
sucuk, pastırma, üzüm, incir, zeytin, leblebi ve soğan gibi pek çok ürünün 
bol miktarda pazarlandığını göstermektedir. Şehir çevresinde tarım gibi 
hayvancılığın da çok geliştiği, debbağhânelerden alınan gelirlerdeki artıştan 
ve et fiyatlarının ucuzluğundan anlaşılmaktadır. Çeşitli atölyelerde 
ayakkabı, kumaş boyaları, yağ, mum ve sabun üretilmekteydi. Gerek üretim 
gerekse iç ve dış ticaret açısından en kazançlı ürünler pamuk, ipek ve 
şaraptı. Yün ve yünlü kumaşların ticareti sadece iç piyasaya dönüktü ve çok 
kârlıydı. Bütün bu faaliyetler Lefkoşe'yıi bir finans merkezi haline getirmiş, 
çeşitli yerlerden gelen tüccarlar birbirleriyle borç alıp verme gibi ilişkilerde 
bulunmuşlardı. Sicil kayıtları, yoğun bir para alışverişinin hem yerli 
müslüman ve Rumlar arasında hem de yabancılar arasında yaşandığını 


göstermektedir. Kayıtlar, Türkler'in daha ziyade borç veren durumunda 
olduğunu ve Rumlar'ın yanında yabancılarla da ortaklık oluşturarak ithalât 
ve ihracat yaptıklarını ortaya koymaktadır. Buna karşılık bürokraside 
hıristıyanların daha faal olduğu kesindir. Millet sistemi çerçevesinde 
hıristıyanlardan vergi toplama işi kiliseye verildiğinden Rumlar arasında 
mültezim ve emin olanlara sık rastlanmaktadır. Ayrıca Lefkoşe'de mimar ve 
tercümanlar her zaman Rumlar arasından çıkmıştır. 


Lefkoşe'de Osmanlı yönetimi boyunca sosyal hayatın özellikle sur içinde 
çok renkli ve uyumlu olduğu görülmektedir. Rum ve Türk çoğunluğun 
dışında Ermeni, yahudi ve Mârüniler'in de yaşadığı şehirde cemaatler arası 
ilişkilerde hoşgörünün ve iş birliğinin hüküm sürdüğü mahkeme 
kayıtlarının incelenmesinden anlaşılmaktadır. 1580-1640 yıllarına ait 
davalardan sadece o I9'unun (532) cemaatler arasında, 1698-1726 yılları 
arasında da “6 25'inin müslüman ve gayri müslimler arasında cereyan 
etmesi bunu doğrulamaktadır. Şehirde özellikle Türk idaresi döneminde 
azınlık mahalleleri oluşmamış, X VT. yüzyılın başlarında birkaç mahallede 
belirli bir etnik grubun çoğunluğuna rağmen müslüman ve gayrı müslimler 
otuz bir karışık mahallede ve bitişik evlerde yan yana barış içinde 
yaşamışlardır. 1580-1640 yılları arasında Lefkoşe'de kaydedilen 378 emlâk 
alım satımının seksen altısı cemaatler arasında gerçekleşmiştir. 


Şehirde kadınlar sosyal hayata ve ticarete doğrudan katılmakta, ticarette 
bazan ortak, kefil veya kredi açan durumunda olabilmekteydiler. 
Araştırmalara göre 100 kadından yirmisi ev sahibiydi. Müslüman veya 
hıristiyan kadınlar haksızlığa uğradığında doğrudan kadıya 
başvurabiliyordu. 


Fetihten sonra Lefkoşe?'de kurulan ve sayıları hızla artan vakıflar sosyal ve 
ekonomik hayatın vazgeçilmez unsurlarıydı. Şehrin su ihtiyacının büyük bir 
kısmı ve cami, medrese, çeşme ve köprülerin bakımlarıyla çalıştırılan 
personelin maaşları bu kurumlar tarafından karşılanmaktaydı. Kıbrıs'ın 
İngiliz yönetimine devredildiği 1878 yılında yirmi sekiz Türk okulunun 
bulunduğu Lefkoşe'nin eğitim hayatında da vakıfların rolü büyük olmuştur. 


Lefkoşe, XX. yüzyılda genişleyerek daire şeklindeki surlarının dışına 
taşmaya başladı. 1963 çatışmalarından sonra Birleşmiş Milletler Barış Gücü 


tarafından şehir Türk ve Rum kesimi olmak üzere ikiye ayrıldı. Bu bölünme 
1974 yılındaki Türk Barış Harekâtı neticesinde kesinlik kazandı. Sur 
içindeki eski şehrin daha büyük 


bir bölümü Türk tarafında kaldı. Türk kesimiyle Rum kesimini birbirinden 
ayıran ve kabaca doğubatı doğrultusunu izleyen Yeşil Hat Ermu caddesinin 
güneyını takip eder. 


Lefkoşe'nin belli başlı tarihi eserleri arasında, 1567'de yeniden yaptırılan 
surlar dışında Saint Sophia Katedrali (Selimiye Camii), Saint Catherine 
Katedrali (Haydar Paşa Camii), Saint Augustin Kilisesi (Ömeriye Camii), 
Arap Ahmed Paşa Camii, Aziziye Tekkesi, Lefkoşe Mevlevihânesi, Büyük 
Han, Kumarcılar Hanı, Büyük Hamam ve bedesten sayılabilir (geniş bilgi 
için bk. KIBRIS (Mimarı|). 
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Kemal Çiçek 


LEFKOŞE MEVLEVİHANESİ 


Lefkoşe'de fetihten kısa bir süre sonra kurulan Mevlevi tekkesi. 


Fethin tarihini anlatan Ârif Dede'nin Mevlevi oluşu dikkate alınarak 
Mevleviliğin Kıbrıs'a 1571'de fetihle birlikte girdiği söylenebilir. Bazı 
kaynaklarda, dergâh binalarının Lefkoşe'de tekkede medfun Emine adlı bir 
hanımın bağışladığı arazi üzerine XVII. yüzyılda yapıldığı belirtilmekte, 
çeşitli arşiv belgelerinde ise tekke Arap Ahmed Paşa'nın vakıfları arasında 
zikredilmektedir. Mevlevihâneden bahseden en eski belgelerden biri olan 
1003 (1595) tarihli şer'iyye sicilinden, Girne Kapısı yakınlarındaki tekkenin 
Arap Ahmed Paşa vakıfları arasında bulunduğu, burada bir mesnevihanın 
görevli olduğu anlaşılmaktadır. Yine aynı belgede vakıf sahibinin tekkenin 
bahçesini halka mesire yeri olarak vakfettiği kaydedilmektedir. Bu bahçenin 
bir bölümü 1960'lı yıllarda şehitliğe dönüştürülmüşse de çarpık 
kentleşmeden burası da payını alarak beton yığını haline gelmiştir. 1016 
(1607) tarıhli diğer bir belgede ise mevlevihânenin yerinin şehid Seyyid 
Ahmed Paşa'nın malı olduğu ve buraya Ferhad Paşa'nın emriyle 
mevlevihâne inşa edildiği belirtilmektedir. Bu belgeye göre Ferhad Paşa'nın 
başvurusu üzerine Konya Âsitânesi seccâdenişini Şeyh Ebübekir tarafından 
Derviş Sâdeddin Lefkoşe Mevlevihânesi”'ne şeyh tayin edilmiştir. Bunun 
yanında mesnevi okuyan şeyhe 3 akçe, imama ? akçe, müezzine | akçe ve 
diğer fukaraya 8'er akçe günlük vazife verilmesini şart koşan diğer bir 
vakfiye ile görev dağıtımı merasiminden bahseden bir başka belge de göz 
önüne alınarak Lefkoşe Mevlevihânesi'nin XVII. yüzyılın başında 
teşkilâtını tamamlamış olduğu söylenebilir. 


Tekkeye ilk şeyh olarak tayin edilen Sâdeddin Efendi'nin ardından sebebi 
bilinmeyen bir aradan sonra 1132'de (1720) Şeyh Sadri Dede postnişinliğe 
getirilmiş ve arkasından sırasıyla Kıbrıslı Şeyh Mustafa Siyâhi Dede, oğlu 
Ârif Efendi (6. 1138/1726), Lefkoşeli Hızır Dede (6. 1140/1727), 
Konya'dan Ârif Dede (6. 1179/1765), Kıbrıslı Seyyid Abdullah Dede (bir 
yıl süre ile), Lefkoşeli Şeyh Mustafa Dede (6. 1228/1813), Feyzullah Dede 
(6. 1267/1851), Derviş Ali Dede ve Mustafa Saffet Dede (6. 1311/1893-94) 
postnişin olmuştur. Adanın 1878'de İngilizler?e kiralandığı dönemde 


mevlevihâneye yapılan şeyh tayinlerinde usulsüzlükler görülmeye 
başlanmıştır. 1894'te Saffet Dede'nin oğlu Mehmed Celâleddin Efendi'nin 
tayininde geleneğe aykırı olarak İstanbul?dan berat çıkarılamamıştır. 
Mevlevihâneye büyük hizmetler veren Şeyh Mehmed Celâleddin Efendi 12 
Eylül 1931'de vefat ettiğinde Kıbrıs İngiliz idaresine geçmiş, adadaki Türk 
vakıflarının yönetimi de İngilizler'in denetimine girmişti. 


Celâleddin Efendi'nin ölümünden sonra Türkiye'de diş hekimliği öğrenimi 
gören oğlu Saffet Bey adaya döndü. Saffet Bey, şeyhlik talebinde 
bulunmayıp sadece babasının idaresindeki vakıfların yönetiminin kendisine 
verilmesini istedi. Zamanın evkaf murahhası, yaptığı hizmetlerden dolayı 
kendisine İngiliz kraliyeti tarafından “sir” unvanı verilen M. Münir Bey, 
tekke vakıflarının gelirlerini İngiliz valisine bağlı Vakıflar İdaresi'nde 
tutmak için Saffet Bey'in isteğini reddetti. Bu sırada, Türkiye'de tekke ve 
zâviyelerin kapatılması üzerine Konya'dan Halep'e nakledilen çelebilik 
makamında bulunan Muhammed Bakır Çelebi mevlevihânenin 
postnişinliğine Selim Dede Efendi'yi tayın etti. Ancak M. Münir Bey 
dergâhı mühürleterek Selim Dede'nin posta oturmasına engel oldu. 
Konunun Masum Millet gazetesinde milli mesele haline dönüştürülmeye 
çalışılması üzerine Selim Dede'nin dergâhtaki görevi maaş karşılığı 
üstlenmesine izin verildi. Tekkenin vakıflarının yönetimi ise İngiliz 
idaresinde kaldı. Selim Dede Efendi 1953 yılında vefat edince çelebilik 
makamı onun yerine oğlu Cemaleddin Efendi'yi tayin etmek istediyse de 
İngiliz idaresi görevi Kıbrıslı Hâfız Şefik Efendi'ye 


verdi. Ancak mevlevihâne esasen dervişlerini kaybetmiş ve Kıbrıs Türk 
toplumu da Türkiye Cumhuriyeti kanunlarını benimsemiş bulunduğundan 
Kıbrıs'ta Mevlevilik Selim Dede'nin vefatıyla sona ermiş oldu. 


Şehrin eski kesiminde Girne Kapısı'nın iç tarafında yer alan mevlevihâne 
bugün, semâhâne ve buna bitişik, kuzey-güney istikametinde ilerleyen 
birbiri yanında altı kubbe altında yer alan türbe kısmından ibarettir. 1960 
öncesi derviş odaları, mutfağı ve misafir odalarının ayakta olduğu, 
meşrutasının 1970”lere kadar kimsesiz çocuklar yurdu olarak kullanıldığı 
bilinmektedir. Mevlevihânenin en eski halini, 1880'li yılların başlarında 
İngiliz kaptanı Kitchener tarafından çizilen Lefkoşe planından öğrenmek 
mümkündür. Dergâh, belgelerde müştemilâtı ile birlikte mesire yeri olarak 


tekkeye vakfedildiği kaydedilen geniş bahçenin kuzey kısmındaki külliye 
olmalıdır. 


1934, 1962, 1967, 2002 yıllarında tamir gören ve günümüzde Lefkoşe Türk 
Etnografya Müzesi olarak kullanılan mevlevihâneye Girne caddesine bakan 
basık kemerli bir taçkapıdan girilmektedir. Süslemesiz kesme taştan iki 
çerçeve içine alınmış kapının iki yanındaki taşlara birer sütunçe yapacak 
şekilde profil verilmiştir. Kapının basık kemerinin üst kısmında alçı sıvalı 
bir çerçeve içerisine celi ta'lik yazı ile “Yâ Hazreti Mevlânâ” ibaresiyle iki 
Mevlevi sikkesi nakşedilmiştir. Giriş, yanındaki sivri kemerli bir niş 
içerisine yerleştirilmiş çeşme ile âdeta bütünleşmiştir. Çeşmenin ta'lik 
kitâbesi çok yıpranmış olduğundan ancak bazı kelimeleri okunabilmektedir. 


Taçkapıdan, asli hali daha geniş olması gereken bir alanın “T” şeklinde bir 
parçası durumunda bulunan avluya girilmektedir. Mevcut bazı kemer 
kalıntıları yanında daha önce yapılan çeşitli planlarda avlunun güney 
tarafında gösterilen kemer duvar izleri burasının daha büyük bir külliye 
olduğunu düşündürmektedir. Avlunun kuzeybatısındaki basık kemerli bir 
kapıdan dergâhın harimine girilmektedir. Harim muhibban mekânı, 
semâhâne ve mescid olmak üzere üç bölümden oluşmaktadır. Binanın 
taşıyıcı sistemi bu bölünmeyle uyuşmaktadır. İki dikdörtgen pâyeyi 
bağlayan üç kemer, kuzey-güney istikametinde girişi ve aynı zamanda âyin 
izleyicilerine ait mekânını semâhâneden ayırmaktadır. 


Pâyeleri dış duvarla bağlayan iki kemer kuzeydeki yükseltilmiş mutrıp 
mahfiliyle semâhâneyi, aynı istikamette ilerleyen üçüncü kemer ise 
güneyde yer alan mescidle semâhâneyi ayırmaktadır. Diğer kısımlardan iki 
basamak daha aşağıda bulunan dairevi semâ meydanının etrafı diz boyu 
yüksekliğinde ahşap parmaklıkla çevrilidir. Tamamen ahşaptan inşa edilen 
kuzeydeki mutrıp mahfiline yine dik ahşap bir merdivenle çıkılmaktadır. 


Mescidde basit bir niş teşkil eden mihrabın üzerinde zeytin dalı çelenk 
motiflerinin oluşturduğu boyalı nakışlar bulunmaktadır. Mescidin kıble 
duvarındaki bir kapıdan Girne caddesi boyunca kuzey-güney istikametinde 
bir aks üzerinde uzanan türbelere geçilmektedir. Birbirinden geniş kemerle 
ayrılan altı kubbe ile bir tonozun örttüğü sekiz gözlü hacim doğu ve batıda 
pencerelerle dışarıya açılmaktadır. Türbe kısmında on altı kabir 


bulunmaktadır. Mevlevihâne şeyhlerinden Siyâhi Dede, Ârif Dede, Mustafa 
Dede, Feyzullah Dede, Mehmed Celâleddin Efendi ve Selim dedelerin 
dergâha defnedildikleri bilinmektedir. Diğer kabirlerin kimlere ait olduğu 
tam olarak bilinmemekteyse de kuzeyden itibaren birinci kabrin Selim 
Dede'ye, ikinci kabrin Arap Ahmed Paşa'ya, üçüncü kabrin Şeyh 
Celâleddin Efendi'ye, onuncu kabrin bir şeyhin lalası olduğu bilinen Arap 
Abdullah Efendi'ye, on altıncı kabrin şeyh hattat Feyzullah Dede'ye ve 
eşine ait olduğu kabul edilmektedir. 
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İbrahim Numan 


LEH 


Bugünkü Polonya halkının tarihte anıldığı adı 


(bk. POLONYA), 


LEHCE-i OSMÂNİ 


Ahmed Vefik Paşa'nın (6. 1891) yazdığı Türkçe'den Türkçe'ye ilk sözlük. 


Yoğun bir idari ve siyasi hayatı olan Ahmed Vefik Paşa, görevinden 
azledildiği 1873-1876 yılları arasında Lehce-i Osmâni'yı hazırlayarak 
yayımlamış, başvekillikten ayrıldığı 1882'den sonra da eserini geliştirip 
yeni bir tertiple ikinci basımını gerçekleştirmiştir. Lehce-i Osmâni'nin ilk 
baskısında (I-II, İstanbul 1293, 1293 sayfa) hiçbir ayırım yapmadan Türkçe, 
Arapça ve Farsça kelimeleri birlikte ele alan Ahmed Vefik Paşa, ikinci 
basımın (I-II, İstanbul 1306, 1455 sayfa) ilk cildine Türkçe kelimelerle 
Türkçeleşmiş kabul ettiği Arapça ve Farsça kelimeleri, ayrıca Batı 
dillerinden gelip günlük dile yerleşen kelimeleri almış, sadece yazı dilinde 
kullanılan Arapça ve Farsça kelimelere de ll. ciltte yer vermiştir. 
Osmanlıca'yı Türk dilinin 


umumi kadrosu içinde ele alması ve Türk lehçeleri bahsi de dönemine göre 
yeni ve ileri bir görüş olarak yalnız ikinci basımın önsözünde 
bulunmaktadır. Bu önsözde Türk dilinin tarıhi ve coğrafi yayılımı içinde 
bütün lehçelerine göre genel bir tablo çizilmiş, Osmanlı Türkçesi'nin, 
batıya uzanan Türkmen lehçesinin Anadolu'da oluşturduğu bir şekli olduğu 
ıfade edilmiştir. 


Lehce-1ı Osmâni'nin asıl sözlük bölümünün getirdiği başlıca yenilikler 
şunlardır: 1. Osmanlı Türkçesi”ndeki sözler mümkün olduğu kadar Doğu 
Türkçesi”ndeki asılları ve eski şekilleriyle gösterilmiştir. Türemiş 
şekillerinin yaşamasına karşılık unutulmuş veya kullanılmaz olmuş kök 
kelimelere götüren, Osmanlı Türkçesiyle olan ilgiyi veya farkları 
göstermeye yönelen bu sistem, eseri Doğu Türkçesi'ne açtığı için Thory 
Jozsef ve Barbier de Meynard gibi Batılı Türkologlar'ca Türkçe'nin 
mukayeseli incelemesine kaynak bir çalışma olarak gösterilmiştir. 
Kullandığı kaynakları zikretmeyen Ahmed Vefik Paşa'nın sözlüğü 
hazırlarken Doğu Türkçesi'yle yazılmış eserlerden faydalandığı 


anlaşılmaktadır (Babinger onun bir Doğu Türkçesi sözlüğü için gerekli 
materyalleri topladığını, ancak böyle bir sözlüğü meydana getirmediğini 
belirtmektedir). 2. Türkçe kelimelerin izahını türedikleri kökten hareketle, 
birleşik sözlerle tamlama ve deyimlerdeki kelime kümelerinin etrafında 
toplandıkları taban söz veya mefhuma göre göstermeyi esas alan bir metot 
ortaya koyması dikkate değer bir yeniliktir. Bir kökten çıkma sözlerin ayrı 
madde başlarına dağılmadan bir arada bulunması Türkçe'nin kelime ve 
deyim teşkilindeki zenginliğini meydana çıkarmıştır. 3. Türkçe kelimelerde 
gittikçe artan imlâ kargaşasına ve Arap harflerinin Türkçe'nin bazı seslerini 
ifadede yetersizliğine çözüm getirmek için Türkçe'de bulunmayan seslere 
mahsus Arap harflerini kullanmayan Doğu Türkçesi”ndeki asli şekillere 
göre düzenlenmiş bir imlâ sistemini teklif eder. Ahmed Vefik Paşa, 
Türkçe'nin tek harfte toplanmış ayrı ve farklı seslerinin belli olması için her 
birine özel işaret koydurduğu değişik hurufat döktürüp kullanmıştır. 4. Türk 
tarihi, etnolojisi, lehçeleri ve coğrafyasına dair maddeler sözlüğe küçük bir 
Türkoloji ansiklopedisinin taslağı mahiyetini kazandırmıştır. Bunlar 
arasında üç sütunluk yer işgal eden “Türk” maddesi Ahmed Vefik Paşa'nın 
Türkçü zihniyetini yansıtması bakımından zikre değer. Lehce-i Osmâni'de 
bazı kelimeler için Osmanlı ve Doğu Türkçesi'nden örnek beyitler 
zikredilmişse de bunların kimlere ait olduğu belirtilmemiştir. 


Türk dilinin lugat sahasında temel eserlerinden sayılan Lehce-ı Osmâni 
kendinden sonraki Şeyh Süleyman Efendi, Redhouse ve Radloff gibi birçok 
müellifin lugatlarına kaynak hizmetini görmüştür. Şemseddin Sâmi'nin 
Kaâmüs-ı Türki'sine ise başlıca temel teşkil etmiştir. Barbier de Meynard'ın 
hazırladığı Dictionnaire turcfrançais, Suppl&ment aux dictionnaires publi&s 
Jusgu'â ce Jour adlı büyük lugat (Paris 1881-1886) doğrudan doğruya 
Lehce-i Osmâni'den çıkmıştır. Daha önce Ahmed Vefik Paşa'nın eseri 
hakkında bir tahlil ve tanıtma yazısı kaleme almış olan Barbier de Meynard, 
kitabının önsözünde lugatını Ahmed Vefik Paşa'nın Lehce-1 Osmâni'si 
sayesinde meydana getirdiğini açıkça ifade eder. Lehce-i Osmâni ilk 
basımının neşrinden az sonra, Batı ilim âleminde öteden beri esasen 
bilinmekte olan Ahmed Vefik Paşa'nın Petersburg?*dakı Müsteşrikler 
Kongresi'ne çağırılmasına da vesile olmuştu. 


Lehce-i Osmâninin, aslında Redhouse'a ait iken müsveddelerini gören 
Ahmed Vefik Paşa'nın onu kendine mal etmiş olduğuna dair Şemseddin 


Sâmi tarafından nedense ortaya atılıp Veled Çelebi'nin daha ayrıntılı 
biçimde tekrarladığı asılsız bir iddia vardır. Redhouse'ın Lehce-i 
Osmâni'den önce neşredilen Lugat-ı Osmâniyye'sinin Türkçe tek bir sözü 
madde başı almayıp sırf Arapça ve Farsça asıllı kelimelere yer vermiş 
bulunması itibariyle onunla hiçbir alâkası olmayacağının kesinliği yanında, 
asıl söz konusu edilmesi gereken Türkçe'den İngilizce'ye lugatının da 
Lehce-i Osmâni'den on yedi yıl önce 1859'da basılmış olması, hem de 
askerler, iş ve ticaret adamları için pratık bir gaye ile hazırlanmış bulunması 
dolayısıyla yer verdiği Türkçe sözlerin onun yanında pek cılız kalması, 
ayrıca lugatının asıl büyük ve en geniş şeklinin Ahmed Vefik Paşa'nın 
eserinin ilk baskısının çıkışından çok sonra 1890'da ortaya konulmuş 
olması gerçeği karşısında bu iddia kendiliğinden çöker. Lugatının 1890'da, 
yani Lehce-i Osmâni müellifi henüz hayatta iken yayımlanan bu baskısının 
önsözünde Redhouse'ın Ahmed Vefik Paşa'nın eserinden istifade ettiğini, 
onun kendisine rehberlik eden eserlerden biri olduğunu belirtmesi bu 
ıddiayı büsbütün hükümsüz kılar. 


Kendisinden sonra Türkçe için birçok lugat ortaya konmuş olmasına ve 
tenkit edilecek taraflarına, karışıklığına, çeşitli kusurlarına rağmen Lehce-i 
Osmâni, kolayca tüketilmez malzemesiyle bir müracaat kaynağı olma 
değerini bugün de korumaktadır. Ahmed Vefik Paşa Lehce-ı Osmâni'ye 
koyduğu, o güne kadar yazı dilinde kullanılmamış pek çok kelimeyi kendi 
tiyatro tercümelerinde kullanmıştır (örnek için bk. Tansel, XXV111/110 
(1964), s. 265-280). 


Lehce-1 Osmâni, ikinci basımı esas alınarak Recep Toparlı tarafından Latin 
alfabetik sistemine göre yeni harflere çevrilmiş, her iki cildi için ayrıca 
Arap harflerine göre birer dizin ilâve edilerek yayımlanmıştır (Ankara 
2000). 
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Ömer Faruk Akün 


LEHİC 


(©) 
Yemen'de bir şehir ve merkezi olduğu idari bölge. 


Bugün atlaslarda daha çok el-Havta (al-Hawtah) adıyla yer alan Lehic (Ar. 
Lahc), Güney Yemen'de Aden'in kuzeybatısında kıyıya yakın bir düzlük 
üzerinde kurulmuştur. Şehre adını veren Himyeri asıllı Lahc b. Vâil'in soyu 
Gavs b. Katan b. Arib b. Züheyr yoluyla Kahtân'a ulaşır. Yine 
Kahtâniler'den Asbah b. Amr b. Hâris'ın Asâbih adıyla tanınan ahfadı da 
Lehic'de yaşardı. 


Yemen'in müslümanlar tarafından fethi sırasında İslâm hâkimiyeti altına 
alınan Lehic'de daha sonra Abbâsi Halifesi Me”mün'un Yemen valisi 
Muhammed b. Abdullah b. Ziyâd, Ziyâdiler hânedanını kurdu (203- 
402/818-1012). Bu dönemde Karmatiler şehri kısa bir süre için işgal ettiler 
(293/906). Ziyâdiler'in ardından Habeş asıllı köleler iktidarı ele geçirdilerse 
de o sırada Beni Ma'n ailesi Aden, Şihr ve Hadramut'la beraber Lehic'e de 
hâkim oldu. 454'te (1062) Aden'i alan Suleyhiler?'den Mükerrem Ahmed, 
Lehic'in idaresini Zürey'iler'den Abbas ile Mes'üd'a bıraktı (473/1080). 
Zürey'iler'in Lehic'deki hâkimiyeti, Eyyübiler?'den el-Melikü”I-Muazzam 
Turan Şah'ın Yemen'i fethine (569/1174) kadar devam etti. 


1174-1229 yılları arasında Eyyübiler'in hâkimiyetinde kalan Lehic'de daha 
sonra Resüliler (1229-1454) ve Tâhiriler (1454-1517) hüküm sürdüler. 
Tâhiriler?'den Âmir b. Abdülvehhâb, Memlük Sultanı Kansu Gavri?ye 
başvurarak Kızıldeniz limanlarına saldırmakta olan Portekizliler?e karşı 
yardım istedi. Bunun üzerine Kansu Gavri, o sırada hizmetinde bulunan 
Osmanlı denizcisi Selman Reis ile birlikte Hüseyin Bey kumandasında bir 
donanma gönderdi; Kızıldeniz?'deki Kemerân adasına yerleşen Memlük 
ordusu erzak talepleri Amir tarafından reddedilince onun üzerine yürüdü. 
Zebid ele geçirildi ve Âmir San“a önlerinde öldürülüp Tâhiriler hânedanına 
nihayet verildi. Bu gelişmeler daha sonra Osmanlılar'ın bölgeyi fethine yol 
açtı ve çıkan karışıklarla Portekiz saldırıları üzerine Mısır Beylerbeyi 


Hadım Süleyman Paşa yetmiş altı gemiden oluşan donanmasıyla Aden'i 
zaptetti (1538). Osmanlılar 1045 (1635) yılına kadar bölgeyi ellerinde 
tuttular; bu tarihten itibaren Zeydi imamları etkili oldular. 1141'de (1729), 
bazı en-sâb âlimlerine göre Kudâa'nın Havlân kolundan gelen Abdeli 
kabilesinin (Abâdil) reisi Fazl b. Alı, Zeydi imamlarına karşı bağımsızlığını 
ılân etti ve Lehic'i başşehir yaptı. Böylece bir asırdan uzun bir süre 
bağımsız yaşayacak olan Lehic Sultanlığı kuruldu. 


Abdeliler'den Lehic Sultanı Ahmed b. Abdülkerim'in (1792-1827) 1802'de 
İngiltere hükümetiyle bir dostluk ve ticaret antlaşması imzalaması 
İngilizler'in Kızıldeniz'deki varlıklarına hukuki zemin oluşturdu. İngiliz 
Doğu Hindistan Şirketi 1254 (1838) yılında Osmanlı Devleti'nin izniyle 
Aden'de bir ticaret merkezi kurdu. Asıl hedefleri oralarda varlıklarını 
kanıtlamak olan İngilizler hukuki bakımdan Osmanlı Devleti'ne tâbi, fakat 
fili bakımdan Lehic sultanına bağlı Aden'in otoritesine karışmaya 
başladılar ve şirketin bir gemisinin yağmalanması bahanesiyle burayı işgal 
ettiler. Sultan Muhsin b. Fazl (1827-1847) İngilizler?le mücadeleye girdiyse 
de sonuçta Aden'in kaybını önleyemedi ve işgalin ardından onlarla bir 
antlaşma imzalamak zorunda kaldı (1839). İngilizler, Doğu Hindistan 
Şirketi adına imzaladıkları bu antlaşmaya göre Lehic sultanı ile haleflerine 
yılda 6000 riyal ödemeye söz veriyorlardı. Aden'in kaybına bir türlü razı 
olamayan Sultan Muhsin, İngilizlere karşı gizlice harekete geçtiyse de 
başarı kazanamadı ve hânedan mensupları hariç bütün Abdeliler Aden'den 
çıkarıldı. Neticede Sultan Muhsin peşpeşe imzaladığı iki yeni antlaşma ile 
(11 Şubat 1843, 20 Şubat 1844) İngilizler'in egemenlik ve himayelerini 
kabullenip dışişlerinden feragatle yalnız içişlerini yürütmeyi taahhüt etti. 
Bundan sonra İngilizler mahalli küçük sultanlıklarla bir dizi anlaşma 
yaparak hepsini doğrudan kendilerine bağladılar. 1846'da Sultan Muhsin 
tekrar mücadeleye başladı; fakat ertesi yıl öldü ve yerine geçen büyük oğlu 
Ahmed (1847-1849) İngilizler'e karşı teslimiyet politikası izledi. Muhsin'in 
diğer oğlu Ali ise (1849-1866) babasının yoluna döndü. Fakat 
bağımsızlığını elde etmek için 18 Mart 1858'de yaptığı son savaşta yenildi 
ve mecburen o da uzlaşma yolunu seçti. Osmanlılar'ın 1873'teki Yemen 
harekâtı sırasında İngilizler Lehic”i işgal ettiler ve politik baskılarla 
harekâtın oraya kadar genişlemesini engellediler. 1. Dünya Savaşı sırasında 
sultanın İngilizlerle iş birliği yapması üzerine Türk ordusu Lehic'e kadar 
geldi ve İngilizler'i şehri tahliye etmek zorunda bıraktı (1915). Osmanlılar 


1918 yılına kadar burayı hâkimiyetleri altında tuttular; bu tarihten itibaren 
Lehic sultanları yine İngilizler'in himayesinde varlıklarını sürdürdüler. 


Aden sömürgesini önce Batı Aden himayesi (Aden ve yakın çevresi) ve 
Doğu Aden himayesi (Hadramut bölgesi) olarak ikiye ayıran İngilizler, 
1947”de bu idareleri Lehic liderliğinde birleştirip Güney Arap Emirlikleri 
Federasyonu adı altında bir devlet haline getirmeyi ve bu yeni Arap 
devletinin Arap Birliği'ne katılmasını sağlamayı planladılar. Fakat Lehic 
sultanı tarafından Arap Birliği'ne sunulan teklif reddedildi. 1952”de Lehic 
Sultanı Fazl'ın Yemen'e sığınması üzerine İngilizler kardeşi Ali'yi sultan 
ilân ettiler. Ancak İngilizler bölgede birleşik bir Arap devleti kurmaktan 
vazgeçmediler ve 1954'te yeniden bu konuyu ortaya atarak aralarında Lehic 
Sultanı Ali'nin de bulunduğu yirmi kadar sultanın tamamının karşı 
çıkmasına rağmen sonunda Güney Arap Emirlikleri Federasyonu'nu 
kurdurdular (1959). Bu devlet 1967'de Güney Arabistan Federasyonu'na 
dönüştü ve önceleri yönetime karışmayan Lehic Sultanı Fazl b. Ali federal 
savunma bakanı oldu. 1967'ye kadar devam eden federasyon, İngilizler?in 
bölgeden çekilip Güney Yemen Halk Cumhuriyeti'nin (1970'ten sonra 
Yemen Demokratik Halk Cumhuriyeti) kurulmasıyla ortadan kalktı (bk. 
YEMEN). 


Lehic günümüzde nüfusu 10.000'1 biraz aşan, yeşillikler içinde küçük bir 
vaha şehri olmasına rağmen Aden Limanı'nı Yemen'in diğer merkezlerine 
bağlayan yol üzerinde bulunması sebebiyle önem taşımaktadır. Lehic'in 
tarihte Güney Arabistan şehirleri arasında siyasi olduğu kadar ilmi açıdan 
da önemli bir yeri vardır. Burada yetişen fikir ve ilim adamlarının başında 
edip Müslim b. Muhammed el-Lahci, fakih İbn Miş ve fakih 


Muhammed b. Said el-Füraydi el-Lahci'nin adları sayılabilir. Lehic şehrinin 


bugün merkezi olduğu Lehic idari bölgesi 12.766 km? genişliğindedir ve 
yaklaşık 400.000 nüfusa sahiptir. 
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Sâmi es-Sakkâr 


LEHİSTAN 


(bk. POLONYA), 


LEHV 


(bk. EĞLENCE; OYUN). LEKANİ, Abdüsselâm b. İbrâhim 
(li AB! yal Ge adedi ve) 


Ebü Muhammed (Ebü”l-Ferec) Abdüsselâm b. İbrâhim b. İbrâhim el-Lekâni 
(6. 1078/1668) 


Mâliki âlimi. 


971 (1563) yılında muhtemelen Kahire'de dünyaya geldi. Babasının 
doğduğu yerleşim merkezine nisbetle Lekâani diye tanındı. Tahsilini babası 
İbrâhim el-Lekâni'nin ders halkasında tamamladı, onun önde gelen 
öğrencileri arasında yer aldı. Necmeddin Muhammed b. Ahmed el-Gayti, 
Ebü Abdullah Muhammed b. Sinne ve Ebü Abdullah Muhammed 
Abdülkâdir el-Fâsi gibi âlimlerden ders aldı (Abdülhay el-Kettâni, I, 118, 
183; 11, 890, 1027). Öğrenimini tamamladıktan sonra ders okutmaya ve eser 
yazmaya başladı. Babasının vefatı üzerine onun yerine Ezher müderrisliğine 
getirildi. Yetiştirdiği öğrenciler arasında Ebü Sâlim el-Ayyâşi, Ebü”l-Esrâr 
Hasan b. Ali b. Muhammed el-Acimi ve Ebü Âmir Ahmed en-Nefrâvi gibi 
isimler bulunmaktadır (Mahlüf, s. 304; Abdülhay el-Kettâni, II, 811). 
Abdüsselâm el-Lekâni 15 Şevval 1078 (29 Mart 1668) tarihinde Kahire'de 
vefat etti ve orada defnedildi. 


Eserleri. 1. İrşâdü”l-mürid li-Cevhereti”t-tevhid. Babasının Cevheretü”t- 
tevhid adlı manzum akaid risâlesine yine kendisinin yazdığı “Umdetü”|- 
mürid adlı hacimli şerhin İbrâhim el-Lekâni tarafından konulmuş olan 
ta'liklerin müellif tarafından yeniden düzenlenmesi suretiyle meydana 
getirilmiş bir şerh mahiyetindedir (bk. CEVHERETÜ”t-TEVHİD),. 2. 
İthâfü”l-mürid li-Şerhi Cevhereti”t-tevhid. İrşâdü”l1-mürid'in 
genişletilmesiyle ortaya çıkan bir şerh olup Ezher'in lise kısmında ders 
kitabı olarak okutulmuştur. el-Emirü'l-Kebir es-Sünbâvi'nin Hâşiye “alâ 
İthâfi'l-mürid adlı eseriyle birlikte basılmıştır (Bulak 1282; Kahire 1300, 
1309). İbrâhim el-Bâcüri (Kahire 1279) ve Muhammed Muhyiddin 


Abdülhamid (Kahire 1375/1955) bu şerhe hâşiye yazmışlardır. 3. Fethu”|- 
mecid li-Kifâyeti'I-mürid fi”l-kelâm. Ebü'l-Abbas Ahmed b. Abdullah el- 
Cezâiri'nin Kifâyetü'I-mürid fi'l-kelâm adlı manzum akaid risâlesine 
Muhammed b. Yüsuf es-Senüsi tarafından yazılan el-Menhecü's-sedid fi 
şerhi Kifâyeti'I-mürid adlı şerh üzerine yapılmış bir şerhtir. Eser üzerine 
Dâvüd Alı el-Fâdıl tarafından tenkitli metin neşri mahiyetinde bir doktora 
çalışması yapıldığı (Rabat 1984) kaydedilmektedir (Repertoire des theses, s. 
13). 4. Tervihu”l-fu?âd bi-mevlidi hayrı”I-“ibâd. Mevlidi nebi konusunun 
tasavvufi neşve içinde ele alındığı bir eserdir. 5. İbtisâmü”l-ezhâr min 
riyâzi'l-ahbâr fi rebi' ”I-ebrâr bi-mevlidi”l-habibi?l-muhtâr. 6. Hüsnü”|- 
beyân fi tefsiri müfredâtı'I-Kur'ân. 7. Mukaddime f1'1-ışk ve”I-mahabbe. 8. 
Mukaddimâtü”l-fuşül. 9. ez-Zehrü'l-mensür (bu eserlerin nüshaları için bk. 
Brockelmann, GAL, II, 395-396; Suppl., 11, 357, 419). 


Abdüsselâm el-Lekâni'nin bunların dışında şu eserlerinin de bulunduğu 
kaydedilmektedir: Fethu'l-vaşid li-hidâyeti'I-mürid, Hâşiye “alâ Tezkireti”|1- 
Kurtubi, es-Sirâcü'l-vehhâc bi-şerhi kışşateyi'l-isrâ? ve'I-mi“râc (müellifin 
hocalarından Necmeddin Muhammed b. Ahmed el-Gayti'nin isrâ ve mi'rac 
hakkındaki eserine yazılan bir şerhtir). 
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Metin Yurdagür LEKANİ, İbrâhim b. İbrâhim 


(İİ akal al e akl al) 


Ebü İshâk (Ebü”l-İmdâd) Burhânüddin İbrâhim b. İbrâhim b. Hasen el- 
Lekâni (6. 1041/1632) 


ATT A AT 


Mısır'da Demenhür şehri yakınlarındaki Lekâne adlı yerleşim merkezinde 
dünyaya geldi. Kaynaklarda doğum tarihi hakkında herhangi bir bilgiye 
rastlanmamıştır. Oğlu Abdüsselâm'ın 971 (1563) yılında doğduğu 
bilindiğine göre gençlik dönemi yıllarına ait bir tahminde bulunmak 
mümkündür. Süfimeşrep bir ulemâ ailesine mensup olduğu anlaşılan 
İbrâhim el-Lekâni'nin tahsil hayatına dair fazla bilgi yoksa da onun 
Mısır'daki Mâliki ulemâsı arasında seçkin bir mevki kazandığı, Ezher'de 
müderrislik yaptığı yolundaki kayıtlara ve telif ettiği eserlere bakılarak iyi 
bir öğrenim gördüğü söylenebilir. Lekâni'nin birçok âlimden ders aldığını 
belirten Muhibbi, bunlar arasında dönemin Şâfii ulemâsından İbn Kâsım el- 
Abbâdi ve Şemseddin er-Remli, Mâliki âlimlerinden Bedreddin el-Karâfi ve 
Sâlim b. Muhammed es-Senhüri gibi isimlerle tarikattaki mürşidlerinin 
adını zikretmiştir (Hulâşatü”l-eser, I, 6-7). Onun yetiştirdiği öğrenciler 
içinde oğlu Abdüsselâm el-Lekani yanında Haraşi, Şebrâmellisi, 


Yüsuf el-Gayşi, Hüseyin el-Hafâci ve Ahmed b. Ahmed el-Acemi gibi 
âlimler sayılabilir. Süfüliğe temayülüyle de tanınan Lekâni'nin 144 beyitten 
oluşan Cevheretü't-tevhid adlı risâlesini, şeyhi Ebü'l-Abbas Şehâbeddin 
Ahmed b. Osman eş-Şernübi'nin işaretiyle bir gecede yazdığı rivayet 
edilmektedir. 1041 (1632) yılında hac farizasını yerine getiren Lekâni dönüş 
yolu üzerindeki Akabe (Eyle) yakınlarında vefat etmiş ve öldüğü yerde 
defnedilmiştir (Muhibbi, I, 9). 


Eserleri. 1. Cevheretü't-tevhid*. Başta kendisi ve oğlu Abdüsselâm olmak 
üzere birçok âlim tarafından şerhedilen bu risâle ilk defa Bulak'ta 
yayımlanmış (1241), daha sonra şerhleriyle birlikte çeşitli baskıları 
yapılmıştır (meselâ bk. Abdülvâhid el-Mirgani, Buğyetü'l-mürid li- 
Cevhereti't-tevhid, Tunus 1938). 2. Menârü ehli”l-fetvâ ve kavâ'idü'l-iftâ 
bi'l-akvâ. Mâliki fetva usulüne dair bir eser olup Ziyâd b. Muhammed b. 
Mahmüd Humeydân tarafından Sudan'daki Omdurman (Ümmüdurmân) 


İslâm Üniversitesi'nde yüksek lisans tezi olarak neşre hazırlanmış 
(Humaidân 1988) ve ardından Beyrut'ta yayımlanmıştır (1412/1992). 3. 
Naşihatü”l-ihvân bi”'etinâbi şürbi'd-duhân. 4. Hâşiye “alâ Muhtaşari Halil. 
Halil b. İshak el-Cündi'ye ait el-Muhtaşar*a Lekâni'nin hocalarından Sâlim 
b. Muhammed es-Senhüri tarafından yazılan şerhin hâşiyesidir. 5. Kazâ'ü'l- 
vatar min Nüzheti'n-nazar fi tavZihi Nuhbeti”l-fiker. İbnü?s-Salâh eş- 
Şehrezüri'nin hadis ilimlerini altmış beş nevi halinde incelediği 
Mukaddime'sinin İbn Hacer el-Askalâni tarafından kırk nevi daha 
eklenerek yazılan Nuhbetü”l-fiker?e yine kendisinin yaptığı Nüzhetü'n- 
nazar adlı şerhe yazılmış bir hâşiyedir. Kâtib Çelebi bu eseri Nüzhetü'n- 
nazar fi tavzihi Nuhbeti”l-fiker şeklinde kaydetmektedir (Keşfü'z-zunün, TI, 
1936). 6. (İcmâlü”l-vesâ”il ve) Behcetü”l-mehâfil (ve ecmelü”l-vesâ'il) bi”t- 
tarif bi-rüvâtı'ş-Şemâ il. Tirmizi'ye ait Şemâ”'ılü”'n-nebi'nin şerhidir. 7. 
esSened fi beyâni huceci ehli”l-gay ve'r-rüşd. 8. Şerhu't-Takrib ve't-teysir 
(bu eserlerin nüshaları için bk. Brockelmann, GAL, II, 412-413; Suppi., TI, 
436-437). 9. Nesrü'l-me 'âsir fi men edrektühum min “ulemâ ”1'I-karnı?|I- 
“âşır. Müellifin kendi hayatını anlattığı ve hocalarıyla döneminin ilim ehlini 
tanıttığı “meşyaha” türünde bir eserdir (Muhibbi, I, 7; Tüneki, HI, 35). 10. 
Tuhfetü zürriyyeti “Ali Ebhelül bi-esânidi cevâmı'i ehâdisi'r-Resül 
(Muhibbi, I, 7; Hediyyetü”l-“ârifin, I, 30; Abdülhay el-Kettâni, I, 130, 284- 
285). 11. Keşfü'l-kürüb li-mülâkâtı'l-habib ve't-tevessül bi'l-mahbüb (bu 
tasavvufi kasidenin metni için bk. Muhibbi, I, 8-9; Tüneki, III, 37-38). 


Lekâni'nin kaynaklarda adı geçen diğer eserleri de şunlardır: Hulâşatü't- 
ta“rif bi-dekâ'iki Şerhi”t-Taşrif (İzzeddin ez-Zencâni'nin el-“ İzzi fi”t-taşrif 
adlı Arapça gramer kitabına Sa'deddin et-Teftâzâni'nin yazdığı şerhin 
hâşiyesidir); TavZihu el-fâzi”l-AÂcurrümiyye; “İkdü”l-cümân fi mesâili?d- 
gdamân; Ta'liku”l-ferâ'id “alâ Şerhi”1-“ Akâ?id (Teftâzâni'nin eserine 
yazılmış bir hâşiyedir); el-Büdürü'l-levâmı' min hudüri Cem'i”I-cevâmı' 
(Tâceddin es-Sübki'nin fıkıh usulüne dair eserine Celâleddin el-Mahalli'nin 
yaptığı şerhin hâşiyesidir). 
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Metin Yurdagür 


LEKLER 


Dağıstan'da yaşayan Kafkas halklarından biri. 


Dağıstan'ın orta kesiminde, Dulti dağının güney ve güneybatı kısımlarında 
Sulak nehrinin dört kolu (Koysu) arasındaki bölgede bulunan Lekler 
genellikle kaynaklarda Kazı / Gazi-Kumuk adıyla anılır. VUI. yüzyılda Ebü 
Müslim kumandasındaki orduya boyun eğerek Dağıstan içinde Kumuk 
kasabası ve civar köylerinde İslâmiyet'i kabul eden ilk topluluklardan 
biridir. İslâmiyet'in yayılmasında gösterdikleri 


çabalar dolayısıyla kendilerine Araplar”ca “Gazi” unvanının verildiği 
zikredilir. 


Lekler'in idarecileri İslâmiyet'i kabul etmeden önce Şavkal unvanıyla 
anılıyordu. Bu isim daha sonra Şamhal'a dönüştü. Şamhal'ın nasıl ortaya 
çıktığı tartışmalı olmakla birlikte Lek / Gazı Kumuk hâkimleri Şamhal 
olarak adlandırıldı. Şamhallar VTİ. yüzyıldan XVI. yüzyıl sonlarına kadar 
yönetimlerini sürdürdüler. Şamhal Çoban'ın 1578'de ölümünün ardından 
hanlık dört oğlu arasında paylaşıldı ve eski gücünü kaybetmeye başladı. 
Daha sonra Tarku ve Buynak idarecisi olan büyük oğlunun hâkimiyeti 
diğerleri tarafından tanındı, Şamhallar ikametgâhlarını ovada bulunan 
Tarku'ya taşıdılar. 1639*da Surhay Han Mirza'nın ölümü üzerine 
mirasçıları Kumuk'u tamamen terkedince (Grigorianiz, s. 192) dağlarda 
yaşayan Gazi-Kumuklar, Şamhal neslinden gelenlerden olmak üzere Arapça 
“halk” ve Lekçe “lavai” (yüce, ulvi) kelimelerinden türetilen “Halklavai” 
adını verdikleri reisleri iş başına getirdiler. 


XVL yüzyılın son çeyreğinde Kafkaslar'da Osmanlı Devleti ile İran 
arasındaki nüfuz mücadelesi Gazi-Kumuklar'ı da etkiledi ve bunlar 1578'de 
Osmanlı hâkimiyetine girdiler. Bununla birlikte Gürcü ve Kabartaylar'la 
verdikleri mücadeleyi sürdürdüler. 1586'da Gürcü Kahetya kralı ittifak 
halinde bulunduğu Ruslar”dan yardım istedi. Astrahan'dan sonra dikkatini 
bu bölgeye yönelten Ruslar, Boyar Hvorstin'in kumanda ettiği bir kuvveti 
Lekler üzerine gönderdiler. Bu kuvvetler Tarku'yu alıp Koysu ve Sulak'ta 


birer kale inşa etti. Fakat arkasından ağır bir yenilgiye uğratıldılar ve 
buradan çekilmek zorunda kaldılar. 


Çar Gudonovw'un Kafkaslar'da yer edinmek ve daha önceki mağlübiyetin 
öcünü almak üzere 1604'te biri Buturlin kumandasında Kazan'dan, diğeri 
Pleşçev kumandasında Astrahan*dan gönderdiği birlikler Tarku”yu yeniden 
işgal ettilerse de bir yıl sonra Çolak Surhay'ın iki oğlu Sultan Buta ve Âdil 
Giray tarafından yenilgiye uğratıldılar. Bu iki mağlübiyet, Ruslar'ın 
Kafkaslar'daki ilerleyişini 1. Petro dönemine (1689-1725) kadar durdurdu. 
Ruslar'a karşı kazanılan zaferin ardından Surhay Han diğer Dağıstan 
hanlarıyla birlikte İran'a karşı ayaklandı. Bu esnada Kuba ve Şeki'yi 
İranlılar'ın elinden kurtardıkları gibi Şemâhi'nin (Şamahı) zaptı esnasında 
3000 Rus tüccarının öldürülmesi, 1722 Afgan-İran savaşında Rusya'ya 
İran'a yardım bahanesiyle buralara müdahale etme fırsatı verdi. Kafkaslara 
Rus müdahalesi olmadan önce Gazi-Kumuk Han?ı Şamhal Âdil Giray 
1718'de Büyük Petro'ya sadakatini sunmuş ve Ruslar'ın Kafkaslar'a ayak 
bastığı 1722 yılında onlara yardımcı olmuştu. Ancak bir yıl sonra çarla 
anlaşmazlığa düşerek Ruslar tarafından yakalanmış ve Beyaz deniz 
kıyısındaki Arhangelsk”e sürgün edilmiştir. Bu olayın hemen arkasından 
Şambhallık Ruslar tarafından ortadan kaldırılmış, fakat Petro'nun ölümü 
üzerine yerine geçen Çariçe Anna Ivananovna'nın İran'la 1732 ve 1735 
yıllarında yaptığı antlaşmaların ardından Kafkaslar”dan çekilmesinden 
sonra Nâdir Şah Şamhallığı yeniden ihdas ederek bu unvanı Âdil Giray'ın 
oğluna vermiştir. 


1768-1774 Osmanlı-Rus savaşının ardından imzalanan Küçük Kaynarca 
Antlaşması ile Kabartay Rus toprağı olarak kabul edilince Şamhal Murtaza 
Ali 1776'da Rus hâkimiyetine girdi (a.g.e., s. 193). Ruslar'ın İran'la 1804- 
1813 yılları arasında yaptıkları savaşta Rusya'ya bağlı bir han iken isyan 
eden 11. Surhay Han, 1811'de General Hatunsev tarafından mağlübiyete 
uğratıldıktan sonra yardım temini maksadıyla Tebriz'e gitti. Bu arada 
Ruslar 1812'de, onun hâkimiyetinde bulunan Kura'yı Rus yandaşı ve kendi 
can düşmanı olan Arslan Han'a vererek Kürin Hanlığı”nı meydana getirdi. 
Bir ara Gazi-Kumuk, Surhay Han'ın eline geçmişse de İran'ın Ruslarla 
yaptığı Gülistan Antlaşması'nın (1813) ardından Surhay Han Ruslar'a 
boyun eğdi. Bu arada Osmanlı-Rus savaşı sırasında (1806-1812) Osmanlı 
Devleti'nin diğer Dağıstan hanları yanında Gazı-Kumuk Hanı Surhay 


Han'a da savaşa katılması için hükümler gönderdiği tesbit edilmektedir 
(BA, HH, nr. 44645-B, K; BA, Nâme-i Hümâyun Defteri, nr. X/1, s. 131). 
5000 ruble maaş ve tuğgeneralliık rütbesiyle Ruslar'a bağlı olan Gazi- 
Kumuk Hanı Surhay, bölgedeki diğer hanlar gibi Ruslar'ın 1817?den 
itibaren Dağıstan'a yönelik hareketinin tam bir hâkimiyet kurma amacı 
taşıdığını farkedince isyan etti (BA, HH, nr. 44627). 1820'de Çırak'ı 
kuşattıysa da başarılı olamadı ve İran'a kaçtı. Fakat mücadelesini 1826- 
1828 İran-Rus savaşında da sürdürdü (BA, HH, nr. 21863-U, K). 


Kafkaslar'da Osmanlı Devleti ve İran gibi iki gücün çekilmesinin ardından 
Ruslar'a karşı verilen mücadele mahalli unsurlara dayanan Müridiyye 
hareketleriyle devam etti. 1859 yılına kadar süren bu savaşlar esnasında 
Kumuk bölgesi 1842'de Şeyh Şâmil tarafından ele geçirildi, fakat daha 
sonra Ruslar tarafından işgal edildi. Şeyh Şâmil'in 1842”deki başarısının 
hemen ardından 1844'te pek çok Lek, Andi dağ silsilesinin eteklerine 
yerleştirildi, bugün de burası Novo Lakskiy (yeni Lek) adıyla anılır. 1877- 
1878 Osmanlı-Rus savaşı esnasında Çarlık rejimine karşı tekrar isyan eden 
Lekler, 20 Eylül 1877?de Kumuk Kalesi'ni ele geçirdilerse de Ruslar'a 
mağlüp oldular (Erckert, s. 255-256). 1917 Rus İhtilâli sonrasında da 
Ruslar'a karşı mücadele ettiler, ancak 1920'de bu hareketleri son buldu. 


Dağıstan coğrafyasında çeşitli etnik gruplardan biri olan Gazi-Kumuklar'ın 
nüfusu 1891'de 23.824, 1926'da 40.384, 1931'de 51.000, 1959”da 63.529, 
1970'te 85.822 idi (bunların 72.240'1 (96 84,2'si) Dağıstan'da 
yaşamaktadır). 1989 sayımına göre toplam Dağıstan nüfusu içinde “o 6'yı 
oluşturan Lekler'in nüfusu 108.000'1 aşmış olup günümüzde 120.000'in 
üzerinde olmalıdır. 


Gazı-Kumuklar'ın yerleştiği alan dağlık olması sebebiyle arazisi genelde 
küçük baş hayvan yetiştiriciliğine uygundur. Bu da Gazi-Kumuk halkının 
Dağıstan”daki göçmen işçiler içinde en yüksek oranı teşkil etmesine yol 
açmıştır. Ayrıca bölgede küçük çaplı da olsa deri, dokuma ve çömlek 
ımalâthanesi mevcut olup altın ve maden işlemeciliği gelişmiştir. Kuzey 
Dağıstan'da oluşturulan yeni Lek bölgesinde bahçecilik, tarım, bağcılık ve 
ipek böceği yetiştiriciliği yapılmaktadır. 


Dağıstan?'daki Lekler?den başka İran'ın güneyinde Lurlar'la karışık olarak 


yaşayan bir kürt kabilesi de Lek adıyla anılır. Bunların adları Farsça'da 
“yüz bin” anlamındaki “lek”ten gelir. Şerefnâme'ye göre bunlar Zendler'in 
yanında İran'a bağlı ikinci derecede bir kabiledir. Şah Abbas'ın emriyle 
Lüristan'a yerleştirildikleri belirtilir. 
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Mustafa Aydın 


(4) 
Hindistan'da Uttar Pradeş eyaletinin merkezi olan şehir. 


Ganj nehrine sol taraftan katılan Gumti (Gomati) ırmağının kenarında 
kurulmuştur. Leknev'in (Lucknow, Lakhnau) bilinen tarihi XTII. yüzyılın 
başlarına kadar gider. 1394-1478 yılları arasında Şarki Sultanlığı'nın 
hâkimiyetinde kalan şehir daha sonra Delhi Sultanlığı'nın, Hümâyun Şah 
zamanında da Bâbürlüler'in eline geçti ve Ekber Şah tarafından Ayodha 
eyaletine bağlandı. Bâbürlü Devleti'nin son dönemlerinde fiilen bağımsız 
hale gelen eyaletlerden Evedh”de Nevvâb hânedanını kuran Asafüddevle 
Leknev'i kendisine merkez yaptı (1775); İngilizler 1819*da son Evedh 
Nevvâbı Gâziüddin Haydar'ı kral ilân edince de burası bir kraliyet başşehri 
oldu. Bölgenin 1856'da İngiliz idaresine girmesi üzerine ve özellikle 
1857'deki büyük ayaklanma sırasında Leknev?'de şiddetli çarpışmalar 
meydana geldi; İngilizler uzun süre burada muhasara altında kaldılar. 
Hindistan Kongre Partisi ile Hindistan Müslümanları Birliği arasında İngiliz 
yönetimine karşı oluşturulan, ünlü pasif direniş, Hilâfet hareketlerinin 
temelini teşkil eden ittifak (Leknev Paktı) Aralık 1916'da burada imzalandı. 


Hindistan İslâm kültüründe Bağdat, Kurtuba (Cordoba), Nişâbur ve Buhara 
gibi merkezlerle kıyaslanan Leknev, İslâmi eğitimin Hindistan”daki en 
önemli müesseselerinden olan Firengi Mahal ile Nedvetü'l-ulemâ'nın 
kurulduğu yerdir. Eğitimin yanı sıra Leknev ayrıca Urdu edebiyatının en iyi 
örneklerinin verildiği çevrelerden biridir ve özellikle şiirde kendine has bir 
ekolü temsil eder. Bölgede ağırlıklı olan Şii anlayışının da tesiriyle Kerbelâ, 
ölüm ve şehâdet gibi temalar üzerine inşa edilen mersiye türünün burada 
doruğa ulaştığına inanılır. XIX ve XX. yüzyılların önemli 
edebiyatçılarından olan ve Osmanlılar'la ilgili Doksanüç Harbi'ni (1877- 
1878 Osmanlı-Rus Savaşı) konu alan bir romanı (Hasan aur Angeline) ve 
çok sayıda yazısı bulunan Abdülhalim Şarar Leknevli'dir. Şarar'ın 
Leknev'le ilgili çeşitli yerlerde çıkan yazıları günümüzde tekrar 
yayımlanmıştır (bk. bibl). Fıkıh ve hadis sahasında yazdığı çok sayıda 


eserle tanınan Abdülhalim el-Leknevi ve babası Muhammed Abdülhay el- 
Leknevi de bu şehirde yetişen tanınmış âlimlerdendir. 


Gerek Delhi Sultanlığı'nın gerek Bâbürlüler'in başlıca şehirleri arasında yer 
alan Leknev bünyesinde birçok önemli mimari eser barındırmaktadır. 
Bunlar arasında Bârâ (büyük) ve Chota (küçük) İmambârâ ile bazı camiler 
ve Topkapı Sarayı'ndaki Bâb-ı Hümâyun örnek alınarak yapılan Rümi 
Dervâze başta gelir. Bârâ İmambârâ (Âsafi İmambârâ), Nevvâb 
Âsafüddevle tarafından 1784”te On Muharrem tâziye törenleri için inşa 
ettirilmiş, özel bir tarza sahip, 49 m. boyunda, 16 m. eninde ve 15 m. 
yüksekliğinde bir yapıdır. Chota İmambârâ ise Nevvâb Muhammed Ali Şah 
(1837-1842) tarafından kendisi için bir türbe olarak yaptırılmıştır; eserin 
yanında bir de Tac Mahal'in küçük örneği yer almaktadır. Bârâ 
İmambârâ'nın batısında bulunan iki minareli ve üç kubbeli cami-mescidin 
yapımına Muhammed Ali Şah zamanında başlanmış, ancak bina onun 
ölümünden sonra tamamlanabilmiştir. Evrengzib Şah'ın ziyareti anısına 
inşa ettirilen Evrengzib Camii üç kubbeli tipik bir Hint-İslâm mimarisi 
örneğidir; sekizgen minareleri Delhi Cuma Camii”'ninkileri andırır. Türbeler 
arasında en eskisi 1479 tarihli Şeyh Muhammed Türbesi'dir. 


Günümüzde Kuzey Hindistan'ın en gelişmiş ticaret ve sanayi şehirlerinden 
biri olan Leknev'in ülkedeki diğer önemli merkezlerle kara, hava ve tren 
yolu bağlantıları mevcuttur. İkliminin uygunluğu ve topraklarının 
verimliliği sebebiyle çevresinde her türlü meyve, sebze, tütün ve tahıl 
üretimi yapılmaktadır. Sanayi özellikle kâğıt, deri, kımya, kozmetik ve 
mücevher alanlarında gelişmiştir. Çeşitli yönlerden gelen demir yollarının 
kavşağında bulunması Leknev'i aynı zamanda demiryolu malzemeleri 
üreten bir sanayi merkezi durumuna getirmiştir. Geleneksel el sanatlarından 
gümüş ve bakır eşya yapımı, işlemeli kadife üretimi ve kuyumculuk önem 
taşır. Şehirde Leknev Üniversitesi, İslâmi lisans ve lisans üstü eğitim veren 
Dârülulüm-i Nedvetü'l-ulemâ, Câmia Nizâmiye, Sultânü'l-medâris ve 
Medresetü”l-vâizin gibi kurumlarla çok sayıda müze ve kütüphane 
bulunmaktadır. Leknev'in 1951'de 496.000 olan nüfusu 1981'de 895.721'e, 
2003'te 2.294.000'e ulaşmıştır. Şehrin merkezi olduğu Leknev idari 
biriminin nüfusu ise 3.681.416'dır (2001). 
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Azmi Özcan 


LEKNEVİ 


(Gs) 


Ebü'l-Hasenât Muhammed Abdülhay b. Muhammed Abdilhalim b. 
Muhammed Eminillâh es-Sihâlevi el-Leknevi (1848-1886) 


Hindistanlı muhaddis ve Hanefi fakıhi. 


Banda'da (Hindistan) doğdu. Soyu Ebü Eyyüb el-Ensâri'ye dayandığı için 
Ensâri nisbesiyle de anılır. Babası hadis, fıkıh ve akli ilimlere dair otuzdan 
fazla eser vermiş bir âlimdir. Leknevi on yaşında iken Kur'an'ı ezberledi, 
babasından akli ve nakli ilimleri öğrendi. Hâfızlık yaptığı yıllarda Farsça, 
belâgat ve hat dersleri aldı. On yedi yaşında öğrenimini tamamladıktan 
sonra babasıyla gittiği Haydarâbâd'da Medresetü'n-Nizâmiyye'de iki yıl 
eğitim öğretim faaliyetinde bulundu. 


Babasıyla hacca gitti (1863), dönüşünde Haydarâbâd'da tedris ve telif 
hayatına devam etti. Babasının Haydarâbâd'da kadılık ve Adâletü”n- 
Nizâmiyye'de yöneticilik görevinde iken vefat etmesi üzerine (1868) bu 
görev kendisine verilmek istendiyse de kabul etmeyip Banda'ya döndü ve 
amcası Muhammed Mehdinin kızıyla evlendi. 


Leknevi, ikinci haccı sırasında Ahmed b. Zeyni Dahlân ve İbn Humeyd”den 
Mekke'de, Muhammed b. Muhammed el-Arab el-Mağrıbi, Abdülgani b. 
Ebü Said el-Ömeri el-Müceddidi ve Ali el-Hariri elMedeni'den Medine?de 
bazı eserlerin rivayeti için icâzet aldı. Babasının dayısı Muhammed 
Nı'metullah b. Nürullah el-Ensâri'den matematik ve akli ilimler, 
Muhammed Hâdim Hüseyin el-Muzafferpüri'den Farsça ve riyâziyyât 
öğrendi. Hamidüddin Ferâhi”den fıkıh okudu. Kısa ömrüne rağmen Zahir 
Ahsen en-Nimevi, Muhammed Abdülbâki el-Leknevi, İdris b. Abdülali en- 
Nekrâmi gibi pek çok öğrenci yetiştirdi (Veliyyüddin en-Nedvi, s. 120-145). 
Leknevi 30 Rebiülevvel 1304'te (27 Aralık 1886) vefat etti. Kaleme aldığı 
biyografisinde kendisinde sâdık rüya görme özelliğinin bulunduğunu, 
meydana gelecek olaylar hakkında rüya yoluyla açıkça veya işaretle bilgi 


sahibi kılındığını, bu yolla sahâbe ve ileri gelen âlimlerle görüşerek 
kendilerinden faydalandığını ileri sürmüştür (er-Ref" ve't-tekmil, 
neşredenin girişi, s. 28). 


Usul ve fürü ilimlerinde söz sahibi olan Leknevi delillerden hüküm 
çıkarmada oldukça mâhirdi. Hanefi olmasına rağmen mezhebin görüşüne 
muhalif açık bir delil bulduğunda mezhebin görüşünü kabul etmezdi 
(Abdülhay el-Haseni, el-İ“lâm, VI, 1268). Hadis ilimleri ve fıkıh yanında 
tefsir, tarih, ensâb, edebiyat, felsefe ve mantıkla da meşgul olan Leknevi, 
İngiliz idaresinin Hint alt kıtasını işgalinin en yoğun yaşandığı dönemde 
dinin temel kaynaklarına dönüş hareketine önem vermiş, bu durum halkın 
kendisine olan güvenini arttırmış, Seyyid Ahmed Han öncülüğünde devam 
eden İngiliz yanlısı çabaların halk nazarındaki etkisinin azalmasında önemli 
rol oynamıştır. 


Eserleri. 120”ye yakın çalışması bulunan Leknevi'nin tahkik ederek 
neşrettiği kitaplara mukaddimeler yazmak, eserin müellifi, şârihleri, o 
sahada yazılan diğer eserler hakkında bilgi vermek, eserin muhtelif 
nüshalarına başvurarak güvenilir bir nüsha ortaya koymak ve gerekli yerlere 
notlar düşmek suretiyle o zamana göre yeni bir tahkik usulü geliştirdiği 
kabul edilmiştir (Veliyyüddin en-Nedvi, s. 158-159). Belli başlı eserleri 
şunlardır: Hadis. 1. et-Ta'liku'l-mümecced “alâ Muvatta 'i”1-İmâm 
Muhammed. İmam Mâlik'in el-Muvatta ının Muhammed b. Hasan eş- 
Şeybâni rivayetinin şerhidir (Leknev 1297, 1306 (taşbaskı), 1346; nşr. 
Takıyyüddin en-Nedvi, 1-111, Dımaşk 1412/1991). 2. er-Ref ve't-tekmil 

fi l-cerh ve't-ta'dil. Cerh ve ta'dil konusundaki belli başlı yanılgıları ortaya 
koyan eser Leknevi'nin sağlığında Mizânü”1-i“ tidâl'ın eki olarak 
yayımlanmış (Leknev 1301/1884, 1309), daha sonra Abdülfettâh Ebü 
Gudde'nin tahkikiyle neşredilmiş (Halep 1383/1963; Beyrut 1388/1968), 
Ebü Gudde 3. baskıdan itibaren (Beyrut 1407/1987) esere hacminden daha 
geniş dipnotlar eklemiştir. 3. el-Âsârü”l-merfü“a fi”l-ahbâri”l-mevzZü“a. Adı 
bazı kaynaklarda yanlış olarak el-Envârü'l-merfü'a şeklinde kaydedilen 
eser (Kehhâle, XI, 235; Abdülhay el-Kettâni, II, 729), belirli gün ve 
gecelerde kılınması tavsiye edilen nâfile namazlara dair mevzü olduğunda 
ittifak veya ihtilâf edilen rivayetleri bir araya getirmektedir (Leknev 1304; 
nşr. M. Said Besyüni Zağlül, Beyrut 1405/1984). 4. el-Ecvibetü”l-fâzıla*. 
Hadis meselelerine dair kendisine sorulan on sorunun cevabını ihtiva 


etmektedir (nşr. Abdülfettâh Ebü Gudde, Halep 1384/1964). 5. Hayrü”l- 
haber fi ezâni hayrı”I-beşer. Ezan konusunda sorulan sorulara cevap vermek 
ve bu husustaki hadislerin sıhhat durumunu açıklamak üzere yazılmış bir 
risâle olup Mecmü'atü'r-resâ'ıili”s-sitte içinde yayımlanmıştır (Leknev 
1303, 1323). 6. Şerhu”l-Hışni”l-haşin. İbnü”l-Cezeri'ye ait eserin şerhidir 
(Leknev 1278, 1306; Mekke 1304, 1307). 7. Zaferü'l-emâni fi Muhtaşarı”|I- 
Cürcâni. Seyyid Şerif el-Cürcâni'nin el-Muhtaşar fi uşüli”l-hadis (ed- 
Dibâcü'l-müzheb) adlı eserinin şerhidir (Leknev 1304; nşr. Takıyyüddin en- 
Nedvi, Dubâi 1415/1995; nşr. Abdülfettâh Ebü Gudde, Beyrut 1416). 
Leknevi ayrıca İbnü”s-Salâh eş-Şehrezüri'nin “Ulümü”-hadis”ini 
Mukaddimetü İbni”s-Şalâh adıyla neşretmiştir (Leknev 1304 Jtaşbaskı)). 


Fıkıh. 1. Umdetü'r-ri“ âye fi halli Şerhi”l-Vikâye. Eserde Sadrüşşeria'nın 
Şerhu”l-Vikâye'sindeki görüşlerin Kitap, Sünnet ve sahâbe kavlinden 
delilleri kaydedilmekte, Hanefi ımamlarının farklı kanaatlerine de işaret 
edilmektedir. Müellifin esere Mukaddimetü “Umdeti'r-ri“âye adıyla yazdığı 
giriş “Umdetü'r-ri“ âye ile birlikte neşredilmiştir (Leknev, ts.; Delhi 1916 
|(taşbaskı|). Leknevi bu eser üzerine es-Sı“ âye fi keşfi mâ fi Şerhi'l-Vikâye 
adıyla bir çalışma daha yapmıştır (Lahor 1976, 1987). 2. Müzeyyıiletü”d- 
dirâye li-mukaddimeti”I-Hidâye. Burhâneddin el-Merginâni'nin el- 
Hidâye'si üzerine yazılan eserde Hidâye'nin ilk iki cildinde geçen âlimlerin 
hal tercümeleri verilmiş ve kapalı görülen bazı hususlar açıklanmıştır. Kitap 
el-Hidâye'nin Hint baskılarının baş tarafında neşredilmiştir (Leknev 1314; 
Delhi 1306, 1328, 1331). Leknevi ayrıca Mukaddimetü”l-Hidâye adıyla bir 
eser daha yazmış, burada Merginâni, eseri, metodu, bazı fıkhi terimlerle 
eserin ikinci yarısında geçen ricâl hakkında bilgi vermiştir. Babasının el- 
Hidâye'ye yazdığı notları Hâşiyetü'l-Hidâye adıyla genişletmiş, bu çalışma 
da el-Hidâye ile birlikte yayımlanmıştır (Leknev 1324). 3. en-Nâfi“u”I-kebir 
limen yutâli“u1-Câmi“ a” ş-şağir. İmam Muhammed'in el-Câmi'u”s- 
sağır'ınden kolayca faydalanılması için kaleme alınan eserde şahıslar, 
eserler ve fakihlerin tabakaları hakkında bilgi verilmiştir (el-Câmi'u?ş-şağır 
içinde, Leknev 1303, 1323; Mecmü'atü'r-resâ”'ılı's-sitte içinde, Beyrut 
1406/1986). Leknevi'nin aynı kitap üzerinde bir de hâşiyesi bulunmaktadır 
(Leknev 1291). 4. el-Letâ ifü'l-müstahsene bi-cem'i hutabi şühüri's-sene. 
Cuma hutbeleri ve vaazları sırasında yapılan hataların düzeltilmesi için 
kaleme alınmış olup ayrıca her ay için beşer hutbenin yer aldığı bir eserdir 
(Leknev 1311). 5. Ta'lik “ale”ş-Şerifiyye şerhi's-Sirâcıyye. Muhammed b. 


Muhammed es-Secâvendi'nin el-Ferâ *1Zü”s-Sirâciyye'si üzerine Seyyid 
Şerif el-Cürcâni'nin yazdığı şerhin hâşiyesidir (Leknev 1284). 6. Gâyetü”l- 
makal fimâ yete'allaku bi'n-ni'âl. Bizzat müellifin eser üzerine kaleme 
aldığı Zaferü'l-enfâl adlı hâşiyesiyle birlikte yayımlanmıştır (Leknev 1305). 
7. Tedvirü”l-felek fi huşüli”'l-cemâ' ati bi'l-cinni ve'l-melek (Leknev 1304). 
8. et-Tahkiku”l-“acib fi't-tesvib (Leknev 1291/1874, 1304). 9. İhkâmü”l- 
kantara fi ahkâmi'l-besmele (Leknev 1303). 10. İfâdetü”l-hayr fi'l-istivâk 
bi-sivâki”l-gayr (Leknev 1304). 11. Âkâmü'n-nefâ”is fi edâ?i”l-ezkâr bi- 
lisânı”l-Fâris (Mecmü' atü”'r-resâ tili”l-hams içinde, Leknev 1303). 12. 
İkâmetü”l-hücce “alâ enne”l-iksâr fi”t-te“ abbüd leyse bi-bid'a (Leknev 
1291, 1337; nşr. Abdülfettâh Ebü Gudde, Halep 1966, 1410/1990; nşr. 
Muhammed Nüreddin Merbü Bencâr el-Mekki, Kahire 1415/1994). 13. el- 
İfşâh “an şehâdeti”l-mer?e fi”l-irdâ* (Mecmü atü”r-resâ 'ili”s-seb* içinde, 
Leknev 1299, 1310). 


14. İmâmü”l-kelâm fimâ yete“ allaku bi”l-kırâ?ati halfe'l-imâm. Müellifin 
Gaysü”l-gamâm adlı ta'likiyle birlikte Leknev?'de (1304) ve Osman Cum'a 
Zamiriyye tarafından Cidde'de (1411/1991) yayımlanmıştır. 15. el-İnşâf fi 
hükmi”l-i“tikâf (Mecmü'atü'r-resâ”ıli”l-hams içinde, Leknev 1303). 16. 
Tuhfetü”l-ahyâr fi ihyâ” sünneti seyyidı”I-ebrâr (Leknev 1288/1872, 
Mecma'u'r-resâ ili” s-semâni içinde, Leknev 1305). Eseri Abdülfettâh Ebü 
Gudde müellifin Nuhbetü”l-enzâr adlı ta'likiyle birlikte neşretmiştir (Halep- 
Beyrut 1412/1992). 17. Tuhfetü'n-nübelâ? fi cemâ'ati'n-nisâ?. Kadınların 
kendi aralarında cemaatle namaz kılmalarına dairdir (Mecmü' atü”r- 

resâ ili”'s-seb' içinde, Leknev 1299, 1310). 18. Tuhfetü't-talebe fi tahkiki 
meshi'r-rakabe. Müellifin Tuhfetü”l-kemele adlı hâşiyesiyle birlikte 
neşredilmiştir (Leknev 1307). 19. Tervihu”l-cinân bi-teşrihi hükmi şürbi?”d- 
duhân. Mecmü' atü'r-resâ '1li”I-hams içinde müellifin Zecrü erbâbi'r-reyyân 
“an şürbi”d-duhân adlı eseriyle birlikte yayımlanmıştır (eknev 1303). 20. 
el-Kavlü'l-câzim fi suküti”l-haddi bi-nikâhi'l-mehârim (Leknev 1302). 21. 
Cem'u”I-gurer fi reddi Nesri”d-dürer. Babasının inşikâku”l-kamere dair 
eserine Ahmed Ali el-Mustafaâbâdi'nin yazdığı reddiyeye cevap olan eser 
Mecmü' atü'r-resâ'ıli”s-semâni içinde neşredilmiştir (Leknev 1305). 22. el- 
Felekü”'d-devvâr fi rü 'yeti”I-hılâl bi”n-nehâr (Mecmü' atü”'r-resâ 'ıli”s-seb' 
içinde Leknev 1299, 1310). 23. Ref w's-setr “an keyfiyyeti idhâli”l-meyyıt 
ve tevcihihi 1le”1-kıble fi”l-kabr. Eser üzerine Muhammed Abdülgafür er- 
Ramazânpürü'nin bir ta'liki olup onunla birlikte Mecmü' atü'r-resâ'ıli's-sitte 


içinde yayımlanmıştır (Leknev 1303). 24. Zecrü'ş-şübbân ve'ş-şeybe “an 
ırtikâbi'l-&ıybe (Leknev, ts. (Matbau Enver Muhammedi |)). 25. Sibâhatü”|- 
fikr fol-cehr bi'z-zikr (Mecmü' atü'r-resâ'ıli's-sitte içinde, Leknev 1303, 
1322, 1340; nşr. Abdülfettâh Ebü Gudde, Beyrut-Halep 1408/1988). 26. el- 
Heshese bi-nakzı'l-vuzü? bi”l-kahkaha (Mecmü' atü'r-resâ 'ili”s-sitte içinde, 
Leknev 1303). 27. el-Kavlü'l-eşref f1”1-feth “anı'I-muşhaf (Haydarâbâd 
1286). 28. Kutü'l-mugğtez-zin bi-fethi'I-muktedin (Mecmü' atü”'r-resâ'ılı”s- 
seb* içinde, Leknev 1299). 29. Hidâyetü'l-mu'tedin 1lâ fethi'I-muktedin 
(Câmiatü Aligarh el-İslâmiyye, Mahtütât-i Firengi Mahal, nr. 1/184). Son 
üç eser Kur'an tilâveti sırasında yapılan bid'atlara dairdir. 30. es-Sa' yü”1- 
meşkür fi reddi”I-Mezhebi'i-me ?sür. Beşir es-Sehsevâni'nin el-Mezhebü”|- 
me 'sür fi ziyâreti seyyıdı'I-kubür adlı eserine reddiyedir (Leknev 1296). 31. 
“Umdetü'n-neşâ ih fi terki”l-kabâ 'ih (Leknev, ts., |el-Matbau”I-Yüsufi)). 
32. el-Kavlü”l-menşür fi hilâli hayri'ş-şühür (Mecmü' atü'r-resâ '1li”s-seb' 
içinde, Leknev 1299, 1310). Müellif bu eseri üzerine el-Kavlü'l-mensür 
“ale”I-kavli”I-menşür adıyla bir ta'lik yazmıştır (Câmiatü Aligarh el- 
ıslâmiyye, Mahtütât-ı Firengi Mahal, nr. 60/352). 33. el-Kelâmü”!-celil fimâ 
yete“alleku bi'l-mindil. Havlu âdâbıyla ilgili meselelerin ele alındığı bir 
risâledir (Mecmü'atü'r-resâ'ıli's-seb* içinde, Leknev 1299). 34. el- 
Kelâmü'l-mübrem fi nakzZı”l-kavlı'l-4muhakkakı'l-muhkem (Leknev 1290). 
Müellif, Hz. Peygamber'in kabrini ziyaret etmenin vâcip değil müstehap 
olduğunu ileri süren Allâme Sehsevâni'ye cevap vermek üzere eserini 
Urduca olarak kaleme almış, Sehsevâni kendisine el-Kavlü”l-manşür fi 
ziyâreti seyyidi”I-kubür adıyla bir reddiye yazınca Leknevi yine Urduca 
olarak el-Kelâmü”l-mebrür fi reddi”l-kavlı”I-manşür'u yazmıştır (Leknev 
1291). 35. Mecmü'a-i Fetâvâ* (I-T1I, Leknev 1314). 36. Nüzhetü”l-fikr fi 
sübhatı'z-zikr (Leknev 1291, 1337; Kanpür 1299; nşr. Hüseyin Mahlüf, 
Kahire 1380, 1968). Müellif bu eserine en-Nefha bi-tahşiyeti'n-Nüzhe 
adıyla bir ta'lik yazmıştır (Leknev 1337). 


Tarih ve Tabakat. 1. el-Fevâ 'idü”l-behiyye* fi terâcımı'l-Hanefiyye. 
Leknevi bu eserine et-Ta' likâtü's-seniyye “ale”I-Fevâ 'idi”l-behiyye adıyla 
bir ilâve yapmış, bu da el-Fevâ 'idü”'l-behiyye ile birlikte yayımlanmıştır 
(Leknev, ts. (Matbaa-i Çeşme-i Feyz); Kahire 1324/1906; nşr. Ahmed 
Za'bi, Beyrut 1418/1998). el-Fevâ'idü'l-behiyye üzerine Muhammed 
Bedreddin Ebü Firâs en-Na'sâni bir ta'lik yazmıştır. 2. Tarabü'l-emâsil bi- 
terâcımı”I-efâdıl. el-Fevâ 'idü”l-behiyye ve et-Ta' likât'ın ardından 


hazırlanan eserde çoğu Hanefi olmak üzere çeşitli mezheplere mensup 399 
âlimin hal tercümesiyle meşhur eserleri hakkında bilgi verilmiştir. Eser 
Mecmü' atü'r-resâ'ili”s-sitte içinde (Leknev 1303) ve el-Fevâ 'idü”|1- 
behiyye'nin Ahmed Za'bi neşrinin sonunda yayımlanmıştır. Leknevi ayrıca 
Risâle fi terâcımi fuZalâ'1 Hind adıyla bir eser daha yazmış, bu da sözü 
edilen mecmua içinde yayımlanmıştır (Leknev 1303). 3. Hasretü'l-“âlem bi- 
vefâtı merci'1”l-“âlem. Babasının hayatına dairdir (Leknev, ts. (el-Matbau”!- 
Yüsufi|; Mecmü' atü'r-resâ'ıli”s-semâni içinde, Leknev 1305). 


Diğer Eserleri. 1. et-Tibyân fi şerhi'l-Mizân. Mizânü'ş-şarf adlı Farsça bir 
esere yazdığı şerh olup bu eseri üzerine Farsça olarak yazdığı Tekmiletü”|- 
Mizân ve şerhuhü adlı bir çalışması daha vardır (Leknev, ts. (el-Matbau”|- 
Yüsufi)). 2. İmtihânü”t-talebe fi”ş-şiyaği”l1-müşkile. Müellif hattı bir nüshası 
mevcuttur (Câmiatü Aligarh el-İslâmiyye, Mahtütât-i Frengi Mahal, nr. 
16/163). 3. Ta'lik “alâ hâşiyeti'r-Reşidiyye şerhi?'ş-Şerifiyye. Seyyid Şerif 
el-Cürcâni'nin münazara ilmine dair eş-Şerifiyye adlı eserine Abdürreşid 
el-Cavnpürü'nin yazdığı er-Reşidiyye adlı şerhi üzerinde yapılan bir 
çalışmadır (Leknev 1366). 4. el-Hidâyetü'l-muhtârıyye şerhu'r-Risâleti”|1- 
“Adudiyye. Adudüddin el-İci”nin münazaraya dair risâlesinin şerhidir. 
Eserin müellif hattıyla olan nüshası Câmiatü Aligarh el-İslâmiyye”de 
bulunmaktadır (Mahtütât-i Frengi Mahal, nr. 286/1007). 5. el-İfâdetü”l- 
hatire fi mebhasi nisbeti sübü'i “araZın şa' ire (Delhi 1326). 6. Ta'liku”1- 
hamâ”ıl “alâ ta'likı”'s-seyyıdı'z-zâhid el-müte' allik bi-şerhi”I-meyâkil. 
Şehâbeddin el-Maktül es-Sühreverdi'nin Heyâkilü”'n-nür'una Devvâni'nin 
yazdığı şerh üzerine yapılmış bir çalışmadır (Leknev 1304). 7. et-Ta'liku”!- 
“acib li-halli Hâşiyeti”l-Celâl li-mantıkı't-Tehzib. Devvâni'nin sözü edilen 
çalışması üzerinedir (Câmiatü Aligarh el-İslâmiyye, Mahtütât-i Frengi 
Mahal, nr. 172/1186). 8. Hallü'l-mugğlak fi bahsı'l-mechüli'I-mutlak. 
Bihâri'nin Süllemü”l-“ulüm adlı kitabındaki “mechülü”l-mutlak” kavramını 
açıklamak üzere kaleme alınmış reddiye mahiyetinde bir çalışmadır 
(Kanpür 1308). Leknevi, aynı kitap üzerine Hidâyetü'l-verâ 1lâ livâ'1”'I-hüdâ 
(Leknev 1281) ve Mişbâhu?d-dücâ fi livâ”1I-hüdâ (Câmiatü Aligarh el- 
İslâmiyye, Mahtütât-i Frengi Mahal, nr. 95/1109) adıyla iki eser daha 
kaleme almıştır. 


Müellifin ayrıca el-Âyâtü”l-beyyinât “alâ vücüdi”l-enbiyâ? fi”t-tabakât 
(Câmiatü Aligarh el-İslâmiyye, Mahtütât-i Frengi Mahal, nr. 10/190 


(müellif hattı |), el-Hâşiye “alâ havâşı'l-Hayâli “alâ Şerhi”l-“ akâ ”id, 
Dâfi'u”l-vesvâs fi eseri İbn “Abbâs (Leknev, ts. (el-Matbaatü”l-Yüsufif) adlı 
eserleri vardır. Onun bazı müelliflerle yaptığı ilmi münakaşalara dair 
çalışmaları da bulunmaktadır (Veliyyüddin en-Nedvi, s. 219-317). 


Leknevi”nin hayatına dair Veliyyüddin en-Nedvi el-İmâm “ Abdülhay el- 
Leknevi “allâmetü”l-Hind ve imâmü”l-muhaddisin ve'I-fukahâ ? (Dımaşk 
1415/1995), eserleri hakkında da Abdülfettâh Ebü Gudde 


Mür”ellefâtü”l-İmâm el-Leknevi (Halep, ts. Jel-Matbaatü”l-İslâmiyyel)) 
adıyla birer çalışma yapmışlardır. 
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İbrahim Hatiboğlu 


LEMAÂT 
(Sa) 
Fahreddin-i Irâki'nin (6. 688/1289) tasavvufa dair Farsça eseri 


(bk. FAHREDDİN-i IRÂKJ). 


LEMEZÂT 


a) 


Cemâleddin Hulvi'nin (6. 1064/1654) Halveti şeyhlerinin biyografisine dair 
eseri. 


Tam adı Lemezât-ı Hulviyye ez Lemeât-ı Ulviyye'dir. Müellif eserin 
mukaddimesinde sâlih kimselerin anıldığı yere rahmet ineceğini, şeyhlerin 
hayat hikâyesini kaleme almakla hem kendisinin hem okuyucuların bu 
rahmetten yararlanacağını umarak kitabı 1018 (1609) yılında I. Ahmed 
zamanında yazmaya başladığını, ancak bu zatları hakkıyla anlatamayacağı 
endişesiyle bundan vazgeçmek üzereyken gördüğü bir rüya ile telife devam 
ettiğini ve 1030 Zilhiccesinde (Ekim-Kasım 1621) TI. Osman devrinde 
tamamladığını ifade eder. Buna göre kitabın I. Ahmed'e takdim edildiğine 
dair bilginin (Levend, s. 430) doğru olmadığı anlaşılmaktadır. 


Eser mukaddimeden sonra otuz iki bölüme (lemza), her bölüm ayrıca üç alt 
bölüme (zâika) ayrılmakta ve hâtime kısmıyla sona ermektedir. 
Mukaddimede sırasıyla ilk dört halife, dört büyük mezhep imamı, Hz. 
Alinin mânevi halifeleri olduğu belirtilen Selmân-ı Fârisi, Kümeyl b. 
Ziyâd, Câbir Ensâri'nin (Câbir b. Abdullah) ve on iki imamın 
menkıbelerine yer verilmiştir. İlk dört halife anlatılırken Resül-i Ekrem'in 
her birine telkin ettiği zikir türlerine de işaret edilmiştir. Ayrıca Hz. 
Peygamber'den sonra Hz. Ebü Bekir'e geçen hilâfetin süri olduğu, esas 
mânevi hilâfetin ilk olarak Hz. Ali'ye verildiği belirtilmiştir. Bu çerçevede 
bütün tarikat silsilelerinin Hz. Ali vasıtasıyla Resülullah'a ulaştığı, 
dolayısıyla kendisine gizli zikir telkin edilen ve Nakşibendiyye silsilesinde 
yer alan Selmân-ı Fârisi'nin de Hz. Ali'nin halifesi olduğu ileri sürülmüştür. 
Bununla birlikte onun Hz. Ebü Bekir'e varan silsilesi de kaydedilmiştir. 


Her şeyhin ileri gelen dört halıfesinden üçü “zâika” başlıkları altında 
anlatıldıktan sonra şeyhin yerine geçen, silsilenin kendisiyle devam ettiği 
dördüncüsü “lemza” başlığı ile ele alınmıştır. Hasan-ı Basri ile başlayan ilk 
lemzadan itibaren silsile Habib el-Acemi, Dâvüd et-Tâi, Ma'rüf-i Kerhi, 


Seri es-Sakati, Cüneyd-i Bağdâdi, Mimşâd ed-Dineveri, Muhammed ed- 
Dineveri, Vecihüddin Ömer, Ebü”n-Necib es-Sühreverdi, Kutbüddin-i 
Ebheri, Rükneddin-i Sincâsi (Sücâsi), Şehâbeddin Mahmüd et-Tebrizi, 
Cemâleddin el-Ezheri (Tebrizi), İbrâhim Zâhid-i Geylâni, Ahi Muhammed 
Hârizmi, Pir Ömer el-Halveti, Ahi Mirem el-Halveti, İzzeddin Türkmani, 
Pir Sadreddin-i Hiyâvi vasıtasıyla Seyyid Yahyâ-yı Şirvâni'ye ulaşmakta, 
Yahyâ-yı Şirvâni'den sonra iki kola ayrılmaktadır. Pir Muhammed 
Erzincâni, Çelebi Halife (Cemâl-ı Halveti), Sünbül Sinan, Merkez Efendi, 
Yâkub Efendi ve Necmeddin Hasan'la devam ederek Hasan Adli”de son 
bulan birincisi Sünbüli, Dede Ömer Rüşeni, İbrâhim Gülşeni, Ahmed 
Hayâli, Alı Safveti ve Şeyh Hasan'la (Hasen-ı Ahsen) devam ederek Şeyh 
İbrâhim'de son bulan ikincisi de Gülşeni silsilesi olarak kaydedilmiştir. 
Yahyâ-yı Şirvâni'den itibaren Halvetiyye'de daha başka sılsileler de 
meydana geldiği halde yalnızca ikisinin kaydedilmiş olması müellifin bu iki 
silsileden icâzetli olması dolayısıyladır. 


Eserin hâtime kısmı iki “tetimme” ile “hatm-i kitâb” bölümlerinden 
oluşmaktadır. Birinci tetimmede müellifin bizzat görüştüğü ve silsilelerini 
tesbit ettiği kırk iki şeyhin biyografisi anlatılmıştır. Bu kısımda tarikat 
ayırımı gözetilmemiş, Halvetiler'le birlikte Bayramiyye, Nakşibendiyye, 
Kübreviyye, Zeyniyye, Bedeviyye, Kâdiriyye ve Mevleviyye şeyhleri de 
anlatılmıştır. Bu bakımdan eser, Halvetiyye için temel kaynak olmakla 
birlikte diğer tarikatlar için de kaynak niteliği taşımaktadır. İkinci 
tetimmede tarikat silsileleri tesbit edilemeyen devrin şeyhlerine ve bir 
tarıkata intisap ettiği halde sonradan cezbeye kapılarak meczuplar 
zümresine katılan toplam on üç kişiye yer verilmiştir. Kitabın sonundaki 
bölümde (hatm-i kitâb) müellif kendi hayatını yazmıştır. Eser mukaddimede 
yirmi iki, lemza ve zâikalarda 130, hâtimede müellifle birlikte elli altı 
olmak üzere toplam 208 tarikat mensubunun hayat hikâyesini ihtiva 
etmektedir. 


Hulvi yararlandığı elliye yakın kaynağın adını eserin giriş bölümünde 
kaydetmiş, bir kısım bilgileri de şeyhi Necmeddin Hasan Efendi'den 
aldığını belirtmiştir. Kaynaklar arasında süfi menâkıbnâmeleriyle birlikte 
tarih ve tabakat kitapları da vardır. Metin içinde başvurulan bu eserlerin 
zaman zaman adı zikredilmiştir. Müellif ele aldığı konuları yer yer manzum 
olarak ifade etmektedir. Şeyhlerin hayat hikâyesi ve menkıbeleri 


anlatıldıktan sonra o ülkenin ve çevresinin hükümdarları da zikredilmiş, 
önemli tarihi olaylara yer verilmiştir. Ayrıca bazı şeyhlerin veciz sözleri ve 
kaleme aldıkları kitapların isimleri de kaydedilmiştir. Eserde bir kısım 
yanlışlıklar ve mübalağalı 1fadeler de bulunmaktadır. Müellif, kendi 
devrinde yaşayan şeyhlerin biyografilerini kaydederken anlattığı 
kerametlerden bir kısmını bizzat müşahede ettiğini belirtmiştir. 


Başta İstanbul Süleymaniye (Hâlet Efendi, nr. 281; Hacı Mahmud Efendi, 
nr. 4546; Düğümlü Baba, nr. 565), Millet (Alı Emiri Efendi, nr. 1100, 1101), 
İstanbul Üniversitesi (TY, nr. 1894) ve Ankara Üniversitesi Dil ve Tarih- 
Coğrafya Fakültesi (İsmail Saib Sencer, nr. 722) kütüphaneleri olmak üzere 
eserin birçok yazma nüshası bulunmaktadır. Henüz ilmi neşri yapılmayan 
Lemezât”ın, Mehmet Serhan Tayşi tarafından Millet Kütüphanesi”'ndeki 
(Şer'iyye, nr. 1100) muahhar bir nüshası sadeleştirilerek gerçekleştirilen 
neşrinde (Tercüman 1001 Temel Eser, I-II 


(XV. lemzanın sonuna kadar), İstanbul 1980; Marmara Üniversitesi İlâhiyat 
Fakültesi yayınları, İstanbul 1993) bazı hatalar bulunmaktadır. 
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Reşat Öngören 


LEMS 


(ali) 
İnsanın beş duyusundan biri; dokunma duyusu 


(bk. DUYU). 


LEMTÜNE 


is) 
Bir Berberi kabilesi. 


Çoğunluğu göçebe hayatı yaşayan Berberi Sanhâce topluluğuna mensup 
büyük bir kabile olan Lemtüne'nin (Lümtüne) ana yurdu Batı Sahrâ'dır. 
Kabilenin genellikle Berberi olduğu kabul edilmekle beraber bazı 
müslüman nesep âlimleri kökenlerinin Himyeriler'e dayandığını ve 
Yemen'den Afrika'ya geldiklerini ileri sürmüşlerdir. 


Erkekleri, gözleri hariç yüzlerini lisâm ile (peçe / örtü) örttüklerinden dolayı 
Lemtüne kabilesi kaynaklarda Mülessimün (Mülessemün: “yüzleri peçeli”) 
olarak da anılır. Çöldeki aşırı sıcaklar ve kum fırtınalarına karşı korunma 
ihtiyacının erkekler için böyle bir kıyafet tarzını ortaya çıkarmış olması 
kuvvetle muhtemeldir. Lemtüneliler arasında, ağız bölgesinin örtülmesi 
gereken yer sayılması sebebiyle örtüldüğü veya başlangıçta düğünlere has 
olan bu kıyafetin zamanla yaygınlaştığı ya da Lemtüneli erkeklerin düşmanı 
aldatmak amacıyla savaşlarda kadın kıyafetine girerek yüzlerini örttükleri 
şeklinde daha başka açıklamalar da yapılmaktadır. Erkeklerin aksine 
Lemtüneli kadınların yüzleri örtülü değildir. 


Göçebe olarak yaşadıkları için sürekli yer değiştiren kabile mensupları önce 
Eyzel dağının güneyine doğru yayıldılar, buradan, bugünkü Moritanya'nın 
doğusundaki toprakları ele geçirdikten sonra güneyde Sudan sınırlarına 
kadar uzandılar. V. (XI.) yüzyıl ortalarına doğru, daha önce diğer bazı 
Berberi kabilelerinin nüfuzu altında bulunan Moritanya'nın Adrar bölgesini 
ıstilâ ettiler. Bu bölgede yaptıkları Azukki Kalesi, Sicilmâse ile Gana'yı, 
dolayısıyla Sudan'ı birbirine bağlıyordu. Mağrıb'in en işlek ticaret yolunu 
kontrol eden bu güzergâha hâkimiyetleri sayesinde önemli bir gelir 
kaynağına kavuştular. Aynı yüzyılın ikinci yarısında, günümüzde Fas'ın 
güneybatısındaki Nül el-Aksâ ve Tazugağt'ın kırsal kesimleri de 
Lemtüne'nin kontrolü altına girdi. 


Başlangıçta kabile hayatına göçebelik hâkimdi, buna bağlı olarak 
hayvancılık yegâne geçim kaynağını teşkil etmekteydi. Ebü Ubeyd el-Bekri 
(6. 487/1094) bu kabilenin ziraat ve zenaata tamamen yabancı olduğunu, 
hatta ekmek yapmayı bilmediklerini, yılda bir defa müslüman tâcirlerin 
uğraması sayesinde ekmek yeme imkânına kavuştuklarını, esas itibariyle et 
ve sütle beslendiklerini belirtir (el-Muğrib, s. 164). Kabilenin bir bölümü, 
ancak milâdi VTLI. yüzyıldan itibaren devlet kurma seviyesine çıkarak 
yerleşik hayata geçmiştir. 


Lemtüne kabilesinin İslâm diniyle tanışmasını, Ukbe b. Nâfi'in 60-64 (680- 
684) yıllarında Kuzey Afrika'da gerçekleştirdiği fetih hareketine kadar 
götürmek mümkündür. Daha sonra Emeviler'in Kuzey Afrika valilerinden 
İbnü”l-Habhâb'ın gönderdiği bir ordu Lemtüne'nin de yaşadığı Batı 
Sahrâ'ya girdi. Ukbe b. Nâfi'in torunlarından Abdurrahman b. Habib 
127'de (745) bir defa daha Batı Sahrâ”ya ulaştı ve burada İslâm dinini 
yaymak için gayret gösterdi. Mağrib-i Aksâ”da kurulan İdrisiler'in de 
bölgede İslâmiyet'in yayılmasına katkı sağladığı bilinmektedir. II. (IX.) 
yüzyılda Lemtüne'nin ve Sanhâce”ye mensup diğer kabilelerin İslâm dinine 
girişleri tamamlanmıştı. Bununla birlikte bu kabilelerin İslâmlaşmasının 
büyük ölçüde yüzeysel kaldığı anlaşılmaktadır. Nitekim V. (XI.) yüzyılın ilk 
yarısında, aralarında Lemtüne'nin de bulunduğu Sanhâce kabilelerine 
İslâmiyet'i öğretmek üzere bölgeye giden ve daha sonra Murâbıtlar 
Devleti'nin kuruluşuna öncülük eden fakih Abdullah b. Yâsin el-Cüzüli, 
kabile liderleri dahil olmak üzere halkın İslâm hakkında fazla bir şey 
bilmediği gerçeğiyle karşılaşmıştı. Hatta bazı kabile kollarında putperestlik 
döneminin inanç ve ibadetleri hâlâ varlığını korumaktaydı. Abdullah b. 
Yâsin, Senegal nehrinin Atlas Okyanusu'na döküldüğü yerde bir ribâta 
yerleşerek burada çoğunluğu Lemtüneli olan çok sayıda talebe yetiştirdi ve 
onları İslâm dinini öğretmeleri için kabilelerine gönderdi. 


Lemtüneliler'in 11. (VT) yüzyıldan önceki siyasi faaliyetleri hakkında 
bilgi yoktur. Endülüs'te I. Abdurrahman'ın iş başında bulunduğu dönemde 
(756-788), Batı Sahrâ'da Lemtüneliler'in öncülüğünde Sanhâce'ye bağlı 
diğer kabilelerin de içinde yer aldığı bir devlet kurulmuştu. Kaynaklarda bu 
devletin başına geçmiş Lemtüneli bazı hükümdarların isimleri 
verilmektedir. Bunlardan ilki Talekâkin?'dir. Hükümdarlık süresi belli 
olmayan bu kişinin yerine Tilâtân (Tayvalütân) b. Tiklân b. Talekâkin geçti. 


Bu müslüman hükümdarın zamanında güneyde zencilerle meskün 
Bilâdüssüdan topraklarına seferler düzenlendi; bu seferlerle o sırada Batı 
Sudan'ın en güçlü devleti olan Gana Krallığı zayıflatıldı, böylece Nijer 
kıyılarına kadar Batı Sahrâ'nın tamamı hâkimiyet altına alındı. Ayrıca 
bölgedeki yirmi kadar mahalli hânedan bu devlete bağlandı. Tilütân'dan 
sonra sırasıyla Yalattan ve Temim hükümdar oldu. Temim'in 300'de (912- 
13) ölümünden 420 (1029) yılına kadar iç karışıklıklarla dolu bir dönem 
yaşandı. IX. yüzyıl ortalarında aynı coğrafyada Evdegaşt (Awdaghost) 
Krallığı'nın ortaya çıkması Lemtüne'nin liderlik ettiği kabileler 
federasyonunun çözülmesine yol açtı. X. yüzyıl sonlarında Gana 
Krallığı'nın yeniden güçlenerek Evdegaşt Krallığı'nı çökertmesi bu 
krallığın Lemtüne üzerindeki baskı ve kontrolünü ortadan kaldırdı. 
Abdullah (Ubeydullah) isimli reislerinin önderliğinde yeniden toparlanan 
Lemtüneliler, V. (XI.) yüzyılda Muhammed Tareşna adlı bir yöneticinin 
ıdaresinde Cüdâle ve Massüfe gibi kabileleri de içine alan bir kabileler 
federasyonu oluşturdular. Muhammed Tareşna”dan sonra yönetim 
Lemtüne*den Cüdâle'ye geçti. Cüdâle'den yönetimi önce Yahyâ b. İbrâhim, 
ardından oğlu İbrâhim b. Yahyâ aldı. Yaptığı hac yolculuğu dönüşünde 
Sanhâce kabileleri arasında İslâm dinini öğretmesi amacıyla bölgeye 
getirilen fakih Abdullah b. Yâsin burada en büyük desteği Lemtüneliler'den 
gördü. Abdullah, bölgede dini ve siyasi olayları yönlendirecek kadar gücü 
artınca Sanhâceli kabilelerin önderlerini toplayarak onları emirliğin 
Lemtüne'ye verilmesine razı etti ve Yahyâ b. Ömer el-Lemtüni'yi emirliğe 
getirdi. Böylece Lemtüne'nin öncülüğünde Murâbıtlar Devleti'nin temeli 
atılmış oldu. Murâbıtlar zamanla Batı Sahrâ, 


Mağrib ve Endülüs'ü sınırları içine alarak büyük bir devlet kurdular. 
Ordunun en gözde birlikleri Lemtüneliler'den meydana getirildi. Batı 
Sahrâ'da göçebe durumundaki Lemtüneliler'in bir bölümü Mağrib ve 
Endülüs'te yerleşik hayata geçirildi. Murâbıtlar Devleti'nin yönetici 
kadrosu büyük ölçüde Lemtüneliler?'den oluştuğu için kaynaklarda bu 
devlet genellikle ed-Devletü”l-Lemtüniyye (Devletü”l-Lemtüniyyin) 
şeklinde anılmaktadır. 541'de (1147) Mağrib'de Murâbıtlar Devleti'nin 
Muvahhidler tarafından yıkılması sonucu Lemtüne kabilesinin önce Batı 
Sahrâ'da, ardından Mağrib tarihinde belli aralıklarla elde etmiş olduğu 
siyasi üstünlük son buldu. Günümüzde Moritanya'da Lemtüne adıyla 


varlığını sürdüren kabileler vardır. 


BİBLİYOGRAFYA 


İbnü's-Sagir, Ahbârü”l-e immeti'r-Rüstemiyyin (nşr. Muhammed Nâsır - 
İbrâhim Behhâz), Beyrut 1406/1986, s. 25, 63, 107, 111; İbn Havkal, 
Şüretü”l-arz, Il, 100-102; Bekri, el-Muğrib, s. 163-170; İbn İzâri, el- 
Beyânü”l-muğrib, IV, 8 vd.; İbn Fazlullah el-Ömeri, Mesâlikü”l-ebşâr (trc. 
Gaudefroy - Demombynes), Paris 1927, s. 43, 60, 141; İbn Ebü Zer", el- 
Enisü”l-mutrib, Rabat 1972, s. 122-184; İbnü”l-Hatib, el-İhâta, I, bk. Fihrist; 
TI, 110,111, 116; TI, 300; TV, 347 vd.; el-Hulelü”i-mevşiyye fi zikri”1- 
ahbârı'I-Merrâküşiyye (nşr. Süheyl Zekkâr - Abdülkâdir Zimâme), Rabat 
1979, bk. Fihrist; İbn Haldün, el-“ İber, VL, 180-188; Selâvi, el-İstikşâ, IL, 3- 
78; A. Bel, La religion musulmane en Berberie, Paris 1938,1, 211-231; 
Hasan Ahmed Mahmüd, Kıyâmü devleti”'I-Murâbıtin, Kahire 1956, s. 45 
vd.; J. S. Trimingham, A History of Islam ın West Africa, Oxford 1962, s. 
20 vd.; J.M. Abu'n-Nasr, A History of the Maghrib in the Islamic Period, 
Cambridge 1987, s. 77-91; Hüseyin Münis, Târihu'l-Mağrib, Beyrut 1992, 
s. 9,89, 426;G.S. Colin, “Lemtüne”, İA, VII, 31; T. Lewicki, “Lamtüna”, 
ER (İng.), V, 652-654; Chantal de la Veronne, “Şanhâdja”, a.e., IX, 18; M. 
Canard, “Lamtüna”, Encyclopaedia of the World Muslims (ed. N. K. Singh 
- A.M. Khan), 1I, 827-830. 


Mehmet Özdemir 


LEN TERÂNİ 


eli 0) 


Hz. Müsâ'nın Cenâb-ı Hakk'ı görme talebine verilen “Sen beni 
göremezsin” anlamında karşılık. 


Kur'ân-ı Kerim'de, Tür dağı yöresinde bir ateş gören Hz. Müsâ'nın, “Size 
bir haber veya ısınmanız için ateş getiririm” diyerek ailesinin yanından 
ayrılıp oraya gittiği, vadinin kıyısında daha önce ateş olarak gördüğü 
ağaçtan kendisine, “Ey Müsâ! Bil ki ben bütün âlemlerin rabbi olan 
Allahım” diye seslenildiği anlatılmaktadır (el-Kasas 28/29-30). Süfiler, bu 
olay çerçevesinde Cenâb-ı Hakk'ın Müsâ'ya ağaç süretinde tecelli edip 
onunla konuşmasını Müsâ'nın sıfat tecellisine mazhar olması şeklinde 
yorumlamışlardır. Bu tür bir olayda tecelli olunanın vücudu fâni olmamış ve 
ikilikten (isneyniyyet) kurtulmamıştır. Bu sırada Müsâ kelâm ve idrak 
sahibi olduğu, yani ikilikten kurtulmadığı için Allah kendisine kelâm 
süretiyle tecelli etmiştir. Bu tür tecelliye “süri tecelli” de denir. 


Yine Kur'an'da Müsâ'nın Allah'ı görme-yi talep ederek, “Rabbim, bana 
kendini göster, seni göreyim” dediği, rabbinin de ona, “Sen beni göremezsin 
(len terâni), fakat şu dağa bak, eğer yerinde durabilirse beni görürsün” diye 
cevap verdiği, tecelli neticesinde dağı paramparça edince Müsâ'nın bayılıp 
düştüğü (mahv), nihayet kendine gelince (sahv), “Senin duyu ötesi 
olduğunu kabul eder, sana tövbe ederim, ben müminlerin ılkiyim” dediği 
bildirilmektedir (el-A'râf 7/143). Bu âyeti süfiler, sıfat tecellisine mazhar 
olduktan sonra Hz. Müsâ'nın Cenâb-ı Hakk'ı taayyün örtülerinden sıyrılmış 
olarak görmeyi, yani zât tecellisine mazhar olmayı talep ettiği şeklinde 
yorumlamışlardır. Görme eylemi gören ve görüleni gerektirmesi, bunun da 
sıfat tecellisinin vuku bulduğu ikilik mertebesine dayanması sebebiyle bu 
mertebede zât tecellisi mümkün değildir. Allah bu imkânsızlığı bildirmek 
ıçin Müsâ'ya, “Ben görülmem” demeyip, “Beni göremezsin” demiştir. Bu 
hitap sırasında Müsâ Cenâb-ı Hakla konuşma halinde idi. Konuşmanın 
onda vücud bakıyyesi bulunduğunu, yani onun henüz ikilik halinden 
olduğunu gösterdiğini söyleyen süfilere göre len terâni ifadesi aslında, 


“Sende ikilik hali bulundukça beni göremezsin” anlamına gelir. Allah'ın 
tecelli suretiyle dağı paramparça etmesi ve Müsâ'nın kendinden geçmesi ise 
ikilikten kurtularak zât tecellisine mazhar olduğunu gösterir. Zât tecellisinde 
tecelli olunan kişinin izâfi varlığı damlanın denize karışması gibi zât-ı ilâhi 
denizinde mahv olması sonucunda gören, görülen ve görme eylemi aynı şey 
sayılır ve idrak edilemeyecek başka çeşit bir rü?yet hasıl olur. Âyetin 
devamındaki ifadelerden süfiler, Cenâb-ı Hakk'ın Müsâ'nın talebini kabul 
ederek ona zât tecellisiyle tecelli ettiği, parçalanıp yok olan dağın Müsâ'nın 
iızâfi vücudu olduğu anlamını çıkarmışlardır. Seyyid Nigâri'nin, “Terk-i 
variyyet ile söylesen erini erini / Len terâni demez ol yâr hüveydâ görünür” 
beytinde zâhir ve bâtın bütün taayyün alâkalarından sıyrılan kişinin zât 
tecellisine mazhar olacağı yolunda bir yorumu benimsediğini söylemek 
mümkündür. 

Âyetin sonunda Hz. Müsâ'nın, “Ben iman edenlerin ilkiyim” demesi ikilik 
halinde Allah'ın görülemeyeceğine ilk iman edenin kendisi olduğunu 
belirtmesi ve bu halde zât tecellisi talebinde bulunmasının yersiz bir 
davranış olduğu şuuruna ulaştığı şeklinde yorumlanmıştır. Zâti tecelli 
sırasındaki görmenin gözün eşyayı idraki türünden bir görme olmadığına, 
bu sırada tecelli olunanın varlığının yok olduğuna ve bu halin sözle değil 
zevkle anlaşılabileceğine özellikle dikkat çekilmiştir. 


Len terâni ifadesi İslâmi edebiyatlarda daha ziyade bir telmih unsuru olarak 
kullanılmış; Arap ve İran şiirinde âşıkın gönlünü istilâ eden sevgilinin 
kendini ona göstermemesi len terâni söylemiyle temsil edilmiştir. Len terâni 
ifadesinin belli bir şeyi sembolize etmekle sınırlı kalmayıp değişik kavram 
ve mânaların dile getirilmesine vesile olduğu durumlar da vardır. Şairlerin 
ıdrak, ılham ve söz söylemedeki üstünlük iddialarıyla şairane 
övünmelerinde len terâni bir Allah vergisi yeteneğini temsil eder: “Nüktede 
âlem harif olmaz bana güyâ benim / Her ne söylersem cevâb-ı len terânidir 
sözüm” (Nef'i). Âşıkın sevgilinin cemalini görme arzusuna da len terâni 
cevabı misal gösterilir. “Eylemişken len terâni bang-ı Müsâ'yı hamüş / Dıl 
yine eyler temenni rü'yet-i didârını” (İrfan Paşa) beytinde bu husus 
anlatılmıştır. Erişilmesi zor halleri ve imkânsızı isteme de len terâniye 
telmih edilmiştir: “Ne var kandırsan ihsânınla setr-i len terâniyi / Cemâl-i 
pâk-i bi-emsâl-i bâ-eşbâhı görsünler” (Sırrı Paşa). 
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İskender Pala 


LENGÂHLAR 


Pakistan'da Pencap eyaletinin Mültan bölgesine hâkim olmuş bir hânedan. 


Hint-Pakistan topraklarındaki önemli tarıhi ticaret yollarından birinin 
güzergâhında bulunan Mültan, yaklaşık 300 yıl Delhi Sultanlığı'na bağlı bir 
eyalet olarak kaldıktan sonra Seyyidler döneminin sonlarına doğru bağımsız 
bir konuma gelmiştir. Zayıflayan Delhi devlet otoritesinin yol açtığı 
karışıklıklar sırasında halk, Şeyh Muhammed Yüsuf Kuşeyri adında bir 
kumandanı yönetici seçmiş, o da Mültan'ı bağımsız bir şekilde yönetmeye 
başlamıştı. Bir müddet sonra Belüciler'in Lengâh kabilesinden Rai Sahra 
adında bir kişi muhtemelen 855 (1451) yılında Mültan'ı ele geçirerek 
Lengâhlar devrini başlattı (Lengâh yönetiminin Rai Sahra'nın babası 
Budhan Sıindi tarafından 841'de (1437) kurulduğunu kabul eden tarihçiler 
de bulunmaktadır; bk. Ahmad Nabi Khan, s. 79). Kutbüddin unvanıyla 
hüküm süren Rai Sahra'nın 874”te (1469) vefat etmesi üzerine tahta büyük 
oğlu 1. Hüseyin geçti. Lengâh hânedanının en yetenekli üyesi sayılan 
Hüseyin Şah sultanlığın sınırlarını Shorköt, Chiniöt, Kahrör ve Dhanköt'a 
kadar genişletti; bu arada Mültan'ı geri almaya çalışan Delhi Sultanı Behlül 
Şah'ın seferlerini de durdurdu. Bu durum Hüseyin Şah'ın itibarını arttırdı 
ve komşu bölgelerde yaşayan birçok Belüci kabilesi onun hâkimiyetini 
tanıyarak Mültan topraklarına göç etti. Hüseyin Şah, Delhi Sultanı Behlül 
Şah'ın 1488'de ölümünden sonra yerine geçen İskender Şah zamanında 
Lüdiler'le olan ilişkilerini düzeltmek istedi ve iki sultanlık arasında sınırları 
tayin eden bir antlaşma yapıldı. 


Başta Gucerât olmak üzere diğer komşu sultanlıklarla da iyi ilişkiler kuran 
ve özellikle eğitim ve kültüre önem veren Hüseyin Şah, otuz yıl kadar 
hüküm sürdükten sonra idareyi oğlu Firüz Han'a devrederek tahttan çekildi. 
Ancak genç Firüz veziri İmâdülmülk ile anlaşamadı; vezirin oğlu, Firüz 
Şah'ın adamlarından biri tarafından öldürülünce İmâdülmülk de Firüz Şah'ı 
zehirletti. Bunun üzerine Hüseyin Şah idareyi tekrar eline aldıysa da kısa 
bir süre sonra vefat etti (26 Safer 904 / 13 Ekim 1498) ve yerine Firüz'un 
oğlu Mahmud Şah geçti. Ancak Mahmud'un yönetimdeki zaafları veziri 
Câm Bayezid ile arasını açtı; vezir Bayezid, Delhi Sultanı İskender Lüdi'ye 


elçi göndererek kendisine bağlılığını bildirdi; İskender Şah da ona yardım 
etmesi için Lahor Valisi Devlet Han'ı görevlendirdi. Bunun üzerine Devlet 
Han, Mahmud Şah'ın Bayezid'in üzerine gönderdiği orduyu savaş olmadan 
durdurdu ve sultanı anlaşmaya zorlayarak Bayezid'in Sharköt hâkimliğini 
kabul ettirdi. 


Mahmud döneminde Lengâh hânedalığının gittikçe azalan itibarı 1525'te 
Argunlu Hüseyin Şah'ın hücumu ile daha da kötüleşti. Hüseyin Şah'a karşı 
80.000 kişilik bir ordu ile direnen Mahmud, savaş sırasında kavga ettiği 
veziri ve damadı Şücâ' Han tarafından zehirletildi; arkasından da 
Mahmud'un çocuk yaştaki oğlu Sultan II. Hüseyin Şah tahta geçirildi ve 
yönetimi Şücâ' Han eline aldı. Şücâ' Han, ilk iş olarak toprakların bir 
kısmını verip Argunlar'la barış yaptıysa da bu barış kalıcı olmadı; 1526'da 
Mültan Kalesi'ni kuşatan Argunlar halkın açlık ve sefalet içinde sürdürdüğü 
bir yıllık direnişten sonra şehre girdiler ve seksen yıldan fazla devam eden 
Lengâh hânedanlığına son verdiler (Rebtülâhir 933 / Ocak 1527). 
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Azmi Özcan 


LENK FAHTE 


(alâ di) 
Türk müsikisi usullerinden. 


Farsça'da “topal güvercin, aksak üveyik kuşu” anlamına gelen bu tabir Türk 
müsikisinin küçük usullerinden biri olup on zamanlıdır. Usulün iç yapısında 
bir aksaklık özelliğinin bulunması sebebiyle aksak fahte de denilmiş, yirmi 
zamanlı fahte usulünün sadece zaman sayısı bakımından tam yarısı olduğu 
için ayrıca nim fahte adıyla anılmıştır. 


Usul, bir altı zaman ile bir dört zamanın (bir yürük semâi ve bir sofyan) 
veya diğer bir görüşe göre bir iki zamana iki adet üç zaman ile sonda yine 
bir iki zamanın (bir nim-sofyan, iki semâi ve bir nim-sofyan) birbirine 
eklenmesiyle yahut bir beş zamana bir üç zamanın ve bir iki zamanın (bir 
Türk aksağı, bir semâi ve bir nim-sofyan) sıralanmasıyla meydana gelmiştir. 
Usulün yapısı gereği beşinci zaman sonunda (ikinci darb) bir aksaklık ve 
altıncı zamanla (üçüncü darb) onu takip eden dördüncü darb arasında bir 
senkopun (bayım) yer alması usulde gizli bir aksaklık özelliği meydana 
getiren unsurlardır. 


Lenk fahte usulünün 10/8'lik birinci ve 10/4”lük ikinci mertebeleri varsa da 
daha çok ikinci mertebesi kullanılmıştır. Usul, küçük usuller arasında yer 
almasına rağmen şarkı gibi küçük formlarda değil peşrev, beste, Mevlevi 
âyinlerinin belli bölümlerinde, yani büyük formlardaki eserlerde 
kullanılmıştır. Nakış bestelerin pek çoğu bu usulle ölçülmüş ve âdeta nakış 
bestelerin geleneksel usulü durumuna gelmişse de bundan, bu usulle sadece 
nakış bestelerin meydana getirilebileceği anlamı çıkarılmamalıdır. Zira lenk 
fahte usulüyle ölçülmüş murabba besteler de bulunmaktadır. 


Zekâi Dede'nin süzinak makamında, “Serde hevâ-yı kâkül dilde hayâl-i 
cânan” ve hicazkâr makamında, “Hicr-i lebinde yârın bir dil ki oldu nâhoş”; 
Hamâmizâde İsmâil Dede'nin şehnaz-büselik makamında, “Nevrüze erdin 
ey gönül”; Ali Rifat Bey'in nihâvend makamında, “Zülfün görenlerin hep 


bahtı siyâh olurmuş”; Mehmet Suphi Ezgi'nin hicaz makamında, “Baktıkça 
hüsn-i ânına hayrân olur âşıkların” mısraıyla başlayan nakış besteleriyle 
Hamâmizâde İsmâil Dede'nin, “Cânâ beni aşkınla ferzâne eden sensin” 
mısraıyla başlayan hicaz-büselik murabba bestesi bu usulle ölçülmüş 
eserlerden bazılarıdır. 


Lenk fahte usulünün şematik gösterilişi: 
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İsmail Hakkı Özkan 


LEON, Afrikalı 


(bk. HASAN el-VEZZÂN). 


LEPANTO 


(bk. İNEBAHTD. 


LESKOFÇALI GALİB 


(1829-1867) 
Encümen-i Şuarâ topluluğu şairlerinden. 


Leskofça”da doğdu. Adı Mustafa Galib”dir. Leskofça kaymakamı İsmâil 
Paşa ile Tüti Hanım'ın oğludur. Soyu baba tarafından Üsküp Valisi 
Şehsuvar Paşa'ya, anne tarafından Nişli Hâfız Paşa'ya dayanır. Galib'in 
öğrenimi ve yetişmesi hakkında yeterli bilgi yoktur. Babasının mecburi 
ikamet için gönderildiği (Nisan 1845) Afyonkarahisar'a onunla beraber 
gittiği, 1846'da İstanbul'a geldiği, 1849'da Sadâret Mektübi Kalemi'ne 
girerek iki yıl çalıştığı bilinmektedir. Veliyyüddin Paşa Bosna valiliğine 
giderken (1852) onu da divan kâtibi olarak yanında götürdü; bir yıl kadar 
sonra paşanın Paris büyükelçiliğine tayini üzerine Galib, Bosna vilâyetine 
bağlı Banaluka kaymakamlığına getirildi. Çok geçmeden istifa ederek 
İstanbul'a döndü (Mayıs 1853). 1854'te Kırım Muharebesi esnasında 
Bahriye kıtâbeti göreviyle Kırım'da bulundu. Babasının Hakkâri-Van 
valılığı sırasında onun divan kâtibi olarak Van'a gitti (Ağustos 1856); 
Van'da Arap ve Fars edebiyatı üzerine eğitim aldı. İstanbul'a dönüşünde 
yine Sadâret Mektübi Kalemi'ne girdi (1859) ve burada Nâmık Kemal ile 
İbrâhim Hâlet Efendi'yi tanıdı. Bu görevi Galib'in edebiyat dünyasına adım 
atması için bir vesile oldu. Ardından sırasıyla Trablusgarp eyaleti gümrük 
emanetinde (1861), Rusçuk”taki Tuna vilâyeti İdare Meclisi başkitâbetinde 
(1864), Halep mektupçuluğunda (1865), kısa bir süre Girit'te Nâili Paşa'nın 
mektupçuluğunda (1866) bulundu. 1867'de İstanbul'a döndü ve 12 
Aralık'ta içki iptılâsı yüzünden henüz otuz sekiz yaşında iken öldü. 
Mezarının yeri hakkında kaynaklar Topkapı veya Edirnekapı kabristanlarını 
zikrediyorsa da günümüzde bu mezarlıklarda Galib'e ait herhangi bir kabir 
mevcut değildir. 


Nakşibendilik ve Bektaşilik gibi temelde birbirine aykırı gibi görünen iki 
yola yakın durmakla kalmayıp tasavvufa ait terminolojisini Mevlevilik 
üzerine oluşturan Galib, ruhundaki huzursuzluğu dini inancıyla tatmin 
edecek kadar dindar olmakla birlikte siyasi ve fikri hayatına yön veren 


mahfillerde içkisiz olamayacak derecede serbesttir. Genç Osmanlılar, 
Meşrutiyet sempatizanları ve saltanat aleyhtarlarıyla olan münasebetleri 
onun gerek şahsi gerek fikri gerekse sanat hayatını derinden etkilemiştir. 
Nâmık Kemal ve Recâizâde Mahmud Ekrem'in edebi kimliklerinin 
oluşmasında önemli bir rol oynadığı, hatta Nâmık Kemal'in ünlü “Hürriyet 
Kasidesi”ni onun, “Olup mecrüh-ı peykân-ı havâdis tâir-i devlet / Demâdem 
hün akar çeşmim gibi şehbâl-ı milletten” beytini okuduktan sonra yazdığı 
bilinmektedir; o güne kadar divan şairlerinin bu tarzda manzumeler 
söyledikleri pek görülmemiştir. 


XIX. yüzyılın başında klasik şiir anlayışı devrin siyasi düşünceleri ve 
yenilik hareketleri arasında gitgide seviye kaybetmiş ve divan edebiyatı bir 
tür savunma konumuna düşmüştü. Bu ortamda Şinâsi'nin yeni şiir için 
yaptıklarına karşılık Galib de eski şiir için zemin hazırlıyor, gençleri buna 
yönlendiriyordu. Sonradan Ercümen-i Şuarâ adıyla bir edebiyat akımına 
dönüşecek olan bu anlayış daha ziyade Galib'in şiir çevresinde teşekkül 
eder. Yeni şiir karşısında klasik şiirin müdafaası sayılabilecek bu tutum 
Galib'i Nâili-i Kadim, Fehim-i Kadim ve Şeyh Galib'e uzanan bir mücerret 
fikirler müdafii yapar. Bununla birlikte bazan sosyal içerikli şiirlere 
yöneldiği, bazan da çevresindeki gençlere sebk-i Hindi'nin soyut 
kavramlarını ve girift söyleyişlerini örnek göstererek tasavvuf sözlüğünden 
alınmış ışıltılı ve aydınlıkla ilişkili kelimeleri tavsiye ettiği görülür. Onun 
tasavvufa ilgisinin biraz da şiir diline yansıtmak istediği çarpıcı 
söyleyişlerin zorlamasıyla ortaya çıktığı söylenebilir; büyük mutasavvıf 
şairlerin ruh çırpınışları, ümit ve hasretleri onda görülmez. Buna karşılık 
şiir, nutk (söz), hayal, parlak mazmunlar ve cemal gibi konuları anlatırken 
yüksek bir başarı gösterdiği, mübalağa ve fahriye gibi kendi kimliğini ön 
plana çıkaran bir üslübu benimsediği söylenebilir. 


Leskofçalı Galib, klasik şiirin tür ve şekil bakımından yeni imkânlar 
aramasından yanadır. Böylece yumuşayacak olan klasik şiir, kabuğunu kırıp 
toplum gerçekleriyle mutabakat kurarak sağlıklı bir dönüşüm 
yapabilecektir. Nitekim Tanzimat döneminde Batılı türlerin edebiyatımıza 
girmesinde ve yeni arayışların temelinde de bu anlayış vardır. Nazireciliğin, 
şairlerce taklit ve söz oyunlarına dönüştürülmesi yerine daha güzelini ortaya 
koyması gerektiğine inanan Galib'in bu düşünceleriyle divan şiirini ıslaha 
çalıştığı, Encümen-i Şuarâ'nın da bu gayretle doğduğu kabul edilir. Galib 


şirin muhtevasında eski şairler gibi davranırken bunu ifade ediş ve sunuş 
bakımından yenidir. Eski şairlerin tebliğ üslübu Galib”de telkin üslübuna 
dönüşür. Bunun için vecize gibi mısralar söylemekten geri durmaz (“Mâni-i 
rızk olanın rızkını Mevlâ kessin”; “Hâlini herkes beyân eyler lisân-ı hâl ile” 
gibi). 


Şairin bugün dört adet mektubu ile bir divanı bilinmektedir. Mektuplarında 
nesrinin oldukça başarılı bir seviyeye ve dilinin sağlam bir üslüba ulaştığı 
görülür. İbnülemin Mahmud Kemal'in dediği gibi, “Galib Bey -ömrü vefâ 
edip de Edebiyât-ı Cedide'nin mazhar-ı rağbet olduğu zamanları idrak 
etseydi-tarz-ı kadimde gösterdiği kudreti beyânı tarz-ı cedidde daha mebzul, 
daha bedi sürette ibraz edebilirdi” (Leskofçalı Galib Bey: Divan, s. 41). 


Galib, “Rüh-ı Sâni” adını verdiği ilk divanını yirmi altı-yirmi yedi 
yaşlarında iken tertip etmişse de bu eser şairin Van'da bulunduğu sırada 
yanmıştır. Ölümüne kadar geçen yaklaşık on yıl içindeki diğer şiirlerinden 
elde kalanlar, uzun bir basım macerası yaşadıktan sonra (Özgül, s. 30-34) 


İbnülemin Mahmud Kemal tarafından derlenip Leskofçalı Galib Bey: Divan 
adıyla ve hal tercümesini de ihtiva eden geniş bir önsözle birlikte 
yayımlanmıştır (1335). Klasik divan tertibine fazla uymayan bu eser bir 
kıta, 120 kadar gazel, müteferrik kıtalar, müfredler ve matla'larıyla bir 
divançe görünümündedir. Leskofçalı Galib hakkında Hacı Ali Şahin bir 
yüksek lisans tezi hazırlamıştır (1995, Erciyes Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü). 
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İskender Pala 


LEŞ 


Arnavutluk'ta tarihi bir şehir. 


Bugün Lej (Lezhe |Lisi |) adıyla da anılan şehir Arnavutluk'un kuzeyinde, 
İşkodra'nın (Shkodâr) 36 km. güneydoğusunda yer alır. Drin nehrinin sol 
kıyısı üzerinde bulunmakta olup birbirinden bir boyun noktasıyla ayrılan iki 
tepenin eteğinde kurulmuştur. Bu tepelerin daha yüksek olanında eski Ilirya 
şehri olan Lisi'nin (Lissos) kalıntıları, diğerinde tarihi Kanüni Sultan 
Süleyman Kalesi mevcuttur. Osmanlı döneminde (1478-1912) Dukagin 
sancağının limanı olan Leş bazı zamanlarda sancak beyinin ikamet yeri 
olmuştur. XVII. yüzyıldan itibaren küçük İslâmi bir merkez haline 
gelmiştir. İtalyan kaynaklarında şehir Alessio olarak geçer. 


Antık Lissos şehri tarihte ilk olarak milâttan önce 385 yılında 
zikredilmektedir. Milâttan önce II. yüzyılın başlarında şehre ait paranın da 
var olduğu belirtilmektedir. Milâttan önce 213 yılında Makedonyalı Filip ve 
milâttan önce 168 yılında Romalılar tarafından işgale uğramıştır. Barbar 
kavimlerin 592”deki işgali sırasında yıkıldı bir daha toparlanamadı. Anna 
Comnena, Alexiade adlı eserinde şehrin eski bir Bizans kalesi olduğundan 
söz eder. Bu ise yukarıda adı geçen Kanüni Sultan Süleyman Kalesi'nin 
yerinde bulunuyordu. Leş XIII. yüzyılda Sırbistan Devleti'ne dahil oldu. 
Çar Duşan'ın Sırp İmparatorluğu'nun yıkılmasından sonra (1355) Leş şehri 
Balğiç ailesinin küçük prensliğinin bir parçası oldu. 1387'de Paul ve Lek 
Dukagjin adlı Arnavut asilzadeleri, Bal$ı€ hânedanının kontrolünden 
çıkarak burayı Arnavut Dukagjın (Dukakın) Prensliği'nin merkezi haline 
getirdiler ve 1393 Mayısına kadar Leş'i idare ettiler. Ancak Osmanlı baskısı 
karşısında kaleyi Venedikliler?e bıraktılar ve şehrin doğusunda yer alan 
dağlık bölgeye çekildiler. 1398 yılında Tanuş Dukagjın Osmanlı idaresine 
bağlandıysa da 1402'de Ankara Savaşı sonrası tekrar bağımsızlığını ilân 
etti. 


1404-1430 yılları arasında Venedikliler nehrin kenarındaki şehrin aşağı 
kısımlarını surlarla çevirdiler. Bizanslılar?”dan kalma kaleyi ise harabe 
olarak terkettiler. 1444 Martında şehir, Venedikliler?e ait olmasına rağmen, 


İskender Bey (Skanderbeg) liderliğinde Osmanlı karşıtı bir ittifakın (Lidhja 
e Lezhös) toplandığı yer olarak ün kazandı. 


1468 yılında İskender Bey Leş”te öldü ve Aziz Nikolas Katedrali”ne 
gömüldü. Bu tarihten sonra Dukagjın ailesinin bazı üyeleri Osmanlı 
hizmetine girdi. Fâtih Sultan Mehmed'in İskenderiye (İşkodra) seferi 
sırasında Leş, Rumeli Beylerbeyi Davud Paşa ve Anadolu Beylerbeyi 
Süleyman Paşa tarafından Venedikliler?'den alındı. Şehirden ayrılanlar kendi 
evlerini kaçmadan önce ateşe verdiler. Osmanlı tarihçisi Tursun Bey şehir 
fethedildikten sonra kalenin tahrip edildiğini yazar (Târih-ı Ebü'l-Feth, s. 
178). 


1501 yılında kısa süren Osmanlı- Venedik savaşında Venedikliler Leş'e 
yeniden hâkim oldular. Barış yapıldığında da şehrin surlarını yıktılar. 927- 
928 (1521-1522) yıllarında Kanüni Sultan Süleyman şehri ele geçirince 
tepedeki harap kaleyi tekrar yaptırdı. Kaleye ve içindeki camiye ait Arapça 
ınşa kitâbesi halen şehir müzesinde mevcuttur. 


937 (1531) tarihli Osmanlı kayıtlarına göre Leş'in İşkodra sancağına bağlı 
144 hâneli bir kasaba olduğu anlaşılmaktadır (BA, TD, nr. 367). 1535 
dolayında daha sonra İşkodra sancak beyi olan Prizrenli Kukli Mehmed 
Bey, Leş'te elli dükkân ve iki kervansaray yaptırdı. 999 (1591) tarıhlı tahrir 
defterindeki kayıtlarda Leş Dukakin (Dukagjin) sancağına bağlı, 141 
hıristiyan ve altı müslüman aileyi barındıran bir varoş olarak geçer (TK, 
TD, nr. 63, vr. 5a-6b). Bu rakamlara göre Leş, XVI. yüzyıl boyunca toplam 
750 kişi dolayında sivil nüfusa sahip olmuştur. 


XVII. yüzyılda şehir çok hızlı bir gelişme kaydetti. 1614'te Leş'i ziyaret 
eden Katolik piskopos Marino Bizzi şehirde 500 Türk evini gördüğünü 
belirtir. XVTİL. yüzyılın ilk yıllarında artan müslüman nüfusun ihtiyacı 
dolayısıyla şehrin eski katedrali camiye çevrildi. Kâtib Çelebi, Leş'in 
Dukakin sancağının bir parçası olduğunu, Zadrima bölgesi civarında yer 
aldığını, sakinlerinin “isyankâr Arnavutlar” olduğunu zikreder. 1072'de 
(1662) Evliya Çelebi, Leş'i Dukakin sancağında yer alan bir voyvodalık ve 
sancak merkezi olarak belirtir. 1079 (1668) tarıhlı bir Osmanlı bütçesinde 
Dukakin sancağında Leş Kalesi'nin garnizonu olarak 126 askerin 
bulunduğu kayıtlıdır. XVTI. yüzyılın son çeyreğinde III. Selim daha sonra 


Selimiye Camii olarak bilinen kilise / camiyi yeniden inşa ettirdi. Aynı 
yıllarda Ermeni coğrafyacı İnciciyan Leş'i içinde 1000 ev bulunan bir yer 
olarak tanımlar. Tanzimat döneminde eski Dukakin sancağı lağvedildi. Leş 
de aynı adlı vilâyetin İşkodra sancağına bağlı bir kaza merkezi oldu. 
Kâmüsü'l-A'lâm'a göre 1896 yılında Leş'te dört cami ve 5300 kişi 
bulunmaktaydı. Zadrıma nahiyesi ve Malöâsia ile (dağlık bölge) birlikte Leş 
kazası çoğunluğu müslüman yaklaşık 30.000 nüfusa sahipti. 


Leş küçük bir şehir olarak kaldı. 26 Mart 1967 tarihinde, Arnavutluk'taki 
komünist rejim tarafından başlatılan din özgürlüğü karşıtı kongre burada 
yapıldı. 1970-1975 yılları arasında Selimiye Camii ve XVI. yüzyıldan 
kalma küçük hamam onarıldı. 1978 ilkbaharında arkeologlar Selimiye 
Camii'nin (eski katedral) altında İskender Bey'in sandukasını buldular. 15 
Nisan 1979 depreminde şehir ve Selimiye Camii ağır hasar gördü, şehir 
hemen yenilendi. Cami ise tamamen yıkılarak yerine İskender Bey için bir 
anıt yapıldı. Komünist idarenin çöküşünün ardından Leş'te mütevazi bir 
İslâmi hayat tekrar yaşama imkânı buldu. XIX. yüzyılda Leş'in nüfusu 
3500 olmasına rağmen 1936”daki nüfusu 1000, 1991'de ise 9250 kadardı. 
Kanüni Sultan Süleyman Kalesi'nin kalıntıları bugüne ulaşmıştır. 
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Machıel Kiel 


LEŞKER 


(bk. ORDU). 


LEŞKER-i BAZÂR 


(Ol Sal) 
Afganistan'ın Sicistan bölgesinde harabeleri bulunan tarıhi şehir. 


Afganistan'ın güneybatısında Hilmend nehri kıyısında Büst şehri (bugün 
Kal'a-yi Bist, Leşkergâh) yakınlarında, Sebük Tegin (977-997) tarafından 
kurulduğu tahmin edilmektedir. Rakip Türk gulâm gruplarının hâkim 
olduğu Büst şehrini alan ve hâkimiyet alanını Tohâristan ve Zemindâver'e 
kadar genişleten Sebük Tegin, bölgenin güvenliği açısından stratejik öneme 
sahip olduğu için burayı tercih etmişti. Burada Sâmâniler'e bağlı Türk 
gulâmları tarafından inşa edilen bazı yapılar bulunmaktaydı. V (XD ve VI. 
(XII) yüzyıllarda gelişmiş olduğu anlaşılan şehir, özellikle askeri amaçlarla 
kurulmuş bir yerleşim birimi olup genellikle devlet daireleri, saraylar ve 
kışlalardan ibaretti. Şehir burada inşa edilen ve kalıntıları günümüze kadar 
gelen saraylarıyla meşhurdur. Leşker-i Bâzâr kuruluş amacı, sarayları ve 
mimari özellikleriyle birçok açıdan Abbâsiler tarafından kurulan Sâmerrâ 
şehrini hatırlatmaktadır. Büst Kalesi'nin kuzeyinde bir askeri garnizon 
olarak gelişen Leşker-i Bâzâr'a bazı Ortaçağ Arap kaynaklarında Farsça 
leşkerin karşılığı olmak üzere el-Asker denildiği görülmektedir (Makdisi, s. 
304-305). Beyhaki de Gazneli Sultan 1. Mesud'un Büst şehrinde daha önce 
askeri kamp ve eğitim amaçlı olarak (leşkergâh) kullanılan yerde birçok 
yeni yapı inşa ettiğini ve bir kısmının halen ayakta olduğunu belirtirken 
buraya atıf yapmış olmalıdır (Târih, s. 149). 


Leşker-i Bâzâr'ın iki defa ciddi tahribata uğradığı anlaşılmaktadır. 
Bunlardan ilki, yayılmacı politikasıyla bilinen Gurlu Hükümdarı Alâeddin 
Cihansüz dönemine rastlamaktadır. Gazneliler üzerine yürüyen Cihansüz, 
545 (1150) yılında Gazne ve Büst şehirlerinin yanı sıra Leşker-i Bâzâr'ı da 
yakıp yıktı. Bölgede Gazneliler'i etkisiz hale getirip hâkimiyeti ele geçiren 
Gurlular bir süre sonra buradaki saray ve yapıları tamir ettiler. Leşker-i 
Bâzâr ikinci ve son derecede ağır tahribata Hârizmşahlar'ın topraklarına 
saldıran Moğollar'ın Güney Afganistan'ı istilâsı sırasında uğradı 
(618/1221). 


Şehirde yapılan araştırmalar ve arkeolojik kazılarda Hilmend nehri 
kıyısında biri kuzeyde, biri güneyde ve bir diğeri ikisinin ortasında olmak 
üzere üç sarayın bulunduğu tesbit edilmiştir. Ortadaki iki katlı dikdörtgen 
biçimindeki saray en eskisi olup Sâmâniler döneminde inşa edildiği tahmin 
edilmektedir. Bu sarayların en görkemlisi olarak dikkat çeken güney sarayı 
ıse Sultan Mahmüd-ı Gaznevi dönemine (998-1030) tarihlenmektedir. 
Saray, geniş bir avlu çevresinde uzunlamasına tasarlanmış simetrik bir 
şemaya sahiptir. Dört eyvan şemasına bağlı avlunun kuzeyinde girişinde 
mescidin de bulunduğu taht salonu vardır. Duvarların alt kısmında Sultan 
Mahmud'un hassa ordusunu canlandıran ve belge niteliği taşıyan tasvirler 
sanat tarihi açısından ayrı bir önem taşımaktadır. Duvarlarında çeşitli 
yazıların ve âyetlerin yer aldığı sarayda tesbit edilen bir kitâbede son 
rakamı okunamayan tarihin 550'li yıllarda (1155-1164 arası) sarayın 
tamirine dair olduğu tahmin edilmektedir. Sarayın yanıbaşında uzanan, 
çeşitli dükkânların yer aldığı anlaşılan pazar caddesinde o döneme ait 
paralar ve çanak çömlek bulunmuştur. Kuzeydeki saray, güneydeki büyük 
sarayın planını ana hatlarıyla küçük ölçüde tekrarlar. Bunların doğusunda 
bahçeler, av parkı, avlular ve ikinci derecede binalar geniş bir alanı 
kaplamaktadır. 


Leşker-i Bâzâr kazıları sırasında büyük sarayın güneyinde ortaya çıkarılan 
ulucami Türk-Islâm cami mimarisi tarihinde önemli bir yere sahiptir. 
Mahmüd-ı Gaznevi 


veya en geç |. Mesud döneminde yapılmış olduğu kabul edilen cami, geniş 
saray manzumesinin dış sur duvarına bitişik olarak meydana açılan durumu 
ile aslında bir ordugâh camisi niteliğindedir. Mihrap önünde kare planlı 
mekânın üstünün kubbe ile örtülmüş olmasıyla dikkat çeken cami, bu 
açıdan Anadolu Türk mimarisinde takip edilebilecek bir gelişme çizgisinin 
başlangıcını teşkil etmektedir. 
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Casim Avcı 


> A A . 0 
LEŞKER-ı1 BAZAR ULUCAMII 
Güney Afganistan'da Leşker-i Bâzâr'da XI. yüzyıla ait Gazneli camii 


(bk. GAZNELİLER). 


LETÂİF-i HAMSE 


Nakşibendi-Müceddidiyye ve Hâlidiyye tarikatlarında seyrü sülük usulü. 


Müceddidiyye öncesi Nakşibendi kaynaklarında önemli bir yeri olmayan 
letâif-i hamse konusu, Müceddidiyye”nin kurucusu İmâm-ı Rabbâni 
tarafından tarikatın seyrü sülük metodu olarak temellendirilmiştir. Ona göre 
ınsanda beşi halk, beşi de emir âlemine ait on latife (letâ1f-i aşere) vardır 
(Gümüşhânevi, I, 208). Halk âlemine ait latıfeler anâsır-ı erbaa ile (hava, su, 
toprak, ateş) nefistir. Emir âlemine ait latifeleri de kalp, ruh, sır, hafi, ahfâ 
şeklinde sıralayan İmâm-ı Rabbâni, Nakşibendiyye tarikatında seyrü 
sülükün kalp latifesinden başlayarak emir âlemine ait bu beş latife ile 
(letâ1f-1i hamse) sürdürülmesi usulünü ortaya koymuştur. Halifelerinden Mir 
Muhammed Nu'mân'a göre bu beş latifeden her biri için insan vücudunda 
bir yer takdir edilmiş ve bu yerlerde yoğunlaşarak zikir yapma usulü 
Müceddidiyye”de seyrü sülükün önemli bir unsuru haline gelmiştir (Tosun, 
s. 308). Kalp latifesinin yeri sol memenin iki parmak altında süveydâ 
denilen bir noktadır. Ruhun yeri sağ memenin iki parmak altında, sırrın yeri 
sol memenin iki parmak üstünde, hafinin yeri sağ memenin iki parmak 
altında, ahfânın yeri de göğsün ortasıdır. Halk âlemine ait nefsin yeri alnın 
tam ortasıdır (Gümüşhânevi, 1, 63). 


Letâif-1ı hamse en dışta kalp, en içte ahfâ olmak üzere tasavvur edilir. Kalp 
latifesinin bedenle yani maddi âlemle, ahfâ latıfesinin Cenâb-ı Hak'la 
irtibatı bulunduğunu, kalbin bir yönünün maddi âleme, bir yanının ulvi 
âleme dönük olduğunu düşünen bazı Nakşibendi şeyhlerine göre bu beş 
latife arasında zâhir-bâtın ilişkisi vardır. Dıştaki içtekinin zâhiri, içteki 
dıştakinin bâtını ve hakikatidir. Bu görüşte olanlara göre her latife 
diğerinden farklıdır, yani latifeler arasında farklılık özdedir. Öte yandan 
letâ1f-1 hamsenin aynı latifenin mertebelere göre değişen isimleri olduğu, 
bazı mertebelerde ona kalp, beşeri kayıtlardan kurtulup saf olduğunda ruh, 
saflık artınca sır, daha da olgunlaşınca hafi dendiğını, letâifte öz itibariyle 
farklılık bulunmadığını söyleyenler de vardır. Çoğunluğun görüşü de budur. 


Nakşibendiyye tarikatında sâlik seyrü sülüke kalp latifesinden başlar. Kalp, 
arş ve levh-i mahfüzun insan bedenindeki mukabili olarak kabul edilir. Kalp 
latifesi zikrinde sâlike teveccüh, istiğfar ve salâtü selâmdan sonra 3000 defa 
ısm-i celâlı (Allah) zikretmesi telkin edilir. Sâlik, kalbinde bu latifenin nuru 
olan sarı nur tecelli edinceye kadar ism-i celâlı zikretmeye devam eder. 
Kalbi kendiliğinden zikreder hale gelince sâlike ruh latifesinin zikri telkin 
edilir. Zikrin tesiriyle kalbin bu ilâhi tecelliye mazhar olmasına “veled-i 
kalb” veya “vilâdet-i sâni” adı verilir. 


Sâlık, ruh latifesinin kendisine tarif edilen yerine teveccüh ederek kalp 
latıfesine ait ism-i celâlı 3000 defa zikrettikten sonra ruh latifesi için de 500 
defa zikreder. Bu latifenin kırmızı renkteki nuru sâlikin ruhunu kaplayınca 
sâlik ruhunu zikirden alıkoyamaz hale gelir. Bu mertebede mürşid sâlike sır 
latifesinin zikrini telkin eder. 


Kalp ve ruh latıfesinin zikirlerini yapan sâlik, müşahede makamı olan sır 
latifesinin mahalline teveccüh ederek bu latiıfenin beyaz olan nuru zuhur 
edinceye kadar yine 500 defa ısm-i celâlı zikreder. Daha sonra teveccühü 
rubübiyyet tecellilerinin mahalli olan hafi latifesine intikal ettirilen sâlık, 
önceki latifelerin zikriyle birlikte 500 defa ism-i celâli hafi zikri için 1fa 
eder. Bu latifenin siyah nuru sâlikte zuhur edince ahfâ latifesinin zikri 
kendisine telkin edilir. Cenâb-ı Hakk'ın bütün isim ve sıfatlarının tecelli 
ettiği ahfâ mertebesinde sâlik önceki bütün latıfeler için zikrettikten sonra 
ahfâ mahalline teveccüh ederek ism-i celâlı 500 defa da bu latife için 
ahfânın yeşil nuru zuhur ve diğer bütün latifeler kendiliğinden zikreder hale 
gelinceye kadar zikre devam eder. 


Kalp latifesinin zikrini tamamlayan sâlikin Hz. Âdem'in kademi üzere 
olduğu, ruh latifesinde Hz. Nüh ve İbrâhim'in, sır latifesinde Hz. Müsâ'nın, 
hafi latifesinde Hz. İsâ'nın, latifelerin en latifi olan ahfâda ise Hz. 
Peygamber'in kademi üzere bulunduğu, yani onların velâyet makamına 
ulaştığı kabul edilir. Emir âleminin ruhani latifelerinin zikri olan letâif-1 
hamseyi tamamlayan sâlike daha sonra letâif-i nefs, letâ1f-ı kül ve nefyü 
ısbat zikirleri öğretilir. 


Halvetiyye gibi nefsin mertebelerini sülüke esas olarak alan tarikatlarda ise 


seyrü sülük, “atvâr-ı seb'a” adı verilen nefsin yedi mertebesi (emmâre, 
levvâme, mülhime, mutmainne, râziye, marziye, kâmile) için belirlenen 
yedi 1ısm-i ilâhi (kelime-i tevhid, Allah, hü, hak, hay, kayyüm, kahhâr) 
zikredilerek yapılır. 
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Osman Türer 


LETÂİFNÂME 


(dali alla) 
Latife türünden güldürücü kısa metinleri bir araya getiren eserlerin ortak adı 


(bk. LATİFE). 


LETÂİFÜ”1-HAYÂL 


(JLalI Cak) 
Dârâbi'nin (XTI./X VT. yüzyıl (?)) Farsça tezkire kitabı 


(bk. DARÂBİ). 


LETÂİFÜ”-TAVÂİF 


(Gl gli ilk) 


Fahreddin-i Safi'nin (6. 939/1532) latife ve güzel sözleri derlediği Farsça 
eseri 


(bk. SAFİ, Fahreddin). 


LEVÂİH 


(cil) 


Seyrü sülükün başlarında olan dervişlerde meydana gelen kısa süreli 
mânevi aydınlanma (tecelli) anlamında tasavvuf terimi 


(bk. LEVÂMİ9). 


LEVÂMİ 


(ga! sll) 
Sâlikte gönül aydınlanmasını ifade eden tasavvuf terimi. 


Tasavvuf kaynaklarında sâlikin gönül dünyasının aydınlamasını sağlayan 
nur kavramının çeşitli dereceleri için farklı terimler kullanılmıştır. Adım 
adım nefsin karanlıklarından uzaklaşıp mârifet güneşinin aydınlığına 
yaklaşmaya başlayan sâlikin gönlünde beliren alacakaranlık levâih (tekili 
lâlha), şafağın söküp ortalığın aydınlanması levâmı' (tekili lâmia), gönülde 
mârifet güneşinin doğuşu tavâlı' (tekili tâlia) kelimeleriyle 1fade edilmiştir. 
Bu üç aydınlanma derecesinin tesirleri birbirinden farklıdır. Levâih şimşek 
gibidir, sâlikin gönlünü âniden aydınlatır ve hemen kaybolur. Levâmıi* 
levâihten biraz daha parlak, biraz daha kalıcıdır; bir an için sâliki kendinden 
alır. Tavâlı' levâmi'den daha sürekli ve güçlüdür. Seyrü sülüke yeni 
başlayan sâlikte görülen bu mütevazı haller onun daha sonraki mânevi 
gelişimi için önemli ip uçları içerir. Abdülkerim el-Kuşeyri bu üç terimin 
ifade ettiği anlamların birbirine yakın olduğunu, aralarında kayda değer bir 
fark bulunmadığını söyler. Şehâbeddin es-Sühreverdi de levâih, levâmı', 
tavâlı', bevâdih, vâkı', kâdih terimlerinin aynı mânanın farklı kelimelerle 
ifade edilmesinden ibaret olduğunu, aralarında önemli bir fark 
bulunmadığını belirtir. Levâih, levâmi' ve tavâlı* terimleri genellikle “nur” 
veya “envâr” kelimesine izafe edilerek kullanılır (levâihu”l-envâr / 
levâihu”'n-nür, levâmiu'l-envâr / levâmiu'n-nür). Tasavvufta nur kavramı ve 
onun çeşitli şekilleri çok önemli olduğundan süfiler genellikle yazdıkları 
eserlere de nurla ilgili isimler vermişlerdir. Ebü Nasr es-Serrâc'ın el-Lüma*, 
Fahreddin-i Irâkı'nin Lema' ât, Abdurrahman-ı Câmi'nin Levâmı' ve 
Levâ'ih'i bunun örnekleridir (bk. NUR). 
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Süleyman Uludağ 


LEVÂMİU'I-BEYYİNÂT 


Fahreddin er-Râzi'nin (6. 606/1210) Allah'ın isim ve sıfatlarına dair eseri. 


Râzi'nin Allah'ın isim ve sıfatları hakkında bir eser yazdığı belirtilmekle 
birlikte bu çalışma kaynaklarda Tefsirü esmâ 'illâhi”l-hüsnâ (İbnü”1-Kıfti, s. 
191), Şerhu'l-esmâ”1”I-hüsnâ (Sübki, VT, 87), Şerhu esmâ”illâhı”l-hüsnâ 
(İbn Hallikân, IV, 249), Levâmi'u”l-beyyinât fi şerhi es-mâillâh ve'ş-şıfât 
(Keşfü'z-zunün, Il, 1569) gibi farklı adlarla kaydedilmiştir. Müellifin 
kendisi kitabının mukaddimesinde eserinin adını Levâmi'u”l-beyyinât fi 1- 
esmâ” ve'ş-şıfât (s. 17), Mefâtihu'l-gayb'ında ise Levâmı'u”l-beyyınât fi 
tefsiri'İ-esmâ” ve'ş-şıfât (XV, 70) şeklinde zikretmiştir. Kitap, Gurlular'ın 
Bâmiyân ve Tohâristan kolu hükümdarı Ebü'l-Müeyyed Bahâeddin Sâm b. 
Muhammed b. Mes'üd'a (1192-1206) ithafen yazılmıştır. 


Levâmi“w'l-beyyinât üç bölümden (kısım) oluşmaktadır. “Prensipler ve Ön 
Bilgiler” (mebâdi ve mukaddimât) adını taşıyan birinci bölüm, kitaptaki 
yönteme dair kısa bir girişle birlikte esmâ-i hüsnâ hakkında genel konuların 
açıklandığı on fasıldan meydana gelir. Burada isim -müsemmâya dair çeşitli 
görüşler zikredilmiş, ardından isim-sıfat münasebeti, isimlerin tevkifiliği, 
tasnıfı, zâti sıfatlar, Allah'ı esmâ-i hüsnâ ile zikretmenin fazileti, fikir ve 
zikir arasındaki ilişkide fikrin asıl, zikrin onun ürünü olduğu ve doksan 
dokuz isimle bağlantılı olarak tek sayının önemi hakkında bazı 
açıklamalarda bulunulmuştur. Esmâ-ı hüsnâ ile dua ve niyazda bulunmanın 
faydalarına dair deliller sıralandıktan sonra ism-i a'zam konusundaki farklı 
görüşler zikredilerek böyle bir ismin insanlar tarafından bilinmesinin 
mümkün olmadığı belirtilmiştir. 


Eserin üçte ikisini oluşturan, “Ana Konular” (makâsıd ve gâyât) başlıklı 
ikinci bölümde ilâhi isimler esmâ-i hüsnâ hadisindeki sıraya göre ele 
alınmıştır. Burada önce tasavvuf literatüründe büyük önem taşıyan “hüve” 
(hü) zamiri üzerinde durulmuş (krş. DİA, XI, 410), ardından lafza-i celâl ve 
ona bağlı olarak kelime-i tevhid hakkında geniş açıklamalara yer 


verilmiştir. Daha sonra “rahmân” ve “rahim”den başlanarak doksan 
dokuzuncu isim olan “sabür”a kadar her ismin etimolojik izahı ve şerhi 
yapılmıştır. Konular işlenirken yer yer Eş“arıyye kelâmcılarınca geliştirilen 
delillerden hareketle muhaliflerin görüşleri cevaplandırılır. Ayrıca hemen 
her isme alt meselelerin açıklanmasının ardından bu isimle Allah'ı 


nitelemenin hikmet ve faydalarına temas edilir. 


“Ekler ve Tamamlayıcı Bilgiler” (levâhik ve mütemmimât) adını taşıyan 
üçüncü bölüm iki fasıldan meydana gelmektedir. Birinci fasılda, naslarda 
Allah'a nisbet edilmeyen ve Râzi tarafından “zât isimleri” diye adlandırılan 
“sey, kadim, ezeli, vâcibü'l-vücüd, dâim, cisim, cevher” kelimeleri 
hakkında kısa bilgiler verilmiş ve son iki kavramın zât-ı ilâhiyyeye izâfe 
edilemeyeceği vurgulanmıştır. İkinci fasılda, naslarda Allah'a nisbet 
edilmekle birlikte içeriklerinde beşeri özellikler taşıyan ve müellifçe “sıfât-ı 
ma'neviyye” denilen “muhit, karib, müdebbir, mahabbet, rızâ, sahat, gadab, 
muvâlât-muâdât, kerâhiyet” kavramları ele alınmıştır. 


Levâmıi'u'l-beyyinât, Gazzâli'ye ait el-Makşadü'l-esnâ”dan sonra esmâ-i 
hüsnâ konusunda başvurulan önemli bir eserdir. Kitapta ilâhi isimlerin 
etimolojisi 


ve açıklaması yanında kelâmi izahlara da yer verilmiştir. Hemen her ismin 
sonunda tasavvufi-ahlâki ızahlar yapılmışsa da müellif bu konuda 
faydalandığı Kuşeyri ve Gazzâli'nin eserleri kadar başarı sağlayamamıştır. 
Kitapta yer yer -Mefâtihu'l-&ayb'da da görüldüğü üzere-gereksiz tasniflere 
ve haşvı andıran açıklamalara da rastlanmaktadır. Mevcut atıflardan 
anlaşıldığına göre Ebü Süleyman el-Hattâbi, Hâris el-Muhâsibi, Ebü İshak 
el-İsferâyini, İbn Kuteybe, Ebü”l-Berekât el-Bağdâdi ve Gazzâli gibi 
âlimlerin eserleri Levâmı' u”l-beyyınât'ın kaynakları arasında yer alır. 
Kitapta ele alınan bazı konuların işlenişi Abdülkâhir el-Bağdâdi'nin el- 
Esmâ” ve'ş-şıfât'ı ile de benzerlik arzeder. 


Müteahhir dönemlerde esmâ-i hüsnâya dair yazılan eserlerin 
kaynaklarından birini oluşturan Levâmı'u”l-beyyınât bu niteliğini 
günümüze kadar sürdürmüştür. Ali Osman Tatlısu'nun hazırladığı Esmâü”|- 
Hüsnâ Şerhi'nde (Ankara 1957) ve Ahmed eş-Şerebâsi'nin Lehü”|- 
esmâ”ü'l-hüsna adlı eserinde (Beyrut 1402/1981-82) Levâmı'u”1I- 


beyyınât'tan faydalanıldığı tesbit edilmiştir. Levâmi'u'l-beyyinât bazı 
şarkiyatçıların çalışmalarına da konu teşkil etmiştir (bk. bibi.). Çeşitli 
yazma nüshaları bulunan eser (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 1664, 
Lâleli, nr. 1552, Hasan Hüsnü Paşa, nr. 1158; Konya Yüsuf Ağa Ktp., or. 
4713; Kayseri Râşid Efendi Ktp., nr. 498) Muhammed Bedreddin el- 
Halebi'nin tashihiyle yayımlanmış (Kahire 1323), ayrıca Tâhâ Abdürraüf 
Sa'd'ın tahkikiyle basılmıştır (Kahire 1396/1976; Beyrut 1404/1984). 
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Muhammed Aruçi 


LEVANT 


Avrupa literatüründe X. yüzyıldan başlayarak Akdeniz'in doğu 
kıyılarındaki ülkelere verilen ad. 


Latince “meydana çıkma, yükselme” anlamındaki levareden türetilen 
kelime güneşin doğduğu yönü işaret eden bir anlam taşır. Italyanca levante 
Fransızca ve İngilizce'ye levant şeklinde girmiştir. 


Levant kavramı içine hangi ülkelerin girdiği hususunda farklı görüşler 
olmakla birlikte başlangıçta Ege adaları ile Türkiye'nin Ege ve Akdeniz 
kıyıları için kullanıldığı anlaşılmaktadır. Haçlı seferleri sırasında Suriye, 
Filistin ve Kıbrıs ile Mısır'ı, XIII. yüzyılda Kırım'a kadar uzanan 
Karadeniz bölgesini kapsamı içine aldığı görülmektedir. Ümit Burnu 
yolunun keşfinden sonra Uzakdoğu ülkelerine Uzak Levant denilmiştir. 1. 
Dünya Savaşı'nın ardından Levant adı yalnızca Suriye ve Lübnan için 
kullanılmıştır. Fransız mandasına verilen bu ülkeler bağımsızlıklarını 
kazanıncaya kadar bir kısım literatürde Levant devletleri diye anılmıştı (bk. 
bibi.). 


Doğu Akdeniz kıyılarının Levant olarak adlandırılmasında, Bizans 
Devleti'nden serbest ticaret izni alma girişiminde bulunan Ortaçağ'ların 
denizci İtalyan şehir devletlerinin önemli rolü vardır. Levant ticaretine ilk 
yönelen İtalyan şehri güneydeki Amalfi olmuştu. Amalfililer, daha X. 
yüzyılda Avrupa'da çok aranan ecza ve boya ham maddeleriyle ipekli 
kumaşları Bizans başşehrinden ya da İskenderiye”den İtalya”ya taşımaya 
başladılar. Ancak şehir yüzyılın sonlarında Norman Krallığı'na bağlanınca 
Venedik Levant”ta üstün duruma geçmişti. Venedik”in ardından XII. yüzyıl 
başlarında Pisa ve yüzyılın sonlarında Cenova bu ticarette pay sahibi olma 
ve bölgede koloniler kurma yarışına girişti. 


Venedikliler'in Avrupa ile Levant arasındaki faaliyetleri, Roma-Germen 
İmparatorluğu ile Bizans İmparatorluğu arasında haber taşıyıcılığıyla 
başladı. 992 yılında Bizans topraklarında ticaret yapma hakkını kazandılar. 
Bu haklar daha sonraları genişletilmişse de 1097'de İstanbul'a giren 


Haçlılar'a katılmaları Bizans'la ilişkilerine gölge düşürdü. Bundan 
yararlananlar Pisalılar oldu. Tam bağımsızlığını 1099”da kazanabilen 
Cenova ancak 1142 dolaylarında Bizans'la bir ticaret anlaşması 
yapabilmişti. 


Haçlı seferleri ticareti Suriye ve Filistin'e, arkasından Mısır'a kaydırdı. Bu 
seferler sırasında orduları Levant'a taşıyan Ceneviz ile Venedik yörede 
kurulan Kudüs, Antakya, Urfa (Edessa), Trablusşam krallıklarından ve 
prensliklerinden çok geniş ticari imtiyazlar elde etti. İtalyan tüccarları Mısır 
ile de daha yoğun ticari ilişkiler kurdular. Gerçi Asya malları Suriye 
pazarlarında da bulunuyordu, fakat bu malların limanlara taşınması için 
uzun ve pahalı olan bir kervan yolculuğu gerekliydi. Halbuki 
İskenderiye'de bunları daha ucuza elde etmek mümkündü. Ancak burada da 
papalığın getirdiği yasaklarla karşılaşılmıştı. IV. Nicolas'tan (1288-1292) 
başlayarak papalar müslüman hükümdarlarla yapılan ticaret anlaşmalarının, 
hatta İslâm ülkelerinde seyahat etmenin dine aykırı olduğunu öne süren bir 
dizi emirnâme (decreto) yayımladı (Yver, s. 143). Bu konuda İslâm 
açısından da bazı sorunlar vardı, fakat genelde İslâmiyet Ehl-i kitap 
olanlarla belli şartlarda ilişkiye ve anlaşmaya, müste'men sayılanlara bazı 
kolaylıklar ve haklar tanımaya imkân veriyordu. Sonuçta ticaret bütün bu 
engelleri aştı. İtalyan devletleri Mısır'da da ticaret yapma hakkını elde 
ettiler. Giderek bu ülke ulaşım ve ticarette Levant'ın en önemli yeri ve kilit 
noktası olmuştu. 


Öte yandan İtalyanlar Anadolu'nun Doğu Akdeniz kıyılarına yayılmışlar ve 
Kıbrıs'a da yerleşmişlerdi. O tarihlerde Seyhan (Sarus) ve Ceyhan 
(Pyramus) nehirleri ortak bir ağızdan denize döküldüğü için gemiler bu 
kesime yanaşabiliyordu. Tarsus çayı da henüz kumlarla tıkanmadığından 
Tarsus denizle ilişkisini yitirmemişti. Diğer taraftan Adana ve Misis'in de 
(Yakapınar) akarsularla, denizle irtibatı bulunuyordu. XIII. yüzyıl 
başlarında bölgeye hâkim olan Ermeni Krallığı'nın Ayas (Lajazzo — 
Yumurtalık) ve Korykos (Curcho, Gorigos — Kızkalesi) olmak üzere başlıca 
iki büyük limanı vardı. Söz konusu limanların demirleme ve konaklamaya 
elverişli olmaları yanında kara yoluyla Anadolu içlerine, oradan da 
Karadeniz'e ve İran'a bağlanmaları önemlerini daha da artırmıştı. Burada 
ticari imtiyaz elde eden ilk devlet Cenova olmuş, onu Venedik, Pisa ve 
Floransa takip etmişti. Kıbrıs ise Lusignan Krallığı”ndan Venedik idaresine 


geçmişti. 


Doğu Akdeniz yöresinde bu gelişmeler olurken IV. Haçlı Seferi Venedik ile 
Cenova'yı Levant'ta yeni bir üstünlük yarışına sürükledi. 1204'te Istanbul'u 
işgal eden Latin orduları arasında yer alan Venedik, 


Bizans İmparatorluğu parçalanırken ona ait toprakların dörtte birine sahip 
oldu. Haçlılar İstanbul'da yeni bir Latin Krallığı kurarken Ege adaları, 
Yunanistan, İyon denizi ve Adriyatik'teki Bizans toprakları Venedik?e 
verilmişti. Böylece küçük bir körfez cumhuriyeti olan Venedik birden bire 
Levant'ta güçlü bir koloni imparatorluğu durumuna yükseldi. Fakat İznik'e 
çekilmiş olan Paleologlar'ın 1261'de İstanbul?u zaptederek Latin 
Krallığı'na son vermeleri bu defa Bizans topraklarında ona yardım eden 
Cenova'yı ön plana çıkardı. Üstelik Cenevizliler'in doğrudan doğruya 
kendilerinin yönettiği şehir limanlar elde etme siyasetini gütmeleri 
Levant'ta yeni bir dönemi oluşturdu; VU. Mikhail Paleiologos 
Cenevizliler”den gördüğü yardım karşılığında Galata'yı onlara verdi (1267). 
Arkasından Ege adalarından başlayarak Anadolu ve Karadeniz kıyılarında 
çok önemli ticaret şehirleri de Cenevizli ailelerin yönetimine geçti. 
Cenevizliler Kırım'a kadar uzandılar. Sonuçta Gökçeada (İmroz), Taşoz, 
Midilli ve Sakız adalarıyla birlikte Foça (Phokala), Amasra, Sinop ile Kefe, 
Balıklava (Cembalo) ve Suğdak (Sudak) Cenevizliler'in hüküm sürdüğü 
birer merkez haline gelmişti. Samsun'un yarısını ellerinde bulunduran 
Cenevizliler, Trabzon sahilinde Ceneviz Kalesi diye anılan Güzelhisar'ı da 
ele geçirmişler, Edremit ile Kadı Kalesi'ne de (Anea) bir süre hâkim 
olmuşlardı. 1351'de düzenlenmiş olan bir harita Cenova'nın Levant'taki 
yayılmasının kapsamını yansıtmaktadır. Cumhuriyetin bu üstünlüğü Fâtih 
Sultan Mehmed dönemine (1451-1481) kadar sürdü. 


Ceneviz yayılması devam ederken Ege'nin batı yakasında tutunmaya 
çalışan Venedik, Mora'daki Koron ve Modon limanları ile Eğriboz 
(Negroponte, Euboa), Stampalia, Scarpanto, Serifo adalarını doğrudan 
doğruya merkeze bağlamış ve Girit”i Levant”taki imparatorluğunun merkezi 
yapmıştı. Kırım'da da Tana Limanı'nı ele geçirmişti. 


Doğu Akdeniz'e yayılan İtalyanlar, çok geçmeden Anadolu'nun yeni sahibi 
olan Selçuklular ve Batı Anadolu beylikleriyle de kendilerine serbestçe 


ticaret hakkı tanıyan anlaşmalar yaptılar. Bu dönemde Anadolu Batı 
kaynaklarında artık Turchia diye anılır olmuştu. Oraya yönelmede ilk adımı 
Kıbrıs Lusignan kralları atmışlardı. Karşılıklı mektuplaşmalarla Kıbrıs ile 
Anadolu Selçukluları arasında ticareti düzenleyen bir anlaşma yapılmıştı 
(Osman Turan, s. 139). Ardından Venedikliler de Selçuklu Hükümdarı |. 
Gıyâseddin Keyhusrev'den kendilerine ticaret hakkı tanıyan bir ferman 
almışlardı. 1. Alâeddin Keykubad zamanında da kapsamlı bir anlaşma 
yaptılar (8 Mart 1220). Görünüşte karşılık esasına dayandırılan hükümler 
uygulamada tek yanlı işlediği gibi bu anlaşma ile ülkeye yerleşecek 
Venedikliler?”e kendi ölçülerini kullanma yanında özel yargı hakkı da 
tanınmıştı. Söz konusu anlaşma İtalyanlar?ın Bizans'tan elde etmiş 
oldukları hakların benzerlerini içermekte olup bundan sonra Beylikler ve 
Osmanlı Devleti ile yapılacak anlaşmalar için de bir örnek oluşturmuştu. 
Böylece Batılı tüccarlar daha çok Anadolu'dan geçerek İran'a, oradan Orta 
Asya'ya gidip gelmeye başladılar. 


Selçuklu Devleti'nin parçalanmasının ardından Batı Anadolu'da kurulan 
beyliklerle İtalyan devletleri arasında ticari ilişkiler kuruldu. Ayrıca 
Venedikliler İlhanlılar'la da bir ticaret anlaşması yaptılar. 22 Aralık 1320 
tarihli bu anlaşma bir asır önceki Selçuklu-Venedik anlaşmasının bir 
uzantısı sayılabilir. 1331'den 1414'e kadar geçen seksen üç yıl içinde 
Venedikliler Menteşeoğulları ile yedi, Aydınoğulları ile de üç barış ve 
ticaret anlaşması yapmıştı. Cenovalılar ise bu dönemde ilişkilerini 
sınırdaşları olan Aydın ve Candaroğulları ile sürdürmeye çalışmışlardı. XIV. 
yüzyılda Levant ticaretinde İskenderiye, Beyrut ve Ayas'ın yanında Batı 
kaynaklarında Teologo / Altoluogo (& Ayasuluk, Efes) Sultanlığı diye 
adlandırılan Aydınoğulları ile Meğri ve Palatia (< Balat, Milet) Sultanlığı 
diye bilinen Menteşeoğulları ön plana geçmişti. 


Osmanlı Beyliği'nin süratle gelişmesi bu dengeleri değiştirdi. Osmanlılar 
Bizans başşehrine doğru ilerlerken kolonilerinin Bizans-Venedik ortak 
donanmasınca kuşatılması karşısında Galata'daki Cenevizliler Osmanlı 
Sultanı Orhan'dan yardım istemişlerdi. Bunu sağlayınca da Orhan'ı 
“Peralılar'ın kardeşi ve babası” olarak anmaya başlamışlardı (Manfroni, s. 
136). İlişkiler 1387'de bir dostluk ve ticaret anlaşması ile sonuçlandı. 
Osmanlı topraklarıyla sınırdaş olmayan Venedik de 1. Murad'ın saltanatının 
sonlarında onunla anlaşmaya yönelmişti. Ancak 21 Mayıs 1390'da Yıldırım 


Bayezid'in imzasını taşıyan mektuplarla Osmanlı topraklarında bazı ticaret 
hakları elde edebilmişti. Fakat Venedik, Osmanlı ilerleyişini kendisine de 
yönelik bir tehlike olarak gördüğünden iki taraf arasındaki ilişkiler, XVI. 
yüzyıl sonlarına kadar sık sık savaşlarla kesilen inişli çıkışlı bir yol izledi. 
Osmanlılar'ı Balkanlar”dan atmak amacıyla kurulan Varna Haçlı ittifakına 
katılan Venedik uğranılan yenilgi karşısında barışa yöneldi ve 1446'da LI. 
Mehmed'den bir ahidnâme aldı. 1451'de bu ahidnâme yenilendi. Fakat bir 
taraftan da Osmanlı-Karaman rekabetinden yararlanarak Karamanoğlu 
İbrâhim ile Osmanlılar'a karşı bir ittifak yapma teşebbüsünde bulundu. 
İbrâhim Bey, 12 Şubat 1453'te imzaladığı bir ahidnâme ile Venedikliler?e 
çok geniş haklar tanıdı. Doc Francesco'ya yazdığı mektupta da, “Size ve 
bize yararlı olacak biçimde düşmanımıza karşı hareket etmeye hazırım” 
demişti (Diplomatarium Veneto Levantinum, 11, 385-387). Ancak Fâtih 
Sultan Mehmed'in İstanbul'u ve arkasından Ege adaları ile Foça, Amasra, 
Sinop, Samsun, Trabzon, Kırım'ı topraklarına katması ve Anadolu 
beyliklerini ortadan kaldırması İtalyanlar'ın doğudaki üstünlüklerine son 
vererek Levant ticaretinde yeni bir dönem başlattı. 


XVI. yüzyıla gelinceye kadar geçen sürede Levant'taki siyasi tablo 
bütünüyle değiştiği halde ticarette alımı ya da satımı yapılan mallarda fazla 
bir değişiklik olmadı. Söz konusu dönemde bölgeden Avrupa'ya götürülen 
mallar tarımsal-hayvansal ürünler, sanayi ürünleri ve transit mallar olarak 
birkaç grupta toplanabilir. Transit mallar içinde baharat, ham ipek, kürk ve 
köleler yer alıyordu. Avrupa ülkelerinden getirilip Levant pazarlarında 
satılan başlıca mallar ise çeşitli dokumalar, ibrişim, sabun, cam eşya, kristal, 
ayna ve kâğıttan oluşuyordu. Taşınan malların yoğunluğu ve çeşitliliği 
yanında bunların güvenliğini sağlayabilmek için Levant'a giden gemilerin 
belirli zamanlarda hep birlikte seyretmesi öngörülmüştü. Bu sisteme 
“muda” deniliyordu ve karavan halindeki gidiş gelişler yılda bir ya da iki 
defa düzenleniyordu. 1423'te yalnızca Venedik'in Levant ticaretinde 
sağladığı gelirin 10 milyon dukayı bulması ve bunun 4 milyonunun kâr 
olması ticaretin boyutlarını göstermektedir (Sottas, s. 36-51). 


İtalyanlar, bölgeye giden tüccarlar için kılavuz sözlükler ve kitaplar 
hazırlama gereğini duymuşlardı. 1303'te Suğdak'”ta hazırlanan Codex 
Cumanicus bu tür eserler içinde önemli bir yer tutmaktadır. Latince-Farsça- 


Kumanca olarak düzenlenen sözlük ticarette kullanılan 2500 Kumanca 
kelimeyi içermektedir 


(Komanisches Wörterbuch (haz. K. Grenbech|J, Kobenhavn 1942). 
Osmanlılar'ın bölgeye hâkim olması üzerine de buna benzer Türkçe- 
İtalyanca sözlükler düzenlenmişti (Cortelazzo, X111/2-4 (1948), s. 133-141). 
Sözlükleri yeterli bulmayan Venedik kendi gençlerine Türkçe öğretmeye 
yöneldi, Türkçe bilen bu elemanlara “dil oğlanları” adı verildi. Sözlükler 
dışında Levant ülkelerinde kullanılan ölçüler, paralar, oralarda alınıp satılan 
mallar hakkında bilgi veren kitaplar da hazırlandı. Bunların başında, 
1324'te Bardi firması adına doğuya gönderilen F. Balducci Pegolotti'nin 
hazırladığı La Pratica della Mercatura adlı eser gelmektedir (ed. A. Evans, 
Cambridge 1936). 


İtalyan tüccarları Levant'a yerleşirken Türk tüccarları ancak XV. yüzyılın 
sonlarında İtalya topraklarına ayak basmışlar ve Venedik”te birer ticarethane 
açmışlardı. İnebahtı Savaşı sırasında şehrin Cannaregio semtindeki bir evde 
oturan Türk tüccarlarına ileriki yıllarda başka yerler verilmişti. Onların 
1591'den sonra oturdukları San Matteo'daki han Fontico di Turchi diye 
anılmıştı. 1621'de şehrin büyük kanalı üzerindeki Ferrara Dukalığı'na ait 
görkemli bina gerekli tâdılât yapılarak Osmanlı tebaası Türk tüccarlarına 
tahsis edilmişti. Böylece ailelerini de yanlarına aldıran ve bir ara sayıları 
elliye kadar çıkan Türk tüccarları, Venedik Cumhuriyeti'nin Avusturya 
hâkimiyeti altına düşmesinin ardından 1839'a kadar Fondaco dei Turchi 
denilen bu yerde oturmuşlardı. 


Osmanlı ilerleyişi Venedik'in Levant İmparatorluğu'na son verirken önce 
Fransa'nın, arkasından İngiltere'nin bölgeye girmesine de imkân tanıdı. 
Avusturya'ya karşı savaşta uğradığı yenilgi Fransa'yı Osmanlılar?dan 
yardım isteme zorunda bırakmıştı. Bu yakınlaşma ticari ilişkileri de sağladı. 
Fransa, Osmanlılar'ın elinde bulunan Levant bölgesinde ön plana çıkmaya 
başladı. AsyaAvrupa ticaretinin Akdeniz'den Atlantik”e kaymasına karşılık 
Levant üzerinden Asya'ya uzanmak isteyen İngiltere, II. Murad'a elçiler 
göndererek 1580'de İngiliz tebaasına ticaret izni veren bir ahidnâme almaya 
muvaffak oldu. Doğuya açılmak için Levant Company adlı bir şirket kuran 
İngilizler, Batı Anadolu'nun önemli bir limanı haline gelen İzmir üzerinden 
ticaret yapmaya başladılar, ardından İskenderiye'ye yöneldiler. 


İngilizler?den sonra dünya ticaretinde rol oynamaya başlayan Hollanda da 
Osmanlılar'la benzer anlaşmalar yapmıştı. Fakat artık kapitülasyon diye 
anılan bu anlaşmalar sık sık yenilenirken Levant ticareti önemini yitirmiş, 
ancak bir kavram olarak varlığını sürdürmüştür. 
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Şerafettin Turan 


LEVÂTE 


G4) 
Bir Berberi kabilesi. 


Bütün Berberi kabileleri gibi asılları konusunda ilk tarihi kaynaklarda ve 
destan kültüründe farklı rivayetler bulunan Levâte (Lüvâte) Hevvâre, 
Nefüse ve Zenâte kabileleri gibi Butr kolundan olup Libya'nın doğusunu 
yurt edinmişti. Milâttan önce XII. yüzyıl Mısır kaynaklarındaki Lebu, 
İncil'deki Libum (Lehabim), eski Yunanlılar'ın Libues dedikleri, Antik 
dönemde Libuarkhae, Libuaegyptii, Laguantan ve Leuathae gibi isimlerle 
bilinen toplumların Levâte'nin ataları olduğu, Libya isminin de bu 
kelimeden geldiği ileri sürülmektedir. Bunlar, Mısır'ın batısında bulunan 
Buhayre vahalarından Libya'nın doğusundaki Berka bölgesine kadar 
uzanan geniş alanda yaşıyorlardı. Ya'kübi, Ebü Ubeyd el-Bekri, Şerif el- 
İdrisi, İbn Haldün ve Hasan el-Vezzân gibi müslüman tarihçileri ve soy 
bilimcilerinin çoğunluğuna göre Levâte'nin de dahil olduğu Berberiler'in 
bir kısmı Hz. Dâvüd zamanında Filistin'den buraya göç etmişlerdi. Ancak 
Levâte ile Hevvâre'nin Araplar'la birlikte yaşamaya başladıktan sonra soy 
itibariyle Yemen'deki Himyeriler'e dayandığını iddia edenler de 
bulunmaktadır. Yine Yukarı Nil bölgesinden HI. yüzyılda Libya'ya 
göçtükleri de rivayet edilmektedir. Ya*kübi ve İbn Haldün, Levâte'nin diğer 
Berberi kabileleri gibi farklı isimler altında çok sayıda alt kola ayrıldığını, 
doğu ile batı istikametinde devamlı göç ettiğini ve zamanla her birinin ayrı 
kabile özelliği taşıdığını belirtir. 


Fenike, Kartaca, Roma ve Bizans'ın Libya'daki hâkimiyeti sırasında Levâte 
kabilesinin zaman zaman bunlara itaat ettiği, bazan da direniş gösterdiği 
bilinmektedir. 543 yılında Leptis Magna'yı işgal eden Sergius tarafından 
Levâte ileri gelenleri öldürülünce geride kalanların bir kısmı Tunus'a göç 
etti. İbn Haldün'a göre Tunus'ta Kâbis ve Sefâküs şehirlerinin güneyinde 
Cebelilevâte isimli bir dağ bulunmaktaydı. XX. yüzyılda bile bölgede 
Levâte asıllı kimselere rastlanmaktadır. Yine Bizans valilerinden Solomon 
546'da Levâte'ye karşı yaptığı bir savaşta öldürüldü. Bunun üzerine 


İmparator lustinianos'un buraya tayin ettiği vali diğer Berberiler?in 
desteğiyle Levâte'nin güçlenmesini engelledi. 


Mısır üzerinden batıya doğru başlayan ilk İslâm fetihleri öncesinde Levâte 
kabilesi Berka, Trablusgarp, Tunus ve Cezayir'de dağınık halde yaşıyordu. 
Bunlar, Hz. Ömer'in Amr b. Âs kumandasında 22 (643) yılında gönderdiği 
ordunun Berka'yı fethini Hevvâre ile birlikte engellemeye çalıştılarsa da 
yenildiler. Amr b. Âs'ın 13.000 dinar cizye vermeleri karşılığında onlarla 
anlaşma yaptığı bilinmektedir. Daha önce hıristiyan, yahudi veya putperest 
olan Levâte kabilesi, Ukbe b. Nâfi'in 


ikinci Kuzey Afrika seferi sırasında İslâmiyet'i benimseyince Ukbe 
bunlardan asker alarak düzenlediği ordu ile Fas'a kadar yeni fetihlerde 
bulundu. 


Levâte, Hevvâre, Miknâse ve Matmâta gibi Berberi kabileleri, İbâziler?in 
ımamı Abdurrahman b. Rüstem ile birlikte Trablusgarp ve Tunus'u 
terkederek Tâhert'te 160 (777) yılında Rüstemiler Devleti'ni kurup bu 
çevreye yerleştiler. 11-111. (VTL-IX.) yüzyıllar arasında Levâte devamlı 
olarak yönetime karşı tavır almakla birlikte içlerinden önemli görevlere 
tayın edilenler vardı. VTLI. yüzyılda Doğu Trablusgarp'taki Levâte reisi 
Selâm b. Arar, İbâzi imamı Ebü”l-Hattâb el-Meâfiri”nin Sirte valisi idi ve 
ordusunda Levâte kabilesinden bir muhafız bulunuyordu. 


TI. (VHİ.) yüzyılda Abbâsi orduları önünde direnemeyen Levâte'den bir 
grup Trablusgarp ve Tunus civarından Fas'a doğru göç etti. İdris b. 
Abdullah'ın 172”de (788) kurduğu İdrisiler Devleti'ne yardımcı olan bu 
grup Fas şehrinin güneyi ile batısında yaşıyordu ve Sicilmâse'yi Fas'a 
bağlayan Sebu mevkiinde Levâte Medyen adıyla bir kaleleri vardı. 
Kuzeybatı Fas'taki Erzile şehri de bunlara aitti. Moritanya'nın güneyindeki 
Evdegost şehri tüccarları arasında bulunan Levâteliler, Tâhert veya Güney 
Tunus'tan buraya göç etmişlerdi. Sicilya”daki İslâm idaresi döneminde 
müslümanlar arasında bu kabile mensuplarına rastlanmaktaydı. Diğer bir 
Levâte kolu ise Kayrevan'da Abbâsi kumandanlarından Muhammed b. 
Eş'as'ın önünden kaçarak Fas'a göçtü ve 335 (946-47) yılında Fâtımiler'e 
karşı ayaklanan İbâzi lideri Ebü Yezid en-Nükkâri ile birlikte hareket etti. 


Ziri Sultanı Muiz b. Bâdis tarafından 437”de (1046) Kayrevan”daki Levâte 
kabilesi üzerine yapılan seferde bunların çoğu öldürüldü ve mallarına el 
kondu. İfrikıye”de güçlenen Ziri hânedanının XI. yüzyılın ortalarında 
Abbâsiler”e bağlanması üzerine Fâtımiler, daha önce Yukarı Mısır'a 
yerleştirdikleri Beni Hilâl ve Beni Süleym bedevi Arap kabilelerini bunları 
cezalandırmak için o tarafa sevketti. Önce Berka'ya ulaşan bedevi Araplar 
burada Levâte, Hevvâre ve Nefüse'nin yurtlarını ele geçirdiler. Beni Hilâl 
Trablusgarp, Tunus, Cezayir ve Fas'a doğru ilerlerken Beni Süleym 
Berka'da kaldı. XI. yüzyıldaki bedevi Arap göçü, Berberiler'in tarih 
boyunca muhafaza etmeye çalıştıkları belli bölgelerdeki kendilerine has 
müstakil kabile hâkimiyetine son verdi. 


Libya'nın kuzeydoğusunda VTI-X. yüzyıllar arasında yaşayan ve ülkedeki 
dört büyük Berberi kabilesinden biri olan Levâte birçok alt kola ayrılmıştı. 
Bunlar özellikle IX. yüzyılda Ecdâbiye şehri civarında bulunuyorlardı. Son 
dönemlere kadar Mislâte ve Tavurga bölgelerinde Levâte adıyla birer kabile 
mevcuttu. İbn Haldün'a göre önemli bir Levâte kolu Cezayir'deki Evrâs 
dağlarında Hevvâre ve Ketâme ile birlikte yaşıyordu ve burada diğer 
Berberi kabileleri gibi yarı göçer, yarı yerleşik halde hayvancılık ve 
çiftçilikle geçiniyordu. Ebü Ubeyd el-Bekri'ye göre bunların bölgedeki 
varlıkları XI. yüzyıla kadar gidiyordu. İbn Haldün'un belirttiği üzere 
başlangıçta Fâtımiler'in kurucusu Ubeydullah el-Mehdi'ye destek 
verdilerse de daha sonra Mansür'a baş kaldırınca yenildiler ve çöle 
çekildiler. İbâziler?in Vehbi kolunun önemli âlimlerinden Ebü Muhammed 
el-Levâti bu kabileye mensuptur. 
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LEVEND, Agâh Sırrı 


(1894-1978) 
Eğitimci, edebiyat tarihçisi ve dilci. 


26 Ocak 1894'te Rodos'ta doğdu. Babası, Edirne Adliye müdürü ve İstinaf 
Hukuk Mahkemesi birinci başkanı Mehmed Sırrı Bey, annesi Burdurlu 
müderris Nüri Efendi'nin kızı Râgıbe Hanım'dır. İlk öğrenimini Edirne”de 
gördükten sonra Edirne Mülkiye ve Askeri rüşdiyelerini bitirdi (1909). Bir 
süre Kabataş İdâdisi”ne devam etti; Konya İdâdisi'nden mezun oldu (1913). 
Yüksek öğrenimini İstanbul Dârülfünunu Edebiyat Şubesi'nde tamamladı 
(1919). Dârülfünunda öğrenci iken öğretmenliğe başladı (1913). I. Dünya 
Savaşı'nın çıkması üzerine askere alındı. 1917'de Bandırma'daki Beşinci 
Ordu Karargâhı'nda arkadaşları Eczacı Sâdı ve Kimyager Rıza ile Çocuk 
Yuvası adlı bir mektep kurdu. İstanbul'da açtığı özel İstiklâl Lisesi'nde 
öğretmenlik ve müdürlük yaptı (1922-1940). Bu arada İstanbul Erkek Lisesi 
edebiyat öğretmenliği ve Eminönü Halkevi başkanlığı görevlerini de 
yürüttü. 1940-1946 yılları arasında Aydın milletvekili olarak Türkiye 
Büyük Millet Meclisi'nde bulundu. Aynı yıllarda parti müfettişliğiyle 
görevlendirildi. 1947'de Gazi Eğitim Enstitüsü edebiyat öğretmenliğine 
tayın edildi. Bu görevdeyken 1949*da emekliye ayrıldı. 


1945-1951 yılları arasında İnönü Ansiklopedisi'nin (I-1V) genel sekreterlik 
görevini üstlenen Levend, ansiklopedinin adı Türk Ansiklopedisi olarak 
değiştirilince bu görevinden ayrıldı. 1961-1963”te ikinci defa 
ansiklopedinin (X-XI.) genel sekreterliğini yürüttü. İstanbul Üniversitesi 
Edebiyat Fakültesi'nde Türk edebiyatı tarıhı dersleri verdi (1953-1956). 
Türk Dil Kurumu'nda genel sekreter (1951-1960) ve başkan (1963-1966) 
olarak görev yaptı. Alanının önemli yayın organlarından olan ve ilk sayısı 
1953'te çıkan Türk Dili Araştırmaları Yıllığı-Belleten'in 1975 yılına kadar 
yönetmenliğinde bulundu; burada kendisinin de edebiyat tarihi araştırmaları 
yayımlandı. 1973'te sağlığının bozulmaya başlamasına rağmen yazı 
hayatını devam ettiren Levend, 28 Ekim 1978'de Ankara'da öldü. Journal 
of Turkish Studies'in XXIV. cildine ait üç sayı Agâh Sırrı Levend 


için hâtıra sayıları olarak yayımlanmıştır (2000). 


Eserleri. Agâh Sırrı Levend yazı hayatına Konya'da yayımlanan Babalık 
gazetesindeki “Hayatta Sa'y” yazısıyla başladı (14 Mart 1913). Bu tarihten 
itibaren yazarlık ve yayımcılık hayatını kesintisiz bir şekilde devam 
ettirerek inceleme-araştırma türünde eserler ortaya koydu. Başlıca eserleri 
şunlardır: 1. Edebiyat Tarihi Dersleri (1-11, İstanbul 1932, 1934, 1938). 
Liseler için hazırlanmıştır. 2. Maarifimiz ve Milli Terbiyemiz (İstanbul 
1940). Yeni Türk dergisi ve Cumhuriyet gazetesinde yayımlanan eğitimle 
ilgili yazılarından oluşmuştur. 3. Eserler ve Şahsiyetler (İstanbul 1940). 
Müellif, kitabın “Tahlil ve Tenkit” başlıklı birinci bölümünde birçok yazar 
ve eser üzerinde durmuş, “Tenkitlere Cevap” başlıklı ikinci bölümde 
Edebiyat Tarihi Dersleri adlı kitabına yöneltilen eleştirilere cevap vermiştir. 
4. Halk Kürsüsünden Akisler (İstanbul 1941). Yazarın parti müfettişliği 
sırasındaki konuşmalarından meydana gelmiştir. 5. Divan Edebiyatı- 
Kelimeler ve Remizler, Mazmunlar ve Mefhumlar (İstanbul 1941). 
Genişletilmiş ikinci baskısı 1943'te yapılan eser büyük bir ilgi görmüş ve 
kendi alanında bir boşluğu doldurmuştur. Divan edebiyatının 
kaynaklarından başlayarak birçok yönünün zengin örneklerle ele alındığı 
eserin belli bir akademik disipline göre hazırlanmamış olması önemli bir 
eksiklik olarak kabul edilmektedir. 6. Vekayı-i Hitân-ı Şehzâdegân-ı Sultan 
Mehmed-i Gaazi li-Nâbi Efendi (İstanbul 1944). Levend'in ilk defa bulup 
ılim âlemine tanıttığı eserde IV. Mehmed'in 1086'da (1675) şehzadeleri için 
Edirne'de yaptırdığı sünnet düğünü ve bu sırada on beş gün devam eden 
eğlenceler tasvir edilmektedir. 7. Atâi'nin Hilyetü”l-Efkâr'ı (Ankara 1948). 
Yazar, Nev'izâde Atâi'nin Hamse'sindeki beşinci mesnevinin eksik bir 
nüshasını ilk defa bularak yayımlamıştır. 8. Türk Dilinde Gelişme ve 
Sadeleşme Safhaları (Ankara 1949). Eserde Türkçe'nin anlatım gücü, 
özellikle Arapça ve Farsça kelimelerin Türkçe içindeki yeri ve Türkçe'nin 
sadeleşme süreci etraflıca anlatılmıştır. 9. Gazavâtnâmeler ve Mihaloğlu Ali 
Bey'in Gazavâtnâmesi (Ankara 1956). Türk edebiyatında gazavatnâme türü 
üzerinde ilk ciddi çalışmalardan biridir. “Gazavâtnameler” adını taşıyan 
birinci bölümde 11. Murad'dan itibaren Abdülmecid dönemine kadar 
yazılmış bu türe girebilecek 250'den fazla eser tanıtılmaktadır. 
“Gazavâtnâme-i Mihaloglı “Alı Beğ” adlı ikinci bölümde Süzi Çelebi'nin 
gazavâtnâmesi hakkında bilgi verilerek eserin Latin harfleriyle tenkitli 
metni yayımlanmıştır. Daha sonra Mihaloğlu Ali Bey'in gazavâtnâmesinin 


Berlin, Levend ve Zagreb nüshalarının ilk sayfaları ile Ali Emiri nüshasının 
tamamının tıpkı basımı yayımlanmıştır. 10. Türk Edebiyatında Şehrengizler 
ve Şehrengizlerde İstanbul (İstanbul 1958). Birinci bölümde şehrengizlerin 
genel özellikleri anlatılarak kırk dokuz şehrengiz tanıtılmakta, ikinci 
bölümde bu şehrengizlerden İstanbul'a ait olanlar ele alınıp bunlardaki 
İstanbul tasvirlerine yer verilmektedir. 11. Arap, Fars ve Türk 
Edebiyatlarında Leylâ ve Mecnün Hikâyesi (Ankara 1959). Eserin giriş 
bölümünde Arap edebiyatında Leylâ ve Mecnun kıssası üzerinde durulmuş, 
bu konuyla ilgili kaynaklar zikredilmiştir. Birinci bölümde Fars, ikinci 
bölümde Türk edebiyatında Leylâ ve Mecnün hikâyeleri ele alınmıştır. 12. 
Tarih Boyunca Türk Dılı (Ankara 1961). Otuz iki sayfadan oluşan bu 
kitapçıkta, Gazneliler devrinden 1932'de Türk Dılı Tedkik Cemiyeti'nin 
kuruluşuna ve |. Türk Dil Kurultayı'nın toplanmasına kadar geçen sürede 
Türk dilinin hikâyesi özetlenmiştir. 13. Ümmet Çağı Türk Edebiyatı 
(Ankara 1962). İslâmi dönem Türk edebiyatını “ümmet çağı edebiyatı” 
olarak adlandıran Levend, bu eserinde klasik dönem Türk edebiyatını ele 
alarak bu alandaki ciddi çalışmalardan birini gerçekleştirmiştir. 14. Türk 
Edebiyatı Tarihi (Ankara 1973). Yazarın dört ciltlik antoloji kısmıyla 
birlikte on cilt olarak tasarladığı eserinin giriş bölümünü teşkil eden bu 
ciltte Türk edebiyatı tarihinin kaynaklarına yer verilmiş, bunların muhtevası 
anlatılarak edebiyat tarihi açısından önemleri belirtilmiştir. 


Agâh Sırrı Levend, bu eserleri dışında Özel İstiklâl Lisesi'nde bulunurken 
öğrencilerinin çalışmalarını yansıtmak üzere İstiklâl Postası adlı yıllığı 
(1927-1937), Mehmet Servet'le (Berkin) birlikte aylık Felsefe ve İçtimaiyat 
Mecmuası'nı (1927-1930), Eminönü Halkevi'nin yayın organı olan Yeni 
Türk mecmuasını (1936-1940) çıkarmıştır. Aruz ve hece vezniyle şiirler 
yazmışsa da bunlar kitap halinde neşredilmemiştir. 1. Dünya Savaşı'na 
katılmış bir yedek subayın Mütareke yıllarına ait ıstıraplarını dile getiren 
Acılar adlı bir de romanı bulunan yazarın (İstanbul 1928) biyografi 
türündeki eserleriyle diğer yayınları da şunlardır: Profesör Ferit Kam- 
Hayatı ve Eserleri (İstanbul 1946); Hüseyin Rahmi Gürpınar (Ankara 
1964); Ahmed Rasim (Ankara 1965); Alı Şir Nevai (1, Hayatı, Sanatı ve 
Kışılığı, Ankara 1965; TI, Divanlar, Ankara 1966; III, Hamse, Ankara 1967; 
IV, Divanlar ile Hamse Dışındaki Eserler, Ankara 1968); Şemsettin Sami 
(Ankara 1969). Dil Üstüne adlı eseri (Ankara 1973), Türk Dili dergisinde 
1965 yılından itibaren yayımlanmış yazılarından oluşur. Yazarın birçok 


gazete ve dergide basılmış çeşitli yazıları yanında Gülşehri'nin Mantıku 't- 
tayr'ının tıpkı basımına (Ankara 1957) yazdığı bir önsözü de vardır (s. 5- 
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Nazım H. Polat 


LEVENT 


Osmanlılar'da denizci erlerle taşrada görevli valilerin yanlarında 
bulundurdukları adamları için kullanılan bir tabir. 


Venedikliler?'in Arnavutluk ve Hırvatistan sahillerinden seçerek aldıkları 
denizci erler için kullanılan, İtalyanca “doğulu asker” anlamındaki 
levantinodan gelen levend kelimesi Farsça'da da kullanılmıştır. Türkçe'de 
ve Farsça'da “serseri, ayyaş, kötü huylu” gibi olumsuz mânaları yanında 
“seri hareketli, yakışıklı, boylu boslu, endamlı” anlamlarına da gelir. 
Leventlerin Osmanlı taşra teşkilâtı içinde yer alış tarihi hakkında kesin bilgi 
yoktur. Fâtih Kanunnâmesi”nde “levend oğlanları” tabirine rastlanır. LI. 
Bayezid devri kanunnâmesinde leventlerin başı boş denizci gücü olarak 
olumsuz yönleriyle anılmış olması dikkati çeker. 


Deniz Leventleri. XV ve XVI. yüzyıllarda kadırgaların savaşçılarını 1fade 
eden leventler serbest yahut yarı serbest olarak faaliyette bulunmalarından 
dolayı korsanlıkla da irtibatlandırılmıştır. Osmanlı donanmasının savaşçı 
güçlerinden bir sınıfı teşkil eden leventlerin statüleri XVII. yüzyılda 
kesinleşmeye başladı. Batı Anadolu sahilleriyle Marmara sahillerinde 
yetişen Türk gençleri donanmaya levent adıyla kaydedildi ve Anadolu 
leventleri “levend-i Rümi” olarak anıldı. İnce donanma için Tuna 
yalılarından levent yazılırdı. 1058'den (1648) sonra kalyon sayısı artınca 
azeblerin yerini kalyoncu ve leventler aldı. Önceleri firkatelerde 80-100 
arasında levent bulunurdu. Kalyonlarda ise gemi hacmine göre 200, 300, 
400 levent yer alıyordu. Nehir gemilerinden kancabaşta otuz levent 
görevliydi. Sığ sularda kullanılan brolikte ise yedi levent olurdu. Her bir 
gemide leventler ağası ve leventler çavuşu vardı. Leventler savaşta levent 
kayıklarıyla hücum ederlerdi. Donanmada istıhdam edilen leventler 
ücretliydi. Korsanlık yapan leventler birçok olaya sebebiyet verdiler. Tüccar 
gemilerine saldırmaları, sahillerde yağmacılıkta bulunmaları levent tabirine 
olumsuz anlamlar yüklemiştir. Devlet, leventlerin bu hareketlerini önlemek 
için her birine kefil tayin etmeye ve kefilsiz olanların karaya çıkmalarına 
engel olmaya çalışmıştır. Leventlerin bir kısmı İstanbul?da hanlarda ikamet 
ederdi. Bunlara yerli levent denirdi. Leventler şehirde zaman zaman çeşitli 


olaylara yol açtılar. Kaptanıderyâ Hoca Süleyman Paşa leventleri disiplin 
altına almak üzere İstanbul (sur içi), Üsküdar, Galata, Beşiktaş, Hasköy ve 
Eyüp'te yerli levent kullukları inşa ettirdi. Boğaziçi'nin Rumeli sırtlarındaki 
Levent Kışlası daha sonra Levent Çiftliği adını almıştır. 


Kara Leventleri. Vezir veya beylerbeyilerin yanlarında bulundurdukları 
kuvvetler sekban, sarıca, gönüllü gibi levent tabiriyle de anılmıştır. 
Şahıslara ve onların görevlerine bağlı bu güçler köklü olmadığı için çabuk 
ve kolay dağılmaya uygun bir yapı gösterirdi. Beylerbeyi veya vezirin 
ölümü yahut görevden alınması kapısındaki askeri güçlerin sahipsiz 
kalmasına yol açıyordu. Sahipsiz ve başı boş kalan leventlere kaynaklarda 
“kapısız levent” (bacasız levent) adı verilirdi. Boşta kalan leventlerin bir 
bölümü Anadolu'da büyük huzursuzluk çıkardığı için her suç işleyene 
levent demek âdet haline geldi. Deniz leventlerinin karaya çıkıp eşkıyalık 
yapmaları yüzünden leventlerin kötü şöhreti iyice yaygınlaştı. Hatta 
devşirme esnasında kafileden uygun oğlanı çıkarıp uygun olmayanı koyma 
işine dahi böyle bir olumsuz hareketi belirtmek üzere “levent katma” 
denirdi. 


Kapısız leventlerin ne zaman ve nasıl ortaya çıktığı hakkında kesin bilgi 
yoktur. Anadolu'da bozulan ekonomik şartlar ve tarıma elverişli toprakların 
yetersizliğinin, sayısı artan genç nüfusun işsiz kalmasına ve bunların çareyi 
bey, paşa kapılarında aramalarına yol açtığı genellikle kabul edilir. XVI. 
yüzyılda hânedan mensupları arasındaki taht mücadelesinin doğurduğu iç 
çatışma ortamının bu gibi grupların çoğalmasına ve büyük topluluklar 
oluşturmasına sebep olduğu da belirtilir. Özellikle XVI. yüzyıl sonlarına 
doğru uzun süren Osmanlı-İran ve Osmanlı- Avusturya mücadeleleri 
sırasında sarıca, sekban, levent gibi tüfek kullanabilen güçlerin orduda, paşa 
ve bey kapılarında istihdamı, savaş sonrası bunların çoğunun serbest 
bırakılması ve işsiz güçsüz kalan bu silâhlı güçlerin işi eşkıyalığa dökmeleri 
Osmanlı tarihinin önemli sosyal olayları arasında yer alır. 


Leventler Amavut levendâtı, Macar levendâtı, Tuna levendâtı, Rum 
levendâtı ve Kazdağı levendâtı gibi adlarla da anılırdı. Kapısız leventler 
genel olarak on-on beş, yirmi-otuz veya otuz-kırk kişilik gruplar halinde 
dolaşır ve eşkıyalık hareketlerinde bulunurdu. Kaynaklarda “fesat taifesi” 
diye anılan leventleri disiplin altına almak isteyen devlet onları zaman 


zaman orduya dahil ederek süküneti sağlamaya çalışırdı. Hatta leventlerden 
ıl erleri teşkil edilmesi de düşünülmüştür. Il. Selim ve II. Murad 
zamanlarında Yeniçeri Ocağı'na alınmaları dahi gündeme getirilmiştir. 
Mehâyif müfettişleri vasıtasıyla bir kefile bağlanmaları tedbiri de sağlıklı 
yürütülemedi. Ordu saflarında mirili levent olarak bulundukları 1148 (1735) 
ve 1138 (1745) İran seferlerinde savaş alanını terkederek mağlübiyete yol 
açtıkları bilinmektedir. 


Anadolu'da halk üzerindeki levent baskısı 1099'da (1688) had safhaya 
ulaştı. Konya müftüsünün fetvası üzerine fermanlar gönderilip nefir-i âm 
ilân edildi ve levent öldürenden hesap sorulmayacağı bildirildi. Anadolu üç 
koldan teftişe tâbi tutuldu. 1099 (1688), 1100 (1689) ve 1106'da (1695) 
Anadolu'da levent teftişleri yapıldı. Devlet yakalanan leventlerin sicillere 
kaydını istiyordu. Küçük gruplar halinde dolaşan leventler üzerine il erleri 
sevkedildi. Yakalanan leventlerin derhal idamı emrediliyordu. En hafif ceza 
kürek cezası idi. Leventlere erzak ve tüfek satılması yasaklandığı gibi ele 
geçirilen tüfeklerin en yakın kale dizdarına teslim edilmesi isteniyordu. 
1131'de (1719) fetva alınarak leventliğin kaldırılması kararlaştırıldıysa da 
İran savaşları yüzünden sonuç alınamadı. 1138”de (1726) birçok levent 
öldürüldü. 1159'da (1746) Hekimoğlu Ali Paşa üzerlerine gönderildi. 
Konya Valisi Kuyucu Süleyman Paşa 1189'da (1775) müfettiş tayın edildi 
ve leventlik ismen kaldırıldı. 1190 (1776) tarihli bir fermanla tekrar 
üzerlerine gidildi. Leventlik XIX. yüzyıl başlarında tedricen ilga edilmiştir. 
Leventliğin son bulduğu ve âyanların güç kazandığı bu dönemde leventler, 
taşrada sivrilen bu güçlü mahalli temsilcilerin yanına kapılanarak âyanlığın 
sivil bir güç odağı haline gelmesinde rol oynadılar. 
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Mücteba İlgürel 


LEVH-i MAHFÜZ 


(EB sizl a) 


Bütün nesne ve olaylara ilişkin ilâhi ilim ve takdirin kayıtlı bulunduğu 
kitap. 


Sözlükte “yazı yazmaya uygun yassı ve düzgün yüzey” anlamındaki levh 
ıle “korunmuş” mânasındaki mahfüz kelimelerinden oluşan levh-i mahfüz 
“üzerine yazı yazılan, silinmekten ve değişikliğe uğramaktan korunmuş 
düzgün satıh” demektir. 


Levh-i mahfüz terkibi, Kur'an'ın çok şerefli ve değerli olduğu ve levh-i 
mahfüzda bulunduğu ifade edilen bir sürede geçer (el-Burüc 85/21-22). 
Kur'ân-ı Kerim'de levh-i mahfüz yerine “kıtâb” (el-En'âm 6/38; Kaf 50/4), 
“kitâb mübin” (Yünus 10/61; Sebe” 34/3), “kitâb meknün” (el- Vâkıa 
56/78), “kitâb mestür” (el-İsrâ 17/58; el-Ahzâb 33/6), “ümmü”l-kitâb” (er- 
Ra'd 13/39; ez-Zuhruf 43/4) terkipleri de kullanılır. Zira müfessirlere göre 
Kur'an'da bunlarla kastedilen şey levh-i mahfüzdur (İbnü”l-Cevzi, V, 450; 
VI, 189, 481; Fahreddin er-Râzi, XXIX, 237). Bu tür âyetlerin genel 
muhtevasından anlaşıldığı üzere kâinatta meydana gelecek bütün varlık ve 
olaylar bu kitapta yazılmıştır. Gökte ve yerde küçük büyük ne varsa, 
ınsanların ecelleri, fertlerin ve milletlerin başına gelecek musibetlerin 
tamamı Allah'ın ilminde yer almış ve levh-i mahfüz denilen bir kütüğe 
kaydedilmiştir. 


Hadis literatüründe levh-i mahfüz terkibine rastlanmamışsa da levh 
kelimesinin geçtiği hadisten başka (Müsned, IV, 430-431) daha çok kader 
konusuyla bağlantılı olarak “kitâb” kavramının bu mânada kullanıldığı 
görülmektedir (Wensinck, el-Mu'cem, “ktb” md.). Bu tür hadis 
rivayetlerinde âlem henüz yaratılmadan tabiatla, ayrıca şuurlu şuursuz 
canlılarla ilgili her şeyin takdir edilip planlandığı ve bir kitapta kaydedildiği 
ifade edilmektedir. 


İslâm âlimleri levh-i mahfüzun keyfiyeti hakkında farklı görüşler ileri 


sürmüşlerdir. 1. Levh-i mahfüz gayb âlemine ait bir husus olup mahiyeti 
bilinmemektedir. Tasvirine ilişkin rivayetler asılsız ve felsefi teorilere bağlı 
yorumlar anlamsızdır. Sadece onun bütün nesne ve olayların ilâhi kalemle 
yazıldığına, Allah'ın tabii ve içtimai kanunlarını ihtiva eden bir kitap 
olduğuna inanmak gerekir. Râgıb el-İsfahâni ile Selefiyye âlimleri bu 
görüştedir (İbn Kayyim el-Cevziyye, s. 39-41; Şerhu”l-“ Akideti”t- 
Tahâviyye, s. 159; Reşid Rızâ, VII, 394-395, 471-472). 2. Levh-i mahfüz 
Allah ile melekleri arasında bir vasıtadır. Yedinci kat göğün üstünde olup 
arşta ve İsrâfil'in gözleri önünde bulunur. İçinde bütün nesne ve olayların 
bilgisi ayrıntılı olarak yazılmıştır. Allah bir şeyi yaratmayı dilediği zaman 
bu, levh-i mahfüz aracılığıyla İsrâfil'e intikal eder ve gerçekleşmesi için 
Cibril'e emir verilir. İbn Abbas'a atfedilen rivayetlere dayanan bu görüş 
Ehl-i sünnet çoğunluğuna aittir (Makdisi, I, 161-164; Gazzâli, s. 212; 
Kurtubi, XIX, 198; İbn Kesir, 1, 14). 3. Levh-i mahfüz en büyük feleğe ait 
külli nefistir. Bilginin âlimin zihninde ortaya çıkışı gibi varlık ve olaylar da 
levh-i mahfüzda zuhur eder. İbn Sinâ gibi bazı İslâm filozofları bu görüşü 
benimser (Gazzâli, s. 212; İbn Teymiyye, IV, 255). Sünni kelâmcılar, 
kıyametin kopması için İsrâfil'in süra ilk defa üflemesinin ardından helâk 
olmayacak nesneler arasında levh-i mahfüzun da bulunduğunu kabul eder 
(Ebü Azbe, s. 24). 


Gayb âlemine ilişkin bir konu olması dolayısıyla levh-i mahfüz hakkında 
benimsenecek görüş âyetlere ve sahih hadislere dayanmalıdır. Bu sebeple 
levh-i mahfüzun, Selefiyye âlimlerinin belirttiği gibi mahiyeti bilinmeyen 
ve ilâhi ilmi ihtiva eden bir kitap olduğu şeklindeki görüşün kabul edilmesi 
isabetli görünmektedir (ayrıca bk. KADER). 
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Yusuf Şevki Yavuz 


LEVI DELLA VIDA, Giorgio 


(1886-1967) 
İtalyan şarkiyatçısı. 


Venedik”te doğdu. Müsevi asıllı bir aileye mensuptur. İlk ve orta 
öğreniminden sonra Roma Üniversitesi'nde şarkiyat ve Semitik diller 
okudu; en önde gelen hocası onun bütün ilmi hayatını yönlendiren Ignazio 
Guidi'dir. 1909 yılında mezun oldu ve 1907'de Roma Üniversitesi Doğu 
Bilimleri Bölümü tarafından neşrine başlanan Rivista degli Studi Orientalı 
için ilk sayısından itibaren İbrâni âlemiyle ilgili neşriyat haberleri yazmaya 
başladı. 1914'te henüz yirmi sekiz yaşında iken kadrolu profesör olarak 
Napoli”deki Istituto Universitario Orlentale'nin Arapça hocalığına, 1917'de 
Torino Üniversitesi Semitik Diller ve İbrânice Kürsüsü'ne ve Ignazio 
Guidi'nin emekliye ayrılması üzerine Roma Üniversitesi İbrâni ve Semitik 
Diller Kürsüsü'nün başkanlığına tayın edildi. Ancak 193 1”de, iktidarda 
bulunan faşist parti yeni rejime sadakat yemini etmeleri için öğretim 
üyelerine baskı yaptığı zaman protestocu on bir profesör 


arasında yer almasından dolayı üniversiteden uzaklaştırıldı. 1932 yılı 
başında Vatikan Kütüphanesi tarafından Doğu yazmalarının tasnifi için 
görevlendirildi. 1939*a kadar sürdürdüğü çalışmaları sırasında asırların 
birikimi olan kıymetli malzeme sayesinde burayı ilmi bir merkez haline 
getirdi. Bu arada Enciclopedia Italiana için Doğu kültürünün insanlığa 
kazandırdığı değerler üzerine maddeler kaleme aldı. 1939 yılında 
Pennysilvania Üniversitesi'nden aldığı davetle Amerika Birleşik 
Devletleri'ne gitti ve hocalığının yanı sıra üniversitenin kütüphanesinde 
bulunan antik İbrâni ve Arap papirüslerinin okunup neşredilmesi işini 
üstlendi (çalışmaları ölümünden sonra ilim âlemine sunulmuştur; aş.bk.). 
Demokratik güçlerin iktidara gelmesinden sonra 1947*de ülkesine ve Roma 
Üniversitesi”ndeki eski görevine döndü. 


Giorgio Levi Della Vida, doğuştan yetenekli olduğu dıl öğrenme başarısını 
kaynak bilgisiyle de güçlendirmiştir. İlk ilmi çalışmaları sırasında Leone 


Caetani ile tanıştı ve onun Annali dell”Islam adlı büyük eseri için kendisiyle 
sıkı bir temas içine girdi. Üzerine aldığı görev ilk dönem İslâm tarihi 
metinlerinin okunması ve İtalyanca'ya çevrilmesiydi; böylece çok sayıda 
yazma ve basılmış eser tanıdı. 1908-1909 öğretim yılında Kahire 
Üniversitesi'ne davet edilen İtalyan şarkiyatçı grubu içinde yer aldı. 
1911'de İtalyan arkeologlarının Girit adasında sürdürdükleri kazılarda 
bulundu ve kitâbe ilmine (epigrafı) âşinalık kazandı; arkasından Atına'da 
faaliyete geçen İtalyan Arkeoloji Cemiyeti'ne (Scuola Archeologica di 
Atene) üye oldu. Öğrencisi ve sonra meslektaşı olan Enrico Cerulli'yi İslâm 
dünyası ve Habeşistan üzerine çalışmaya teşvik etti. Carla Alfonso Nalliho 
ve Ettore Rossi gibi müsteşriklerle araştırmacı bir nesil yetiştirdi. 1948 
yılında Paris'te toplanan Müsteşrikler Kongresi'ne katıldı ve bu kongrede 
ikinci baskısı kararlaştırılan Encyclopaedia of Islam'ın ilk şeref başkanı 
seçildi. Fakat bu defa birinci baskıdaki kadar madde yazamadı; önceki 
yazdıklarının bir kısmı Türkçe tercümede yer aldı ve ikinci edisyonda da 
yayımlandı. 1951'de İstanbul'da toplanan XXII. Müsteşrikler Kongresi'ne 
katıldı. 1953'te İstanbul'un 500. fetih yıldönümü münasebetiyle Accademia 
Nazionale dei Lincei'de (Roma) İslâm geleneğinde İstanbul konulu bir 
konferans verdi (“Costantinopoli nella tradizione Islamica”, Accademi 
Nazlonale dei Lincei, Rendiconti, 5 (1953), s. 363-373). Türkçe 
öğrenmediği için, ancak yabancı dillerde yazılan eserlere dayanarak Türk 
dünyası hakkında yazdığı makaleleri Visita a Tamerlano (aş. bk.) 
yayımlandı. 1956 yılında onun 70. doğum yılı münasebetiyle Istituto per 
POriente iki ciltlik bir armağan kitabı hazırladı (Studi Orlentalistici in 
onore di Giorgio Levi Della Vida, Roma 1956). 


Döneminin büyük şarkiyatçılarından biri olan Giorgio Levi Della Vida, 25 
Kasım 1967 tarihinde öldüğü zaman İtalya”daki ilmi kuruluşlardan başka 
Avrupa ve Amerika'nın hemen bütün akademilerine üye seçilmiş ve birçok 
üniversite tarafından şeref doktoru pâyesiyle onurlandırılmış bulunuyordu. 
California Üniversitesi, kendisini onurlandırmak için pek alışılmamış bir 
biçimde, henüz o hayatta iken üzerine adı ve resmi basılmış altın bir 
madalyayı düzenli aralıklarla dünya genelinden seçtiği en başarılı 
İslâmistler?e ödül olarak verme yolunu seçmişti. Ayrıca bu üniversite, onun 
adına ölüm yılından itibaren her iki yılda bir dizi konferanslar tertip etmekte 
ve konuşma metinleri düzenli biçimde yayımlanmaktadır (Proceeding of the 
Giorgio Levi Della Vida Biennial Conference, University of California, Los 


Angeles). 1988'de Roma'da doğumunun 100. yılı münasebetiyle bir anma 
kitabı da yayımlandı (Giorgio Levi Della Vida nel centenarlo della nascitâ 
(1886-1967), Universitâ degli Studi “La Sapienza”, Roma 1988). Giorgio 
Levi Della Vida, hakkında en çok makale ve müstakil kitap yazılan 
şarkiyatçıdır (başlıcaları için bk. bibi.). 


Levi Della Vida”nın sayısı yüzlerle ifade edilen eserlerini başlıcaları katalog 
çalışmaları, İslâmiyat, Endülüs Arap edebiyatı, epigrafi ve hâtırat olmak 
üzere beş grupta toplamak mümkündür. Bunlardan başka pek çok kitap 
tanıtım yazısı, nekroloji makalesi ve ansiklopedi maddesi yazmıştır. 
Ölümünden sonra en önemli makaleleri muhtelif ana başlıklar altında bir 
araya getirilerek kitap şeklinde tekrar yayımlanmıştır. Bilimsel 
çalışmalarının dışında edebi hâtırat türünde kaleme aldığı, dönemin önemli 
şarkiyatçıları, ilim ve siyaset adamlarını konu edinen Fantasmi ritrovati adlı 
eseriyle (Verona 1966) bir edebiyat ödülü kazanması onun çok yönlü 
kışılığıni gösterir. 


Eserleri. Il Califfato di “Ali (RSO, VI, 1914-15, s. 427-507); Storla e 
religione nell”Örlente semitico (Roma 1924); Le iscrizioni neopuniche della 
Tripolitania (Roma 1927); Les “Livres des Chevaux” de Hisam Ibn al-Kalbı 
et Muhammed Ibn al-A“râbı (Hişâm b. Muhammed el-Kelbi'nin Ensâbü”|- 
hayl adlı eseriyle Ebü Abdullah İbnü”l-A“râbi”nin Kitâbü Esmâ”i hayli” l- 
“Arab ve fürsânihâ'sının birlikte neşridir (Leiden 1928); Elenco dei 
manoscritti arabi della Vaticana (Cittâ del Vaticano 1935); İl califfo 
Muawia I secondo il Kitab ansab al-ashrâf (Belâzüri'nin Ensâbü”|- 
eşrâf'ında Muâviye ile ilgili kısmın tercüme ve neşridir (0. Pinto ile 
beraber); Roma 1938); Les semites (Paris 1938); Ricerche sulla formazione 
del piu antico fondo dei manoscritti orientalı della Vaticano (Cittâ del 
Vaticano 1939); Frammenti coranici in caratteri cufici (Cittâ del Vatıcano 
1947); Documenti sulle relazioni delle Chiese orientali colla S. Sede 
durante il pontificato di Gregorio XIII (Cittâ del Vatıcano 1948); George 
Strachan, Memorials of a Wandering Scottish Scholar of the Seventeeth 
Century (Aberdeen 1956); Aneddoti e svaghi arabi e non arabi (Milano 
1959); Secondo elenco dei manoscritti arabi Islamici della Biblioteca 
vaticana (Cittâ del Vaticano 1965); Fantasmi ritrovatı (Verona 1966); Note 
di storla letterarla arabo ispanica (ed. M. Nallino, Roma 1971); Arabic 
Papyrı in the University Museum in Philadelphia (ed. Accademia Nazionale 


dei Lincei, Roma 1981); Arabi ed Ebrei (ed. F. Gabrieli ve Fulvio Tessitore, 
Napoli 1984); Iscrizioni puniche della Tripolitanla (ed. M. G. Amadasi 
Guzzo, Roma 1987); Visita a Tamerlano. Saggi di storla e Letteratura 
(Roma 1988); Pitagora, Bardanese e altri studi siriacı (haz. R. Contini, 
Roma 1988; eserlerinin tam listesi için yapılan muhtelif çalışmalar 
hakkında bk. bibliyografyadaki kayıtlar ve özellikle Giorgio Levi Della 
Vida nel Centenario della nascita, s. 67-95). 
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ıslamica italiana, Bari 1995, s. 91-145, 183-189, 191-199, 201-203, 205- 
208; F. Michelini-Tocci, “Giorgio Levi Della Vida *'elzeverista”” (Giorgio 
Levi Della Vida, Visita a Tamerlano. Saggi di storia e letteratura içinde), 
Napoli 1988, s. 7-22; M.G. A. Guzzo, “Cenni biografici”, a.e. içinde, s. 23- 
40; “Bibliografia su Giorgio Levi Della Vida”, a.e. içinde, s. 41-42; G. 
Garbini, “Lo studioso e il semitista”, Giorgio Levi Della Vida nel 


Centenarlo della nascita (1886-1967), Roma 1988, s. 7-23; R. Contini, “Gli 
studı sirlaci”, a.e., s. 25-39; “I/epigrafista”,a.e.,s. 41-51; R. Traini, 
“Uarabista”, a.e., s. 53-67; “Bibliografla di G. Levi Della Vida”, a.e., s. 67- 
95; M. Nallino, “Giorgio Levi Della Vida (1886-1967). Uomo e 
Maestro”, OM, XLV111/6-8 (1968), s. 305-321. 


Mahmut H. Şakiroğlu 


LEVLEPROVENÇAL, Evariste 
(1894-1956) 


Yahudi asıllı Fransız şarkiyatçısı. 


Cezayir”de dünyaya geldi. Cezayir Üniversitesi Edebiyat Fakültesi'nde 
Rene Basset ve Jeröme Carcopino gibi hocalardan Doğu dilleri ve şarkiyat 
okudu. 1913'te mezun olduktan sonra orduya katıldı ve 1. Dünya Savaşı'nda 
Çanakkale cephesinde savaştı; yaralanması üzerine İskenderiye'ye, 
iyileşince de Fas'a gönderildi. Savaşın ardından 1920'de Rabat'taki 
LInstitut des Hautes Etudes Marocaines'e öğretim görevlisi olarak tayin 
edildi; burada hayatı boyunca üzerinde çalışacağı temel iki alana, 
Arapça'ya ve Endülüs-Mağrib (özellikle Berberi) tarihine yöneldi. 1922'de 
Les historlens des Chorfa başlıklı teziyle doktor unvanını aldı. 1926'da 
görev yaptığı enstitünün müdürlüğüne ve Hesperis dergisinin editörlüğüne 
getirildi. 1935'te Cezayir, 1940'ta Toulouse üniversitelerine tayın edildi; bu 
arada bir süre Kahire Üniversitesi'nde misafir öğretim üyesi olarak çalıştı. 
II. Dünya Savaşı sırasında tekrar askere çağrıldı. 1943-1944 yıllarında 
hükümet tarafından Londra, Kahire, Kudüs ve Şam'da görevlendirildi. 
1944'te Almanlar'ın Fransa'dan çekilmesi üzerine Paris'te Sorbonne 
Üniversitesi Edebiyat Fakültesi'ne İslâm kültürü ve Arapça hocası tayin 
edildi. 1950'de Institut des Etudes Islamigues”e müdür oldu ve buraya son 
şeklini verdi. Ayrıca Cezayir'de kurulan le Centre d*Etudes de | Orient 
Contemporaine ile de yakından ilgilenerek bu kurumu da canlı bir merkez 
haline getirdi. Ayrıca kendi teklifiyle başlayan Encyclopedie de |'Islam'ın 
(nouvelle &dition) yayımlanmasında görev aldı. 1954'te Arabica dergisini 
kurdu. Hayatının son yıllarını Fransa, İspanya ve Mısır gibi ülkelerin 
üniversitelerinde ders vererek ve çalışmalarını yayımlayarak geçirdi. 
Ölümünden (23 Mart 1956) sonra Centre National de la Recherche 
Sclentifigue'in (Paris) katkılarıyla meslektaşları ve yetiştirdiği ilim 
adamları tarafından adına bir hâtıra kıtabı çıkarıldı (Etudes d'orlentalisme 
dedices â la m&moire de L&vi-Provençal, 1-11, Paris 1962). 


Özellikle Murâbıtlar ve Muvahhidler dönemleri başta olmak üzere Endülüs 


ve Mağrib'in siyasi-içtimai tarihi üzerine çalışan LEvi-Provençal, Ortaçağ 
İslâm tarihiyle ilgili birçok yazmanın tercüme, tahkik ve neşrini 
gerçekleştirmiştir. Esas itibariyle filolojik yaklaşım şeklinde olan 
çalışmalarının zamanla sosyal tarıh araştırmalarına yöneldiği ve daha çok 
Endülüs tarihinde sosyal hayat ve müesseseler üzerinde yoğunlaştığı 
görülür. Onun telif, tercüme, tahkik ve makale çalışmalarının sayısı 300'e 
yakın olup birçok eseri çeşitli dillere tercüme edilmiştir. Makalelerinin çoğu 
Encyclopedie de PIslam'ın birinci ve ikinci baskılarıyla Royal asiatigue, 
Archives berberes, Hesperis, al-Andalus ve Arabica gibi ansiklopedi ve 
dergilerde yayımlanmıştır. 


Eserleri. A) Telifleri. Les historiens des Chorfa. Essai sur la litterature 
historigue et biographigue au Maroc du XVle au XXe sicle (Paris 1922); 
Textes arabes de |Ouargha: Dialecte des Jbâla (Maroc septentrional) (Paris 
1922); Les manuscrits arabes de |? Escurial (III, Paris 1928; Escurial”deki 
Arapça yazmaların katalogunun HI. cildi olup ilk iki cildi Hartwig 
Derenbourg tarafından yayımlanmıştır |Paris 1884, 1903)); Inscriptions 
arabes d'Espagne (Leyde 1931); | Espagne musulmane au Xe sitcle: 
İnstitutlons et vie sociale (Paris 1932, 1996); La civilisatlon arabe en 
Espagne: Vue göndrale (Kahire 1938; Paris 1948, 1961; İspanya'daki İslâm 
kültürünü ele alan eser el-Hadâratü”l-“ Arabiyye fi İsbânyâ adıyla Tâhir 
Ahmed Mekki tarafından Arapça'ya tercüme edilmiştir | Kahire 1979, 1985, 
19947); Un recuecil de lettres officielles almohades: Etude diplomatigue, 
analyse et commentaire historigue (Paris 1942); Glossaire pratigue de 
Varabe du XXe siccle. 1. Arabe-français (Rabat 1942); Histoire de 
PEspagne musulmane I: de la congüete âla chute du califat de Cordoue, 
710-1031 J.-C. (Caire 1944; Müellifin Endülüs tarihini ele aldığı en önemli 
çalışmalarından biri olan eser, ikinci baskısında genişletilerek La congu&te 
et ”emirat hispanoumaiyade, 710-922, Le califat umaiyade de Cordoue, 
912-1031 ve Le siğcle du califat de Cordoue başlıklarıyla neşredilmiştir |1- 
TI, Paris 1950; TI, Paris 1953; I-III, Paris 1999)); Islam d'occident: Etudes 
d'histoire medi€vale (Paris 1948). 


B) Tercüme ve Neşirleri. 1. Extraits des historiens arabes du Maroc. Textes 
d'explication â usage des &tudiants (Paris 1924, 1929, 1948).2. Un 
nouveau texte d'histoire merinide: le “Musnad” d'Ibn Marzük (Paris 1925). 
3. Documents inedits d'histoire almohade. Fragments manuscrits du 


“legajo” 1919 du fonds arabe de |*Escurial (Paris 1928). Muvahhidler'le 
ilgili bazı belgelerin neşri ve Fransızca'ya tercümesidir. 4. Risâle fil-hisbe 
(G. S. Colin ile birlikte, Paris 1931). Ebü Abdullah Muhammed es-Sakati 
el-Mâleki'nin eserinin yayımıdır. 5. Şıfatü Cezireti”İ-Endelüs müntehabe 
mın Kitâbi'r-Ravzı”l-mi'târ fi haberi”l-aktâr 


(Kahire 1937). İbn Abdülmün'im el-Himyeri'nin neşrini yaptığı bu eserinin 
Arapça metniyle birlikte Fransızca çevirisini, La pöninsule Iberigue au 
moyenâge d'apres le Kitab ar-Rawd almi'târ fi Habar al-aktâr d'Ibn “Abd 
al-mun'im al-Himyarı başlığıyla yayımlamıştır (Leiden 1938; metin ve 
tercüme birlikte ed. Fuat Sezgin, Frankfurt am Main 1414/1993). 6. 
Şılatü”ş-şıla (Rabat 1937). İbnü”z-Zübeyr es-Sekafi”ye ait eserin son 
kısmının neşridir. 7. Seville musulmane au debut du XlIe sitcle: Le trait€ 
d'Ibn “Abdun sur la vie urbaine et le corps de metiers (Paris 1947; 2001). 
İbn Abdün'un İşbiliye”deki (Sevilla) hayatla ilgili bir risâlesinin 
Fransızca'ya tercümesidir. 8. Kitâbü'l-Beyâni”l-muğrib (111, Paris 1930). I 
ve Il. ciltleri Dozy tarafından yayımlanan İbn İzâri'nin eserinin üçüncü 
cildinin neşridir. LEvi-Provençal daha sonra, Dozy'nin neşrettiği ilk iki cildi 
de G. S. Colin ile birlikte tekrar gözden geçirerek yayımlamıştır (Leiden 
1948-1951). 9. Târihu kudâtı”l-Endelüs (Kahire 1948; Beyrut 1400/1980; 
1403/1983). Nübâhi'nin eserinin tenkitli neşridir. 10. Cemheretü ensâbi”|- 
“Arab (Kahire 1948). İbn Hazm'ın eserinin tenkitli neşridir. 11. Kitâbü 
Nesebi Kureyş (Kahire 1948, 1953 (3. bs.|, 1961, 1982). Mus'abb. 
Abdullah ez-Zübeyri'nin eserinin yayımıdır. 12. Selâsü resâ'ıl Endelüsiyye 
fi âdâbı'l-hisbe ve'I-muhtesib (Kahire 1955). 13. Müzekkirâtü'l-Emir 
“Abdillâh (Kahire 1955). LEvi-Provençal'in Fez'deki Karaviyyin Camii'nde 
ortaya çıkardığı, Gırnata'nın son Ziri emiri Abdullah b. Bulukkin'in 
hâtıralarını ihtiva eden bir yazmanın tahkikli neşridir (Tibi, s. 7-9). LEvi- 
Provençal, bu eserin bazı bölümlerini daha önce Fransızca tercümesiyle 
birlikte yayımlamıştı (Le “M&moires” de “Abd Allâh, dernier roi ziride de 
Grenade, I-II, Madrid 1936-1940; al-Andalus, ILI (1935), s. 233-344; IV 
(1936), s. 29-145; VI(1941), s. 6-54). Müellif ayrıca kitabı E. Garcia 
Gomez ile birlikte İspanyolca”ya çevirmiş, fakat neşri kendisi hayatta iken 
gerçekleşmemiştir. Gomez eseri daha sonra Le€vi-Provençal'ın yazdığı 
girişle birlikte yayımlamıştır (EI Siglo XI en Ta Persona: la “Memorias” de 
“Abd Allâh, ültimo rey Zıri de Granada, destronado por los Almorâvides 
(1090) (Madrid 19817). Eser Amin T. Tibi tarafından İngilizce'ye 


çevrilmiştir (The Tibyân: Memoires of “Abd Allah b. Buluggın Last Zırid 
Amir of Granada, Leiden 1986). 14. Târihu İsbâniyyeti'l-İslâmiyye (Rabat 
1934; Beyrut 1956). Lisânüddin İbnü”l-Hatib'in Kitâbü A'mâli”l-a“lâm adlı 
eserinin Endülüs tarihiyle ilgili bölümünün neşridir (eserlerinin tam listesi 
için bk. Etudes d'orlentalisme, |, s. XVII-XXX). 
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Hılal Görgün 


LEVKAS 


(bk. AYAMAVRA). 


LEVLÂK 


(MV) 


Kutsi hadis olduğu ileri sürülen, “Sen olmasaydın kâinatı yaratmazdım” 
anlamındaki ibarenin ilk kelimesi 


(bk. HAKİKAT-i MUHAMMEDİYYE; MUHAMMED). 


LEVN 


(bk. RENK). 


LEVNİ 


(3) 
(6. 1145/1732) 
Osmanlı minyatür sanatının son büyük temsilcisi. 


Edirne'de doğdu. Asıl adı Abdülcelil Çelebi olup Levni mesleğinden 
kaynaklanan (levn “renk”) lakabıdır. Genç yaşta İstanbul'a gelmiş ve saraya 
girip nakkaşhânedeki ustaların yanında müzehhip olarak yetişmiştir. Ancak 
daha sonra minyatür alanında ilerleyerek 11. Mustafa zamanında (1695- 
1703) nakkaşbaşılığa yükselmiş, III. Ahmed döneminde de aynı (1703- 
1730) görevi sürdürmüştür; vefatında Ayvansaray Mezarlığı'na gömüldüğü 
bilinmektedir. 


Osmanlı sanat ve kültürünün belli bir gelişme gösterdiği Lâle Devri'nde 
yaşayan Levni Türk resminde büyük başarılar ortaya koymuş ve bu alana 
buketler, köşeler ve kenar suları gibi yeni süsleme malzemeleri katmıştır. 
Onun bazı özellikleri çalışmalarını imzalayıp imzalamamasını dahi önemsiz 
kılmıştır; zira daha önceki ressamlara göre ayrı bir tarz teşkil eden üslübu 
eserin kendisine ait olduğunu tereddütsüz ortaya koymaktadır. Levni, İran 
ve Selçuklu resimlerine eğilim gösteren klasik devir ressamları gibi 
efsanevi ve hayali süretler yapmamış, tam anlamıyla gerçeği tasvir edip 
bunu üslüplaştıran bir realist olmuştur. Onu en çok ilgilendiren konular 
zamanın neşeli hayatını tasvir eden eğlenceler, sâzendeler, rakkâseler ve 
çiçeklerdir. Resimlerine bakıldığında 11. Bayezid devrinden (1481-1512) 
beri gelen ressamların eserlerinden daha farklı bir tarza sahip olduğu 
görülür. Levni, kendinden önceki üstatların minyatür tarzlarına tamamen 
yabancı kalmadığı gibi o zamanki Avrupa resim tarzına da yaklaşmış ve 
Hint resimlerinin karakterini andıran daha realist ve üslüplu bir yol 
izlemiştir. Çizimlerine eskilerden daha edalı bir hareket vermiş ve birbirine 
zıt göz alıcı renklerden kaçınarak mor, sarı ve turuncu gibi yumuşak renkler 
seçip resmin bütünlüğü içinde renk uyumuna dikkat etmiştir. Çarpıcı parlak 
tonlar yerine rahatlatıcı ve doğacı bir renk zevkinin hâkim olması, zıt 


tonların dahi âhenk içinde verilmesi ve geniş ölçüde altın yaldız 
kullanımından vazgeçilmesi onun teknik özellikleri arasında sayılabilir. 


Levni'nin minyatürlerinde klasik düzen anlayışının değiştiği ve kalabalık 
grupların yer aldığı resimlerde alışılmış minyatür 


perspektifine karşılık bir derinlik eğiliminin bulunduğu görülmektedir. 
Bütün bu özellikler, Levni'nin Osmanlı minyatür sanatının son büyük ustası 
sayılmasına sebep olmuştur. Portrelerinde kişinin yüz anlatımını da 
işlemeye yönelmesi, vücut hareketlerine doğal bir kıvraklık kazandırması 
ve dikkati belli bir noktaya toplamak yerine bütün yüzeye yaymayı 
amaçlayan kompozisyonlar tasarlaması, onun resimlerinin hemen algılanan 
ve başka ustalarınkinden ayırt edilmesini sağlayan başlıca özellikleridir. 
Minyatürlerin elliyi aşkın bir dizi halinde levhalar üzerine yapılmış olanları 
kadın müzik topluluklarını, rakkâseleri, harem kadınlarını ve çeşitli 
portreleri konu almaktadır. Asalet ve zarafeti yansıtma kaygısının çizgiye 
hâkim olduğu bu resimlerin çoğunda sanatçı, eski şemacı nitelikleri aşan bir 
canlılık ve en doğacı resimlerde dahi rastlanması güç olan tensel bir ifade 
kuvveti göstermiştir. Bu figürler zarif çizgilerle, narin hatlarla canlandırılır 
ve inceliği ifade eder. İnce ayrıntılarıyla çizilmiş resimler bir yandan da 
dönemin toplumsal yaşamı hakkında bilgi edinilmesini sağlamaktadır. 


Levninin minyatürlerinin en önemlilerinden bir grup, III. Ahmed'in 
şehzadelerinin 1720”deki sünnet düğününü anlatan Seyyid Vehbi'nin 
Surnâme'si için hazırladığıdır. Osmanlı dünyasında bir gelenek olan 
surnâme türünün daha eski örneklerinde görülen minyatürler düğünleri 
Atmeydanı'nın klişe dekoru içinde gösterirken Levni bu yazmanın sayfaları 
kadar, yaklaşık 37 x 26 cm. boyutlarında levhalar halinde yaptığı 137 
minyatürde şenlikleri şehrin çeşitli yerlerinde, sarayın içinde ve deniz 
kıyılarında göstererek yerel dekoru zenginleştirmiştir. Çeşitli esnaf 
gruplarının geçit törenleri, gündüz ve gece düzenlenen eğlencelerle Haliç'in 
sularında yapılan gösteriler bu minyatürlerin konularını oluşturur. Levni'nin 
kalabalık grupları tasvir etmesi onun satıhçılıktan kaçındığını ve devrin 
üslübunun da etkisiyle mekâncı bir görüşte çalıştığını gösterir. Sanatçının 
padişahlar albümünde ise Osman Gazi'den III. Ahmed'e kadar gelen 
padişah portreleri yer alır. Bundan başka bir albümü meydana getiren kırk 
altı resimden kırk üçü ona aittir ve yaklaşık 25 x 15 cm. boyutlarındaki bu 


resimlerde daha çok tek insan figürü ya da birkaç kışılık gruplar ele 
alınmıştır. Özellikle güzel kıyafetli kadın figürlerinin çoğunlukta olduğu bu 
eserlerde Levni'nin hemen her sınıftan halkı tasvir etmek istediği görülür; 
ancak resimler çoğunlukla HMI. Ahmed dönemindeki eğlence ve lüks 
düşkünlüğünü yansıtır. Levni'nin minyatürlerinde yine Lâle Devri'nin 
giysileriyle çizilmiş kadın ve erkeklerden başka Avrupalı ve İranlı tipler de 
konu edilmiştir. Kadın müzisyenler, dans eden genç kızlar, feraceli kadınlar, 
kahve tutan, sarık saran ya da ağaç altında oturan delikanlılar gibi çeşitli 
figürlerdeki en dikkat çekici yan insanların hareketleriyle yaptıkları işler 
arasındaki uygunluktur. Türk hayat tarzını ve âdetlerini göstermesi ve kültür 
tarihimizi belgelendirmesi bakımından büyük değer taşıyan Levni'nin 
eserlerinin hemen hemen tamamı Topkapı Sarayı Müzesi'nde 
bulunmaktadır. 


Aynı zamanda şiir de yazan Levni'nin yirmi kadar şiiri günümüze 
ulaşmıştır. Onun bir kasidesini HI. Ahmed'e sunduğu bilinmekte, ayrıca 
bazı atasözü ve deyimleri içeren bir şiirin de ona ait olduğu kabul 
edilmektedir. Hem aruz hem hece veznini kullanmış, daha çok hecede 
başarılı olmuştur. 
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Şehnaz Yalçın 


LEYL SÜRESİ 


(alli 5 ) sas) 
Kur'ân-ı Kerim'in doksan ikinci süresi. 


Mekke döneminde nâzil olmuştur. Yirmi bir âyet olup fâsılası ! harfidir. 
Adını ilk âyetindeki “leyl” (gece) kelimesinden alır. Ve”I-Leyl, ve'l-Leyli 
izâ yağşâ süresi olarak da anılır. Üslüp ve muhtevasından Mekke döneminin 
ilk yıllarında indiği anlaşılmaktadır. Tefsir kaynaklarında Leyl süresinin, 
Mekke döneminde müslüman köleleri satın alıp âzat etmek suretiyle 
servetini Allah yolunda harcayan Hz. Ebü Bekir ile cimrilik yaparak malını 
ihtiyaç sahiplerinden esirgeyen Ümeyye b. Halef hakkında nâzil olduğu 
bildirilmektedir (Fahreddin er-Râzi, XXXI, 197). Diğer bir rivayete göre ise 
süre, fakir bir aileye yardımda bulunan İbnü'd-Dahdâh (Ebü”d-Dahdâh) 
adındaki sahâbi hakkında nâzıl olmuştur (Vâhidi, s. 254; Âlüsi, XXX, 147). 


Mekke'de bu sürenin indiği dönemde varlıklı müşrik Araplar, yoksullar 
karşısında insanlıkla bağdaşmayacak derecede 


bencil ve duyarsız davranıyor, hatta Kur'ân-ı Kerim'in beyanına göre 
(Yâsin 36/47), “Allah'ın doyurmadıklarını biz mi doyuracağız?” diyorlardı. 
Bu sebeple diğer birçok benzeri gibi Leyl süresinde de temel hedef, 
Allah'ın birliği inancının yanında sıkıntıların ve nimetlerin paylaşılabildiği 
toplumsal bir ruh ve zihniyeti geliştirmek olmuştur. Sürede, Allah'ın 
kendilerine bildirdiği iman esaslarını ve davranış ilkelerini tasdik edip 
ınsanlara iyılik ve cömertlikte bulunanlar övülmüş, bunların ilâhi yardıma, 
dünya ve âhiret kurtuluşuna kavuşacakları müjdelenmiştir. Bunun yanında 
Allah karşısında bile kendilerini ihtiyaçsız sayacak kadar küstahlaşıp 
cimrilik yapanların Allah'ın hidayet ve yardımından mahrum 
bırakılacakları, böylece günah işlemelerinin daha da kolaylaşacağı, sonuçta 
“alev alev yanan ateş”i boylayacakları bildirilmiştir. 


Sürenin başındaki yemin ifadeleri, üzerine yemin edilen varlıkların 
yaratılışındaki olağan üstü durumu, onları yaratan gücün büyüklüğünü 


göstermekte, ayrıca gelecek konunun önemine dikkat çekmektedir. “En 
güzel” anlamına gelen 6. âyetteki “hüsnâ” kelimesi tefsirlerde “iman, 
kelime-i tevhid, İslâm; namaz, oruç ve zekât; ibadetlerin en güzel karşılığı” 
şeklinde yorumlanmıştır. Kelimenin bu bağlamda Kur'an'ın inanç ve 
davranış ilkelerini ifade ettiği anlaşılmaktadır. 7. âyette geçen ve Allah'ın 
cömert kuluna kolaylaştıracağı bildirilen “yüsrâ” “rahatlık ve mutluluk 
yolu” veya “daha fazla iyilik yapma özelliği, erdemi” olarak açıklanmıştır. 
Bu son anlama göre âyette, mümin iyilik yapmaya çalıştıkça Allah'ın da 
kendisinde iyilik iradesini güçlendireceği, nihayet cömertliği onda 
kişiliğinin ayrılmaz bir özelliği haline getireceği bildirilmiştir. 8-10. 
âyetlerde ise yoksullara karşı umursamazlığın giderek nasıl cimrilik 
şeklinde bir kişilik özelliğine dönüşeceği ifade edilmektedir. 12. âyette 
hidayetin, 13. âyette dünya ve âhiretin Allah'a ait olduğu belirtilerek 
ınsanın iyilik ve kurtuluş yolunu seçme ve o yolda yürüme çabasında 
Allah'ın yardımına sığınması, dünya huzurunu ve âhiret kurtuluşunu da 
O'ndan beklemesi gerektiği anlatılmıştır. 17. âyetteki “etkâ” kelimesinin 
kök anlamı “büyük bir tehlikeye karşı kendine bir şeyi siper edinerek 
korunmak”tır (Râgıb el-İsfahâni, el-Müfredât, “vky” md.). Burada ise iman 
edip hayırlı işler yapmak suretiyle cehenneme karşı kendini korumayı 1fade 
etmektedir. Sürenin son âyetlerinde ruhunu arındırmak için servetini iyilik 
yolunda harcayan, bunu da gördüğü bir iyilik karşılığında değil yalnız Allah 
rızâsı için yapanların vakti geldiğinde mutlaka memnun ve mutlu 
edilecekleri bildirilmektedir. 


Hz. Peygamber'in öğle ile ikindi namazlarında Leyl süresini okuduğu 
nakledilmektedir (Şevkâni, V, 451). Bazı tefsir kaynaklarında yer alan 
(meselâ bk. Zemahşeri, IV, 262), “Allah ve'l-Leyl süresini okuyan kimseye 
razı oluncaya kadar nimet verir, onu zorluklardan kurtarır ve kolaylık 
sağlar” şeklindeki hadisin sahih olmadığı belirtilmektedir (Muhammed et- 
Trablusi, 1, 727). 
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Kâmil Yaşaroğlu 


LEYLÂ 


(bk. LEYLÂ ve MECNÜN; MECNÜN),. 


LEYLÂ el-AHYELİYYE 


GALEYI ll) 


Leylâ bint Abdillâh (Huzeyfe) b. Rehhâl(e) b. Şeddâd b. Kâ'b el-Ahyeliyye 
el-Amiriyye (6. 86/705'ten sonra) 


Meşhur aşk hikâyelerinden birinin kahramanı olan, mersiyeleriyle tanınmış 
Arap şairi. 


Âmir b. Sa“saa kabilesinin kolu olan Beni Ukayl”e mensuptur. Dedelerinden 
Kâ'b'ın lakabı olan Ahyel?den (şahin) dolayı Ahyeliyye nisbesiyle anılır. 
Kendisini platonik (uzri) bir aşkla seven amcasının oğlu şair Tevbe b. 
Humeyyir el-Hafâci beraber büyüdüğü Leylâ'yı babasından ister. Babası 
buna rızâ göstermeyerek onu Edlâ* oğullarından Sevvâr b. Avfâ el-Kuşeyri 
ile evlendirir. Leylâ'nın Tevbe ile ilişkisinin devam etmesi üzerine kocası 
Sevvâr yörenin valisinden Tevbe'yi öldürmek için izin alır. Leylâ'nın 
yardımıyla kendisine kurulan ölüm tuzaklarından kurtulan Tevbe bir baskın 
sırasında Avf b. Ukayl oğulları tarafından öldürülür (75/694 veya 80/699). 
Leylâ onun ardından dokunaklı mersiyeler söyler ve ona olan aşkı ölünceye 
kadar devam eder. 


Emevi halifelerinden Muâviye b. Ebü Süfyân ile Abdülmelik b. Mervân'ı 
ve Irak Valisi Haccâc'ı sık sık ziyaret edip onların ikramına mazhar olan 
Leylâ, hayatının son yıllarında anne tarafından akrabası ve Horasan valisi 
olan Kuteybe b. Müslim'in yanına gitmek ister. Leylâ'nın bu isteğini kabul 
eden Haccâc onu bir posta kervanıyla Horasan'a gönderir. Leylâ'nın 
Horasan'dan dönerken Sâve'de (veya Rey'de) öldüğü ve oraya defnedildiği 
(İbn Kuteybe, I, 449), bir başka rivayete göre ise ziyaret ettiği Tevbe'nin 
kabri başında ve devesinin üstünde onun bir şiirini yüksek sesle okurken 
ansızın beliriveren bir baykuşun ürküttüğü devesinden düşüp öldüğü ve 
Tevbe'nin kabri yanına gömüldüğü (Ebü”l-Ferec el-İsfahâni, XI, 229) 
kaydedilmektedir. Leylâ muhtemelen, Kuteybe'nin Horasan valiliğine 
getirildiği 86 (705) ile Haccâc'ın öldüğü 95 (713) yılları arasında vefat 
etmiştir. 


İslâmi dönemdeki kadın şairler arasında Hansâ”dan sonra ikinci sırada yer 
alan Leylâ'nın zamanımıza ulaşan şiirlerinin dörtte birini Tevbe hakkındaki 
mersiyeleri oluşturur. Bunlar İslâmi motifler içermeyen, Câhiliye mersiye 
geleneği çerçevesinde Tevbe'nin cengâverliği, iyilik severliği ve vefakârlığı 
gibi meziyetlerinden söz eden şiirlerdir. Hz. Osman'ın öldürülmesi üzerine 
söylediği bir mersiyesiyle Halife Abdülmelik b. Mervân ve Vali Haccâc için 
methiyeleri, Nâbiga el-Ca'di ile atıştığı yergi şiirleri yanında fahr ve 
hamâse temalarında bazı beyit ve kıtaları da vardır. V. (XI.) yüzyılda 
Endülüs'te bile tanındığı kaydedilen divanı zamanımıza ulaşmamıştır. 
Zübeyr b. Bekkâr'ın Ahbâru Tevbe ve Leylâ'sı da kayıptır. 


Leylâ'nın günümüze ulaşan şiirleri kaynaklardan derlenerek Divânü'ş- 
şâ'irâtı's-selâs: el-Hırnık uhti Tarafe ve “Amre binti'l-Hansâ? ve Leylâ el- 
Ahyeliyye (Beyrut 1897), Divânü”l-bâkıyeteyn: 


el-Hansâ? ve Leylâ el-Ahyeliyye (nşr. Yüsuf İd, Beyrut 1413/1992, s. 203- 
246) ve Divânü Leylâ el-Ahyeliyye (nşr. Halil İbrâhim el-Atıyye - Celil el- 
Atıyye, Bağdad 1967) adıyla neşredilmiştir. A. Wormhoudt son derlemede 
yer alan şiirleri İngilizce'ye çevirerek yayımlamıştır (Oskaloosa, lowa 
1974). 


BİBLİYOGRAFYA 


Asmai, Fuhületü'ş-şu'arâ? (nşr. C. C. Torrey), Beyrut 1389/1970, s. 17, 19; 
Cumahi, Fuhülü”ş-şu' arâ? (Beyrut), s. 53; İbn Kuteybe, eş-Şi'r ve'ş- 
şu“arâ?, 1, 448-451; Ebü'l-Ferec el-İsfahâni, el-Eğâni, Beyrut 1962-64, XI, 
194-234; ayrıca bk. İndeks; İbnü'n-Nedim, el-Fihrist (Teceddüd), s. 124; 
Ebü İshak el-Husri, Zehrü”l-âdâb (nşr. Ali Muhammed el-Bicâvi), Kahire 
1389/1969,1, 180; TI, 928, 931-939; Ca'ferb. Ahmed es-Serrâc, Meşârı'u”|I- 
“uşşâk, Beyrut, ts. (Dâru Sâdır), s. 283-287; İbn Hayr, Fehrese, Bağdad, ts. 
(Mektebetü'l-müsennâ), s. 397; Blachere, Târihu”l-edeb, s. 323; 
Brockelmann, GAL, I, 58; Suppl., 1, 93-94; Sezgin, GAS, TI, 399-400; 
Kehhâle, A'lâmü'n-nisâ?, Beyrut 1397/1977, V, 321-334; İbrâhim el- 


Müsellem, eş-Şâ'iretü”1-âşıka Leylâ el-Ahyeliyye, Riyad 1407/1987; H. H. 
Brâu, “Leyle'l-Ahyeliyye”, IA, VIL, 55-56; F. Gabrieli, “Layla al- 
Akhyaliyya”, ER (Ing.), V, 710. 


Mustafa Kılıçlı 


LEYLÂ HANIM 


(6. 1847) 
Lirik aşk şiirleriyle tanınan divan şairi. 


İstanbul?da doğdu. Kazasker Moralızâde Hâmid Efendi'nin kızıdır. Hayatı 
hakkında fazla bilgi olmadığı gibi doğum tarihi de bilinmemektedir. Kendi 
şiirlerinden anlaşıldığı üzere dayısı Keçecizâde İzzet Molla'dır. Divanında 
kendisine şiirde yol göstermiş olan İzzet Molla”yı üstadı ve hocası olarak 
gösteren ifadelerin yer aldığı görülür. Leylâ Hanım kültürünü içinde 
bulunduğu münevver aile çevresinden alarak yetişmiştir. Genç yaşta 
evlenmişse de geçinemediği kocasından bir hafta içinde, bir rivayete göre 
ıse daha nikâh gecesi ayrılmıştır. Hassas ve ince yaratılışta, hür düşünceli 
bir kadın olması dolayısıyla evliliği sürdüremediği söylenir. 


Leylâ Hanım'ın şiirlerinden onun saray çevresiyle ilgisi bulunduğu belli 
olmaktadır. Babasının ölümüyle hayatının sonlarına doğru geçim sıkıntısı 
içine düşünce 11. Mahmud için yazdığı kasidede durumunu anlatarak ondan 
yardım dilemektedir. Esmâ Sultan'a da bu yolda yazdığı şiirler vardır. 
1840'ta kendisine 150 kuruş maaş bağlanan Leylâ Hanım saraya sunduğu 
sonraki manzumelerinde gördüğü yardıma teşekkür eder. Sarayla ilgisinin 
sürdüğünü gösteren tarih manzumeleri arasında hükümdarın kızlarının 
doğumu hakkında, Fatma ve Münire sultanların düğünleriyle Şehzade 
Abdülmecid ve Abdülaziz'in sünnetlerini tebrik eden kıtaları göze çarpar. 
TI. Mahmud'un kızı Atıyye Sultan'ın doğumu münasebetiyle söylediği tarih 
manzumesinde hükümdardan sürgünde bulunan dayısı İzzet Molla'nın 
affını talep etmektedir. Hayatının son yıllarında Mısır'da divanı basılan 
Leylâ Hanım İstanbul'da öldü ve Mevleviliğe bağlılığı dolayısıyla Galata 
Mevlevihânesi'nin bahçesindeki kabristana gömüldü. Döneminin 
şairlerinden Şeref Hanım, “Adne aldı gitti Leylâ Hanım'ı Kays-i ecel” 
mısraını ölümü için tarih düşürmüştür. 


Aileden gelme bir tesirle Mevleviliği benimsemiş olan Leylâ Hanım, 
Mevlânâ Celâleddin-i Rümi hakkında çeşitli methiyeler kaleme almıştır. 


Şürlerinde çağının en büyük Mevlevi şairi olan Şeyh Galib'in etkisi görülür. 
Ancak tasavvufi yoldaki ifadeleri, onun şiirlerine asıl hâkim olan beşeri aşk 
duygusuna çeşni katan birer motif olarak kalır. Rind edalı bir şair olan 
Leylâ Hanım'ın şiirlerinde beşeri aşkın ağır basması yanında gazel ve 
şarkılarında zamanının bir kadın için fazla serbest göreceği şekilde içki ve 
eğlence meclislerini terennüm etmesi kendisinin yanlış anlaşılmasına, hatta 
bazılarınca hafiflikle suçlanmasına yol açmıştır. “Ne derlerse desinler” 
redifli gazelinde içki ve eğlence konusunda serbest bir tavır ortaya koyan 
Leylâ Hanım, bu gazelinin sebep olduğu dedikodu ve yanlış zanları bertaraf 
etmek maksadıyla aynı redifte ikinci bir gazel yazarak içinin temizliğinden 
bahisle kendisini karalamak isteyenlerin âhirette utanacaklarını söyler. 


Mürettep divanındaki gazelleri oldukça sade olan Leylâ Hanım duygularını 
mümkün olduğu ölçüde yalın bir anlatımla ifade etmiş, lafız oyunlarına, 
edebi sanatlara fazla itibar göstermemiştir. Şiirlerinde yeni ve farklı 
söyleyişler bulunmayıp daha önceki şairlerin yolunda giderek onları 
tekrarlamış, geleneğe uyup eski ve yeni şairlere nazireler söylemiş, bazı 
tahmisler yapmıştır. Bâki'nin üç gazeline tahmisi, Rühi'nin terkibibendine 
naziresi, İzzet Molla'nın bazı beyitlerine yaptığı tazminlerle bir gazelini 
tahmis etmesinin yanı sıra başta Hoca Neş'et olmak üzere zamanının diğer 
şairlerine de nazireler yazmış ve tahmisler yapmıştır. Sicill-i Osmâni”'nin, 
“Şiirleri kendisinden güzel olduğu için bülbüle benzemiştir” dediği Leylâ 
Hanım, parlak bir şair olmamakla beraber divan şiirinin son dönemde 
yetişen diğer şairlerinden geri değildir. İrticâlen şiir söyleyebildiği 
kaydedilen Leylâ Hanım başarılı ve samimi münâcât, na't ve mersiyeler 
yazmışsa da asıl şöhretini şarkılarına ve lirizm yüklü gazellerine borçludur. 
Divanı önce Bulak”ta (1260), daha sonra yazdığı şiirlerinin de ilâvesiyle 
İstanbul?da taş baskısı olarak (1267) yayımlandığı gibi biri tarihsiz, 
diğerleri 1299, 1928 ve 2003 (haz. Mehmet Arslan) tarıhli olmak üzere dört 
baskısı daha yapılmıştır. 
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İsmail Ünver 


LEYLÂ HANIM 


(1850-1936) 
Türk müsikisi bestekârı, şair. 


İstanbul?da doğdu. Babası çeşitli nâzırlıklarda ve valiliklerde bulunan, 
İstanbul şehreminlerinden, şair, sertabib-i şehriyâri İsmâil Hakkı Paşa, 
annesi Nefise Hanım'dır. Okuma yazmayı babasının çevresindeki 
şahıslardan öğrenen Leylâ Hanım, dört yaşlarında kız kardeşi Fatma ile 
birlikte Sultan Abdülmecid'in kızlarından Münire Sultan'ın yanına nedime 
olarak verildi. Çocukluk ve ilk gençlik yılları şehzadeler ve sultanlar 
arasında geçti. İlk eğitimini de sarayda aldı. Bu arada piyano ve resim 
dersleri gördü. Abdülmecid'in 


ölümünün ardından babasının Girit valiliğine tayin edilmesi üzerine 
babasıyla beraber beş yıl kadar Hanya”da kaldı. Burada Atina Üniversitesi 
profesörlerinden Elizabeth Vasilaki Kontaksaki”'den Fransızca ve eski 
Yunanca öğrendi, rüşdiye mektebi hüsn-i hat hocası Kandiyeli Esad 
Efendi'den yazı meşketti. Ayrıca babasının maiyet memurlarından Giritli 
Kutbiefendizâde Sâdık Efendi'den şiir ve aruz dersleri aldı, ilk şiir 
denemelerine de bu dönemde başladı. Babasının ikinci İzmir valiliği 
sırasında (1869) vilâyet mektübi muavini şair Selim Sırrı Efendi ile evlendi 
ve İstanbul'a geldi. Sırrı Efendi'nin Prizren?'e mektupçu olarak tayininde 
1,5 yıl kadar İstanbul'da ailesinin yanında kalmaya devam ettiyse de daha 
sonra Prizren'e gitti. Sırrı Paşa ile evliliği süresince (1869-1895) bazan 
onun mutasarrıf ve vali olarak gittiği Trabzon, Kastamonu, Ankara, Sivas 
gibi şehirlerde, bazan da İstanbul'da bulundu. Sırrı Paşa'nın vefatından 
sonra hayatını istanbul'da devam ettirdi, bu arada sarayla olan 
münasebetlerini de sürdürdü. Sarayda Şefkat ve Mecidi nişanlarıyla taltif 
edilen Leylâ Hanım, 6 Aralık 1936 tarihinde damadı Mehmed Ali Ayni'nin 
Kızıltoprak'taki evinde vefat etti ve Edirnekapı Şehitliği'ne defnedildi. Saz 
soyadını alan ve ölümünden sonra Kızıltoprak'ta bir sokağa ismi verilen 
Leylâ Hanım'ın çocuklarından ikisi İstanbul şehreminlerinden Yusuf Razi 
Bel ve mimar Vedat Tek'tir. 


Müsiki çevrelerinde Dilhayat Kalfa”dan sonra ikinci önemli kadın bestekâr 
olarak anılan Leylâ Hanım yazdığı şiirlerle de devrinin şairleri arasında 
şöhret bulmuş, ancak bestekârlığının şairliğinden üstün olduğu kabul 
edilmiştir. Müsikiye küçük yaşlarda piyano çalarak başlamış, özellikle saray 
çevresi onun müsiki kabiliyetinin gelişmesinde etkili olmuş, burada Hâşim 
Bey, Hacı Fâik Bey, Hacı Ârif Bey, Sermüezzin Rifat Bey, Kanüni Ethem 
Efendi, Santüri İsmet Ağa gibi müsikişinasları tanıma imkânı bulmuştur. 
Müsikideki hocaları Nikogos Ağa ile 1876-1895 yılları arasında 
kendisinden ders aldığı Medeni Aziz Efendi ise de o dönemde saraya yeni 
girmeye başlayan Batılı müsiki hocalarının Leylâ Hanım üzerindeki tesiri 
daha sonra bestelerinde kendini gösterecektir. 


Geçki tekniğinin çok iyi kullanıldığı, iyi bir ritim örgüsüyle işlenmiş, 
sağlam melodik yapının lirik ifadeleri olan bestelerinde ince ve derin bir 
zevk hâkimdir. Hece vezniyle yazıp türkü formunda bestelediği eserleri de 
saray ve çevresinde yetişmiş bir sanatkârdaki halk sevgisinin açık 
göstergeleridir. Özellikle Sırrı Bey'in vefatından sonra Leylâ Hanım'ın evi, 
İstanbul'un tanınmış ve seçkin müsikişinaslarının toplandığı bir sanat 
mahfili haline gelmiştir. Leylâ Hanım kendi ifadesine göre 200'den fazla 
eser besteledi. Ancak Bostancı'daki evinde çıkan yangında çocukluğundan 
beri yazdığı şiirler, hâtıralarını topladığı defterler, müzik çalışmaları, 
bestelerinin notaları, yarım yüzyıllık müzik kayıtları diğer eşyalarıyla 
birlikte tamamen yandı. Bu olayın ardından dostlarının ve kendisinin 
hâfızasında bulunan otuz beş şarkının notası Külliyyât-ı Müsiki adı altında 
Şamlı İskender tarafından üç fasikül halinde yayımlanmıştır (İstanbul 
1339). Ayrıca Yılmaz Öztuna, birçoğunun güftesi kendisine ait günümüze 
ulaşan şarkı, türkü ve marş formlarında elli iki adet eserinin listesini 
vermiştir (BTMA, 11, 267-268). Leylâ Hanım'ın, “Yaslı gittim şen geldim” 
mısraıyla başlayan hicaz marşı bilhassa Cumhuriyet'in ilk yıllarında büyük 
rağbet görmüş, uzun süre dillerden düşmemiştir. “Mâni oluyor hâlimi 
takrire hicâbım” ve, “Nerdesin, nerde acep gamla bıraktın da beni” 
mısralarıyla başlayan hicazkâr; “Seni sevdâ çiçeğim, tâc-ı serim” mısraıyla 
başlayan hicaz ve, “Ey sabâh-ı hüsn ü ânın âfitâb-ı enveri” mısraıyla 
başlayan hüzzam şarkıları onun çok sevilen eserlerinden bazılarıdır. 


Arapça, Farsça, Fransızca ve Rumca bilen Leylâ Hanım'ın ilk şiiri 1881 


yılında Hazine-i Evrâk dergisinde yayımlanmıştır. Özellikle gazel vb. nazım 
şekillerinde kullandığı divan dilinin yanı sıra hece kalıplarını kullandığı 
sade şiirlerine de rastlanmaktadır. Bostancı yangınından sonra hatırında 
kalan şiirlerini Solmuş Çiçekler adı altında toplayarak neşretmiş (İstanbul 
1928), oğlu Yusuf Razi Bey'in bir tanıtma yazısının yer aldığı esere 
Abdülhak Hâmid Tarhan da bir takriz yazmıştır. 


Leylâ Hanım'ın kültür tarihine yaptığı bir hizmet de yaşadığı altı padişah 
döneminin saray hayatına dair hâtıralarıdır. 1895 yılında kaleme aldığı 
hâtıraları Bostancı yangınında yok olunca hâfızasında kalanları yeniden 
yazarak Vakit ve İleri gazetelerinde yayımlamıştır. 20 Ocak - 11 Haziran 
1921 tarihleri arasında “Harem ve Saray Âdât-ı Kadimesi” başlığı altında 
Vakit, 25 Nisan - 14 Haziran 1921 tarihleri arasında “Geçen Asırda Kadın 
Hayatı” başlığıyla İleri gazetelerinde neşredilen bu hâtıralarda saray 
çevresi, insanları, gelenek ve görenekleri, müsiki toplantıları, saray teşkilâtı, 
önemli düğünleri akıcı bir üslüpla anlatılmıştır. Bu yazılar daha sonra oğlu 
Yusuf Razi Bey tarafından Souvenirs de Leila Hanoum sur le harem 
ımperial adıyla Fransızca'ya (Paris 1925), The Imperial Harem of the 
Sultans adıyla Landon Thomas tarafından İngilizce'ye (İstanbul 1994) 
çevrilmiş, ayrıca Harem''in İçyüzü (İstanbul 1974) ve Anılar: 19. Yüzyılda 
Saray Haremi (İstanbul 2000) ismiyle Türkiye'de yayımlanmıştır. Çekçe”ye 
ve Almanca'ya da tercüme edilen hâtıraların neşirlerinde muhteva 
bakımından bazı küçük farklılıklar göze çarpmaktadır. 
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Nuri Özcan 


LEYLÂ ve MECNÜN 


(Osma siki) 


Doğu edebiyatlarında çok işlenmiş bir aşk hikâyesinin kahramanları ve bu 
hikâyeyi konu alan eserlerin ortak adı. 


Özellikle Arap, Türk, Fars ve Urdu edebiyatlarında ele alınmış bu aşk 
hikâyesinin iki kahramanından biri olan Mecnün, 70 (689) yılı civarında 
öldüğü ve adının Kays b. Mülevvah el-Âmiri olduğu kabul edilen şairin 
lakabıdır. Leylâ*ya duyduğu aşk yüzünden aklını kaybetmesi sebebiyle 
kendisine takılan bu lakap sonraları isminin yerini almıştır. Leylâ ise aynı 
kabileye mensup ve bir rivayete göre Mecnün'un amcasının kızı olan Leylâ 
bint Mehdi el-Âmiriyye”dir. Leylâ ve Mecnün'un başından geçmiş gibi 
anlatılan hikâyelerin hemen hepsi, Mecnün el-Âmiri”ye ait olan ya da ona 
nisbet edilen şiirlerde geçen küçük vak'aların birtakım yorum ve ilâvelerle 
bir dereceye kadar birbirine bağlanarak büyük bir hikâye haline getirilmesi 
sonucunda meydana çıkmış izlenimi vermektedir. Bununla birlikte nesep 
âlimi İbnü”l-Kelbi ile Ebü”l-Ferec el-İsfahâni'ye göre bu hikâye amcasının 
kızını seven, fakat bunu açıklamak istemeyen Emevi ailesine mensup bir 
genç tarafından uydurulmuş olan kıssa ve şiirlerin Mecnün adı altında 
ortaya konulmasıyla meydana gelmiştir (el-Eğâni, 11, 4 vd.). 


İbn De”b (6. 171/78), İbnü”l-Kelbi, Zübeyr b. Bekkâr ve Ömer b. Şebbe 
gibi râvilerden şifahi, dağınık ve çelişkili rivayetler halinde intikal eden 
hikâye, İbn Kuteybe'nin eş-Şi“r ve”ş-şu“ârâ”sı ile (s. 355-364) Ebü”l-Ferec 
el-İsfahâni'nin el-Eğâni'sinde (11, 1-78) yazılı metin haline getirilmiştir. 
Konuyla ilgili olarak kendi zamanına kadar gelen rivayetleri kronoloji 
kaygısı taşımadan sıralayan Ebü'l-Ferec hikâyeyi Hâlid b. Cemil ile Hâlid 
b. Külsüm'un yazdıklarını söyler (11, 27). Ebü Bekir el-Vâlibi'nin derlediği 
Divânü Mecnün ve Leylâ (Kahire 1300) İbnü'n-Nedim'in el-Fihrist'inde 
yer almadığına göre adı geçen eserlerden sonra kaleme alınmış olmalıdır. 
Bu divana şiirlerin arasına küçük mensur parçalar eklenerek bir hikâye şekli 
verilmiştir. İbnü'n-Nedim'in, halk hikâyeleri arasında Kitâbü Mecnün ve 
Leylâ adında anonim bir eserden söz etmesi (el-Fihrist, s. 425), bunun IV. 


(X.) yüzyılda Arap dili ve edebiyatı âlimlerinin türlü şekilleriyle 
naklettikleri bir halk hikâyesi haline dönüştüğünü göstermektedir. Hikâye, 
X. (XVI) yüzyılın başlarında kaleme alınan İbnü”1-Mibred'in Nüzhetü”l- 
müsâmir fi zikri ba'Zı ahbâri Mecnün Beni Âmir'i (nşr. Muhammed 
Altunci, Beyrut 1414/1994) ve Şemseddin İbn Tolun'un Bestu sâmi' i”1- 
müsâmir fi ahbâri Mecnün Beni Âmir”i ile (nşr. Abdülmüteâl es-Saidi, 
Kahire, ts.; M. İbrâhim Sâlim, Kahire 1996) yazarı bilinmeyen Ahsenü mâ 
yemil min ahbârı”I-Kayseyn ve'1-Cemil adlı eserden sonra (Sezgin, 11, 393) 
müteahhir dönemlerde yazılan anonim Kışşatü Kays b. el-Mülevvah 
(Beyrut 1868) ve Kışşatü Mecnün ve Leylâ (Bombay 1880) adlı eserlerde 
de söz konusu edilmiştir. 


Leylâ ve Mecnün hikâyesi şu temel unsurları ihtiva etmektedir: Necid'de 
bulunan Beni Âmir kabilesine mensup Kays ile Leylâ kabilelerinin 
hayvanlarını otlatırken birbirlerini severler. Büyüyüp aşklarının meydana 
çıkması üzerine Leylâ çadırda alıkonur ve Kays'a gösterilmez. Bunun 
üzerine Kays'ta aşkın ilk ıstırabı başlar; babasına Leylâ'yı istemesini söyler. 
Ancak aşkları sebebiyle kızın adı dillere düşüp namusu lekelendiği için bu 
teklif reddedilir ve Leylâ bir başkasıyla evlendirilir. Kays ıstırabın tesiriyle 
aklını büsbütün kaybeder. 1. Mervân'ın vergi memuru Ömer b. 
Abdurrahman ile onun yerine geçen Nevfel b. Müsâhık Kays'a yardımcı 
olmak için girişimde bulunurlar, fakat bu girişimleri sonuçsuz kalır. Babası 
şifa ümidiyle Mecnün'u Mekke ve Medine'ye götürürse de Mecnün Allah'a 
aşkını arttırması için dua eder ve çöllere kaçarak vahşi hayvanlarla birlikte 
yaşamaya başlar. Öte yandan Leylâ Mecnün'un aşkıyla ıstırap içinde ölür. 
Mecnün da onun için ağıtlar söyleyip aşkının acılarını terennüm ederek 
çöllerde dolaşmaya devam eder. Nihayet bir gün ölüsü bulunur (Mes'üdi, 
V11, 356-360; Dâvüd-i Antâki, 1, 97-128). 


Charles Pellat, bu hikâyenin Beni Amirin temsil ettiği Kuzey Arapları'nın 
Güney Arapları'na karşı bir tepkisi olduğunu, platonik aşk hikâyelerinin 
Güney Arapları'ndan Beni Uzre'ye mahsus olmadığını, Cemil el-Uzri 
aşkına benzer bir hikâyeye onların da sahip bulunduğunu gösterme 
eğiliminden doğduğunu ileri sürer (E12 (Fr.|, V, 1098-1099). 


Leylâ ve Mecnün hikâyesi XX. yüzyılda da birçok esere ve çalışmaya konu 
olmuştur. Ignatij J. Kra&kovskij'nin 1946'da Leningrad'da neşrettiği “Arap 


Edebiyatında Leylâ ve Mecnün” adlı Rusça makaleyi Hellmut Ritter 
Almanca'ya tercüme ederek yayımlamıştır (bk. bibl.). Andre Miguel ve 
Percy Kemp'in Majnün et Laylâ: amour fou (Paris 1984), Andre 
Miguel'in Layla, ma raison (roman) (Paris 1984) adlı eserleriyle 
Abdurrahman-ı Câmi'nin Farsça Leylâ vü Mecnün'unun Arapça'ya çevirisi 
(trc. Guneymi Hilâl, Kahire 1955), M. Guneymi Hilâl'ın Leylâ ve”1- 
Mecnün fi”l-edebi”1-“ Arabi ve'l-Fârısi'si (Beyrut 1400/1980), Salâh 
Abdüssabür'un Leylâ ve'I-Mecnün'u (Bamberg 1991) bu dönemde yazılan 
eserler arasında yer alır. Diğer taraftan hikâye bazı tiyatro ve dramalara da 
konu teşkil etmiştir. Ahmed Şevki'nin el-Eğâni'ye dayanarak kaleme aldığı 
manzum Mecnün ve Leylâ (Kaysü Leylâ) (Kahire 1931), Arberry (Kahire 
1933) ve W. S. Jeanette Atiya (Kahire 1990) tarafından 


İngilizce'ye çevrilmiştir. İbrâhim el-Ahdeb, Selim el-Bustâni, Ebü Hilâl el- 
Kabbâni ve Muhammed Münci Hayrullah da (Rivâyetü Mecnün ve Leylâ, 
1898, 1904) bu alanda eser yazanlardandır. 
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İsmail Durmuş 


Fars Edebiyatı. 


İran şairlerinin eserlerinde çeşitli vesilelerle Leylâ ve Mecnün adları 
zikredilmiş ve şiirlere konu olmuştur. Bu isimlere ilk defa Menüçihri (6. 
432/1041) ve Baba Kühi-i Şirâzi'nin (6. 442/1050) divanlarında 
rastlanmaktadır. Bu şairler muhtemelen, Leylâ ve Mecnün adlarını halk 
arasındaki sözlü rivayetlerden veya anonim bir Leylâ ve Mecnün 
hikâyesinden almışlardır. Leylâ ve Mecnün adlarına Enveri ve Hâkâni-i 
Şirvâni'nin divanlarında da rastlanır. Halk arasında yaygın olmasına rağmen 
konu Nizâmi-iı Gencevi'ye kadar (6. 608/1211-12) şairler tarafından 
müstakil olarak ele alınmamıştır. Şirvanşahlar?'dan Ahsitân b. Menüçihr, 
Nizâmi”'den konuyu manzum olarak kaleme almasını isteyince Nizâmi, dört 
aydan az bir süre içinde yaklaşık beş bin beyitlik bir mesnevi yazmış, Arap 
kökenli olan hikâyeye hükümdarın hoşuna gitmesi için bir İranlı havası 
vermeye çalışmıştır. Nizâmi, Arap kaynaklarındaki malzemeyi kullanmakla 
beraber çöl ve bedevi hayatıyla ilgili olayların çoğunu şehirlerde geçmiş 
gibi göstermiştir. Nitekim eser, Leylâ ve Mecnün çölde hayvan otlatırken 
değil okulda okudukları sırada başlar. Mecnün'u savunan Nevfel bir Arap 
emiri olmayıp bir İran prensidir. Ayrıca Nizâmi eserine Zeyn ve Zeynel 
adında iki şahıs eklemiştir. Zeyn rüyasında Leylâ ve Mecnün'un ancak 
âhirette birleşebileceklerini görür. Konuda en önemli değişiklik ise 
hikâyenin sonuyla ilgili bölümlerde yapılmıştır. Leylâ istemediği halde İbn 
Selâm adlı bir kişiyle evlendirilir, ancak kendisine dokunmasına izin 
vermez. İbn Selâm da ona olan aşkından dolayı ölür. Leylâ Mecnün'u 
arayıp bulur. Fakat Mecnün'un aşkı ilâhi aşka dönüştüğü için Leylâ'ya 
gereken ilgiyi göstermez, bu sebeple Leylâ üzüntüsünden ölür. Ardından 
Mecnün da onun mezarı üzerinde ölür ve onun yanına gömülür. Aşklarının 
ılâhi aşka dönüşü, dünyanın fânıliği ve ölüm gibi konular esere tasavvufi bir 
nitelik kazandırmış, yer yer zikredilen gazeller de eserin etkinliğini 
arttırmıştır. 


Nizâmi”den itibaren büyük ilgi gören Leylâ ve Mecnün mesnevisi birçok 
şair tarafından ele alınmışsa da hiçbiri onun seviyesine ulaşamamıştır. 
Nizâmi'den sonra bu alanda yazılan en başarılı eser, Emir Hüsrev-i 
Dihlevi'nin 698'de (1299) kaleme aldığı hamsesi içindeki Mecnün u 
Leylisidir. Şeyh Nizâmeddin Evliyâ ile Delhi sultanına ithaf edilen 
mesnevi Nizâmi'nin eserinden daha kısadır (2660 beyit) ve genellikle bir 
Hint şehzadesinin macerası niteliğini taşır. Eserde tasavvufi konulara hiç 
yer verilmemiştir. 


Dihlevi'nin eserini Abdurrahman-ı Câmi'nin 889'da (1484) yazdığı Leylâ 
vü Mecnün takip etmiştir. Arapça aslına daha yakın olan bu mesnevi 
Câmi'nin Heft Evreng adı altında topladığı yedi mesnevisinin altıncısını 
oluşturur. Burada Leylâ ve Mecnün okulda değil bir yaylada tanışırlar. 
Mecnün'un ölümü de farklı şekilde anlatılmıştır. Bir bedevi Mecnün'u 
ararken onu çölde kucağında bir ceylân yavrusu olduğu halde ölmüş olarak 
bulur ve durumu Leylâ'ya bildirir. Leylâ da Mecnün'un mezarına gelir ve 
onun üzerinde ölür. Câmi, eserde bağımsız biçimde yer verdiği tasavvufla 
ilgili parçalar dışında konuyu tamamıyla bir aşk macerası olarak kaleme 
almıştır. 


Bir diğer Leylâ ve Mecnün mesnevisi Câmi'nin yeğeni Hâtıfi'ye (6. 
927/1521) aittir. Hâtıfi de eserinde bazı değişiklikler yapmıştır. Diğer 
mesnevilerde Mecnün'un Leylâ'ya kavuşması için gayret gösteren Nevfel, 
Hâtıfi'nin eserinde Leylâ'ya âşık olur ve Mecnün'u öldürmek üzere 
hazırlattığı zehirle kendisi ölür. Mecnün da çölde ölür. Kumlar üzerinde 
bulunan cesedi hacdan dönen hacılar tarafından defnedilir. Hâtıfi, 
Mecnün'u deli olarak değil ermiş bir kişi olarak tanıtır. 


İran edebiyatında Leylâ ve Mecnün mesnevisi yazan diğer başlıca şairler 
şunlardır: Kâtibi (6. 839/1435-36(?)), Mektebi-i Şirâzi (yazılışı: 6886/1481), 
Misâli-ı Kâşâni (yazılışı: 897/1492 civarı), Nizâmeddin Ahmed Süheyli (6. 
918/1512), Sevdâi (yazılışı: 920/1514), Hılâli-yı Esterâbâdi, Derviş Ali-i 
Gilâni, Kasımi-ı Gunâbâdi, Kâsım Han Bedahşâni, Sa'deddin Rehâi-ı Hâfi, 
Ya'küb-i Sarfi-i Keşmiri, Mir Cümle-i İsfahâni, Nâmi-yi İsfahâni, Sabâ-yi 
Kâşâni. Bunların dışında müellifleri bilinen, ancak günümüze kadar 
gelmeyen bazı eserler de vardır (bu konuda bir liste için bk. Levend, s. 86- 
96; ayrıca bk. Münzevi, IV, 3100-3115; Dihhudâ, XII, 17551-17552). 
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Tahsin Yazıcı 


Türk Edebiyatı. 


Leylâ ve Mecnün'un hikâyesi, gerek mecaz ve mazmunlar vasıtasıyla 
gerekse müstakil mesnevi konusu olarak Türk edebiyatında çok ilgi 
görmüştür. Aşkın ve âşıklığın sembolü olarak özellikle şiirde sıkça anılan 
bu hikâyeyi Türk edebiyatında ilk defa anlatan Gülşehri'dir. Onun 
Mantıku't-tayr adlı eserinde (yazılışı: 717/1317) Hüdhüd “ışkbazlık ve 
mâşük”tan bahsederken yetmiş dokuz beyit halinde Leylâ ve Mecnün'un 
hikâyesini özetler. Ardından Âşık Paşa Garibnâme”sinde (yazılışı: 
730/1330) otuz beyitle aynı konuyu anlatır. Daha sonra Leylâ ve 
Mecnün'un aşkını temsili bir hikâye olarak eserlerinin bir yerinde anan 
şairler de vardır (meselâ Şemseddin Sivâsi, İbretnümâ ve Mir'âtü”l-ahlâk; 
Nâli, Tuhfe-i Dilkeş; Şeyh Galib, Divan). 


Türk edebiyatında Leylâ ve Mecnün hikâyesini müstakıl mesnevi şeklinde 
yazan ilk şair Edirneli Şâhidi”dir. Gülşen-i Uşşâk (yazılışı: 883/1478) adıyla 
bilinen bu eserden sonra Ali Şir Nevâi'nin hamsesi içinde yer alan Leylâ vü 
Mecnün'u gelir (yazılışı: 1484 (77). Nevâi'nin, Nizâmi ile Emir Hüsrev-i 
Dihlevi'nin aynı adı taşıyan Farsça mesnevilerine bir cevap olmak üzere 
kaleme aldığı eser otuz sekiz bölüm halinde 3622 beyitten meydana 
gelmektedir. Pek çok nüshası bulunan eser (Alı-Şır Nevâyı, Leyli vü 


Mecnün, hazırlayanın girişi, s. 13-25) ayrıca da basılmıştır. Türk 


edebiyatının en güzel Leylâ ve Mecnün mesnevisini ise Fuzüli yazmıştır. 
Azerbaycan ve Anadolu başta olmak üzere Türkler'in bulunduğu her yerde 
sevilerek okunan eser daha sonra aynı konuda telif edilen pek çok 
mesneviye Ilham kaynağı olmuş, yüzyıllarca Türk insanının aşk duygularını 
ifade etmesine yardımcı olmuştur (bk. LEYLÂ vü MECNÜN). 


Leylâ ve Mecnün hikâyesini yazan diğer şairler şöyle sıralanabilir: XV. 
yüzyıl: Hamdullah Hamdi, Ahmed Rıdvan; XVI. yüzyıl: Bihişti, Ahmed 
Sinan Çelebi, Sevdâi, Hakiri, Kadimi, Hâmidizâde Celili, Lârendeli Hamdi, 
Celâlzâde Sâlih, Halife, Atâyi (Âzeri şairi); XVI. yüzyıl: Fâizi; XVI. 
yüzyıl: Örfi Mehmed, Andelib; XIX. yüzyıl: Nâkâm (Âzeri şairi). Leylâ ve 
Mecnün mesnevileri günümüze ulaşmayan şairler de şunlardır: Hayâti, 
Çâkeri Sinan, Necâti, Hayâli Abdülvehhâb, Ârifi Fethullah, Kireççizâde 
Sinan, Mahvi İdris, Muhyi, Zamiri, Rif'ati Abdülhay. 


Leylâ ve Mecnün hikâyesi pek çok dile çevrilmiş, özellikle Nizâmi ve 
Fuzülü'nin eserleri Avrupa edebiyatlarındaki Romeo and Juliet, Tristan et 
Yseult gibi aşk klasikleri arasında yerini almıştır. Azerbaycan'da ayrıca 
Leylâ Mecnün adıyla bir halk hikâyesi anlatılmakta olup konusu yer yer 
Leylâ ve Mecnün hikâyesiyle benzerlik gösterir (TDEA, VI, 92-93). Leylâ 
ve Mecnün hikâyesinin Türk halk edebiyatında geçen bir varyantı ile bunun 
Hikâye-i Leylâ ile Mecnün başlığı altında nesir halinde anlatılan matbu 
nüshaları vardır (Özege, Il, 566). Fuzüli'nin Leylâ vü Mecnün'una 
benzerlik gösteren bu hikâye zamanla Karagöz oyunları arasına da girmiştir 
(Gerçek, s. 88). Leylâ ve Mecnün mesnevileri üzerine pek çok tez ve 
bilimsel çalışma yapılmış, müstakil eserler yayımlanmıştır. Bunlardan 
bazıları şunlardır: Agâh Sırrı Levend, Arap, Fars ve Türk Edebiyatlarında 
Leylâ ve Mecnün Hikâyesi, Ankara 1959; Zülfü Güler, Hamdullah Hamdi: 
Leylâ vü Mecnün (İnceleme-Metin) (doktora tezi, 1982), Atatürk 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü; Cemal Bayak, Sevdai Kıssa-i Leyli 
Birle Mecnün (yüksek lisans tezi, 1987), Boğaziçi Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü; M. Ünal Şahin, Leyli ve Mecnün: Sevdâi 
(Transkripsiyon ve Dil İncelemesi) (yüksek lisans tezi, 1988), İnönü 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü; Zikri Turan, Mecnün u Leylâ: 
Hakiri (Transkripsiyon ve Dil İncelemesi) (yüksek lisans tezi, 1988), İnönü 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü; Cafer Süleyman, İslâm 
Edebiyatında Leylâ ve Mecnun Mesnevisi (doktora tezi, 1992), İÜ Sosyal 


Bilimler Enstitüsü; Rıfat Kütük, Celâlzâde Salih Çelebi, Leylâ ve Mecnün 
(Tenkidli Metin-İnceleme) (yüksek lisans tezi, 1995), Atatürk Üniversitesi 
Sosyal Bilimler Enstitüsü; Ebru Şenocak, Leylâ ile Mecnün Hikâyesi 
Üzerine Mukâyeseli Bir Araştırma (yüksek lisans tezi, 2000), Fırat 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü; Zeynelabidin Aygün, Behişti'nin 
Leylâ vü Mecnün'u (doktora tezi, 2002), Çukurova Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü. 
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İskender Pala 
Urdu Edebiyatı. 


Leylâ ve Mecnün hikâyesi İran ve Türk edebiyatlarında olduğu gibi Urdu 
edebiyatında da önemli yer tutar. Urdu yazarları tarafından Arapça 
kaynaklardan ziyade Farsça'dan aktarılan ve çeşitli şekillerde yön verilen 
hikâye Hint alt kıtasının âdet, gelenek ve kültürünün etkisi altında kalmıştır. 
Bu etki, Arap ülkesinde doğmuş Kays'a (Mecnün) Hindi nisbesi verilerek 
Hindistanlı olarak gösterilecek dereceye varmıştır. Şeyh Ahmed Gucerâti, 
sadece 540 beyti Hâfız Mahmüd Şirâni tarafından bulunan bir Leylâ ve 
Mecnün mesnevisini, Türk asıllı Gülkünde (Golkonda) hükümdarı ve aynı 
zamanda Urdu şairi olan Muhammed Kulı Kutub Şah'a (1580-1596) 
sunmuştur. Ahmed Gucerâti'nin oğlu Muhammed b. Ahmed Aziz, 1634'te 
kaleme aldığı Yüsuf ile Züleyhâ hikâyesinden başka 1636'da Hâtıfi'nin 
Farsça mesnevisini temel aldığı, ancak babasının şiirsel anlatımını da 
koruduğu Leylâ u Mecnün mesnevisini yazmıştır. Bu mesnevide kültürel 
çevre Hindistan'dır. Leylâ'nın tanımlanmasında da bu kültürel ayrıntılar yer 
alır. 


Urdu edebiyatında yazılmış bir başka mesnevi Abdullah Vâiz b. İshak'ın 
552 beyitlik Leylâ u Mecnün'udur (1196/1782). Mesnevideki diğer 
menkıbeler ise hikâyenin tasavvufi yorumunu öne çıkarmıştır. Bunların 
dışında Leylâ ve Mecnün konusunu işleyen mesneviler Mirza Muhammed 
Takı Heves Leknevi, Mir Muhammed Hasan Tecelli ve A'zamüddevle 
Server Dihlevi tarafından kaleme alınmıştır. Mirza Muhammed Taki 
Heves'in 1798-1814 yılları arasında yazdığı mesnevi yaklaşık 2000 beyitten 
meydana gelmektedir. Mesnevide anlatılan konu bir aşk hikâyesi olmakla 
birlikte ayrıntılar ruhsal olmaktan çok fizikseldir. A'zamüddevle'nin Seb' a- 
Iı Seyyâre'sinde (1821-1822) yer alan yedi mesneviden biri Leylâ ve 
Mecnün'a aittir. Urduca'nın önemli şairlerinden Mir Taki Mir'in kız 
kardeşinin oğlu olan Tecelli, eserini yazarken Câmi'nin Leylâ vü 
Mecnün'unu esas almıştır. Giyân Çend Ceyn'in (Giyan Chand Jain) 
zikrettiği diğer mesneviler arasında Azizüddin Nâmi (1213/1798), Şah 
Muhammed Azim Dihlevi (1214/1799), Mir Ahmed Necibüddin (1831) ve 
A'zam Dihlevi'nin mesnevileri yer alır. 


Nezir Ekberâbâdi (Veli Muhammed), Leylâ ve Mecnün konusunu mesnevi 
şeklinde değil “muaşşer” (her kıtası on mısra) olarak işleyen önemli bir 
şairdir. Şiirleri saray geleneğini yansıtması yanında halkla da irtibat kuran 
bir anlatım taşır. Nezir drama yazıları yazmaya çalışmamışsa da dramatik 
hünerleri Leylâ ve Mecnün dahil birkaç şiirde görülür. 


Mutasavvıf yazarlar, Mecnün'u varlığının acılarını tadan ve sonsuz varlıkla 
birleşmek için didinip duran ruhun temsili olarak ele alır. Veli Dekeni, “Der 
Na't-ı Hazret Hayrü'l-beşer” adlı kasidesinde ve XIX. yüzyılın en meşhur 
şairi Galib Leylâ ve Mecnün hikâyesini çeşitli açılardan değerlendirerek sık 
sık referans verirler. 


XIX. yüzyılın ortalarından itibaren Leylâ ve Mecnün teması tiyatro oyunları 
ve sinema filmlerinde de işlenmeye başlar. Bu hikâyeyi işleyenler arasında 
Nuservânjiı Mehrvânji Arâm, Mirza Muhammed Kâzım Afsun Murâdâbâdi, 
Mahmüd Ahmed Revnak, Hâfız Muhammed Abdullah Fetihpüri, Gulâm 
Hüseyin Zarif, Seyyid Kâzım Rizvi Allahâbâdi ve Muhammed Aziz Ahmed 
Han Leknevi gibi şahsiyetler anılabilir. 
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Hanıf Faug 


LEYLÂ vü MECNÜN 


(Osma sıç) 
Fuzülü'nin (6. 963/1556) aşk konulu ünlü mesnevisi. 


Leylâ ve Mecnün hikâyesini Türkçe olarak anlatan en güzel eserin 
Fuzülü'nin Leylâ vü Mecnün'u olduğu kabul edilir. Aruzun “mef'ülü 
mefâilün feülün” kalıbıyla 1535 yılında yazılan mesnevi mensur bir girişle 
(dibâce) başlar. Tevhid, münâcât, mi'râciyye, na't, sâkinâme, Kanüni Sultan 
Süleyman'a methiye, sebeb-i te'lif gibi bölümlerden sonra Leylâ ile 
Mecnün'un aşk hikâyesi lirik bir üslüpla anlatılır. Araya gazeller ve 
murabbalar da serpiştiren Fuzüli, eserinin yazılış sebebini anlatırken 
İstanbullu birtakım şairlerin kendisinden bir Leylâ ve Mecnün hikâyesi 
yazmasını istediklerinde bunu bir imtihan olarak kabul ettiğini ve eserini 
kısa zamanda yazıp bitirdiğini söyler. Fuzüli'nin bahsettiği şairler 
Kanüni'nin Bağdat seferine katılan Taşlıcalı Yahyâ Bey, Hayâli Bey, 
Celâlzâde Mustafa Çelebi ve Üsküdarlı Aşki'dir. 


Fuzüli, Bağdat Valisi Üveys Paşa'ya sunduğu eserini kaleme almadan önce 
hikâyenin Farsça yazılmış örneklerini incelemiş, bunların içinde Nizâmi-i 
Gencevi'nin mesnevisini kendisine örnek edinmekle birlikte yer yer 
tasarruflarda bulunmuş, bazı motifleri değiştirmiş, özellikle konunun ele 
alınışında bir kısım değişiklikler yapmıştır (konu özeti için bk. LEYLA ve 
MECNUN). Meselâ Nizâmi'nin eserinde Leylâ Kays'ın amcasının kızı iken 
Fuzüli onları akraba göstermez. Nizâmi zifaf gecesinde Leylâ'nın İbn 
Selâm'ı tokatlamasından bahseder, Fuzüli ise Leylâ'ya, çocukluğundan beri 
kendisini bir cinin koruduğu ve eğer İbn Selâm kendisine dokunacak olursa 
cinin her ikisini de öldüreceği yalanını söyletir. Nizâmi, Leylâ ile Mecnün'u 
çölde karşılaştırmazken Fuzüli eserinin en lirik sahnesini çöldeki buluşma 
ile anlatır. Nizâmi'de olaylar Mecnün'un ölümüyle sona ererken Fuzüli iki 
âşığı cennette buluşturup mezarlarının türbeye dönüştüğünü söyler. 


Yazıldığı dönemden itibaren Türkçe'nin konuşulduğu geniş coğrafyada aşk 
ve âşıklık sembolü haline gelen ve sevilerek okunan Leylâ vü Mecnün'un 


Türkiye'de ve Türkiye dışındaki kütüphanelerle özel kitaplıklarda yüzlerce 
nüshası mevcuttur. XVII. yüzyıldan itibaren halk arasında yayılıp bir destan 
ve ahlâk kitabı gibi meclislerde okunmuştur. Klasik Türk edebiyatının en 
güzel mesnevilerinden biri kabul edilen Leylâ vü Mecnün, Fuzülünin 
anlatımındaki samimiyet ve lirizm sayesinde Arap ve Fars edebiyatlarındaki 
örneklerinden çok daha fazla beğenilmiş ve ilgi uyandırmıştır. Hikâyenin 
akışı ile tasavvufi merhalelerdeki sıkıntıların benzerlik göstermesi üzerinde 
durularak Fuzülü'nin eseri hakkında tasavvufi yorumlar yapılmış, konu 
Leylâ aşkından mevlâ aşkına yükselen bir aşk süreci gibi düşünülmüş, 
Leylâ'nın çölde Mecnün'u bulup kendini tanıttığı zaman onun, “Ger ben 
ben isem nesin sen ey yâr / Ver sen sen isen neyim men-i zâr” diye bu 
aşktan istiğna göstermesi ve “vahdet revişinde ikiliğin hoş olmayacağını” 
söylemesi bu görüşe delil olarak öne sürülmüştür. Ancak dikkatle 
incelendiğinde hikâyenin örgüsü içinde realist bir aşkın hâkim olduğu ve 
Fuzülü'nin tasavvufi söylemlere yer vermediği görülür. 


Leylâ vü Mecnün, Türk edebiyatında külliyat içinde veya müstakil olarak 
Arap harfleriyle en çok basılan mesnevidir (külliyat içinde: 1869, 1891, 
1897, 1910, 1924; müstakil olarak: 1848, 1856, 1857, 1874, 1878, 1897). 
Rusça, Ermenice (TDEA, VI, 92), Almanca (trc. N. Hüsnü Lugal - Osman 
Reşer, Des türkischen Dichters Fuzüli poem “Layla-Meğnün” und die 
gereimte Erzâhlung “Benk u Bâde” (Haği$ und Wein), İstanbul 1943, s. 1- 
149), İngilizce (“Leyla and Mejnün by Fuzülr”, trc. Sofi Huri, Leylâ and 
Mejnün, London 1970, s. 113-332), İspanyolca (trc. Süleyman Şalom, 
Leyla u Mecnun, Madrid 1982) ve Kazakça'ya da çevrilen eser Türkiye'de 
ve Azerbaycan'da bilimsel araştırmalardan çocuk masallarına, sahne 
sanatlarından fılm endüstrisine kadar her seviyede yeniden üretilmiştir. 
Ayrıca halk hikâyesi olarak ele alınmış ve taş basması şeklinde 
yayımlanmış (Tekmil ve Tamam Leyla ile Mecnun, İstanbul 1954, resimli), 
Karagöz oyunları arasına da girmiştir (Selim N. Gerçek, Türk Temâşâsı, 
İstanbul 1942, s. 88). Eserin tam metin halinde Latin harfleriyle ilk basımı 
1955 yılında Necmettin Halil Onan tarafından gerçekleştirilmiştir (bk. 
bibi.). Daha sonra Hüseyin Ayan ve Muhammed Nur Doğan metni nesre 
çevirisiyle birlikte yayımlamış, Ali Canip (Yöntem) ve Vasfi Mahir 
Kocatürk de birer özetini hazırlamışlardır (bk. bibi.). Birçok defa filme 
alınan eser (son fılm, Halit Refiğ, 1982), Azerbaycan'da opera haline 
getirildikten sonra (Üzeyir Hacıbeyli, 1908) hiç kesintiye uğramadan 


sahnelenmeye devam etmektedir. 


Leylâ vü Mecnün, ideal-ebedi güzelliğin ve aşkın sembolü olarak divan 
edebiyatında olduğu kadar Batılılaşma dönemi Türk şiirinin de oldukça 
zengin bir motifini teşkil etmektedir (bk. bibl. Orhan Okay). Hikâyeyi Sezai 
Karakoç manzum, Aziz Nesin, Mithat Sertoğlu ve İskender Pala nesir 
halinde yeniden yorumlamışlardır 


(bk. bibi.). Son yıllarda Leylâ vü Mecnün klasik dönemin romanı kabul 
edilerek bu yolda tahlıl denemeleri de yapılmıştır (bk. bibi., Turinay; 
Kahraman). 
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İskender Pala 


LEYS b. MUZAFFER 


(el-)Leys b. el-Muzaffer (Râfı') b. Nasr b. Seyyâr el-Horasâni (6. 187/803 
(2) 


Lugat ve fıkıh âlimi, kâtip. 


TI. (VEL) yüzyılın başlarında doğdu. Emeviler?'in Horasan valisi Nasr b. 
Seyyâr el-Kinâni el-Leysi'nin torunudur. Bazı kaynaklarda valinin oğlu 
(Leys b. Nasr), bazılarında da valinin diğer bir oğlundan (Râfi) torunu 
(Leys b. Râfi b. Nasr) olduğu kaydedilmektedir (İbnü”1-Mu“tez, s. 97). 
Leys, Küfe kadısı Kâsım b. Ma'n ile Halil b. Ahmed'den fıkıh, dil ve 
edebiyat dersleri aldı. Edebiyat, şiir, garib lugatlar ve nahiv alanlarında 
temayüz etti. Zamanının kültürlü ve beğenilen kâtiplerinden olan Leys, 
Horasan'da Bermekiler'in kâtibi olarak çalıştı ve 180-190 (796-806) yılları 
arasında burada öldü. Buhâri ve Müslim'in kendisinden çok sayıda hadis 
aldığı Kuteybe b. Said el-Bağlâni, Leys'ten rivayette bulunmuştur. 


Leys, asıl şöhretini Arap dilinin ilk sözlüğü Kitâbü”l-“ Ayn ve Halil b. 
Ahmed”le olan ilgisine borçludur. Bu konuda kaynaklarda çelişkili 
rivayetler yer almaktadır. Bunlardan birine göre Halil b. Ahmed, hayatının 
son yıllarını Horasan'da talebesi Leys b. Muzaffer'in yanında geçirmiş, bu 
sırada Leys'in lugat, nahiv, edebiyat, şiir alanındaki geniş kültürüne hayran 
olmuştur. Halil ona lâyık bir hediye olarak Kitâbü'l-“ Ayn'ı telif edip 
kendisine sunmuş, o da buna karşılık Halil”e 100.000 dirhem ödül vermiştir. 
Fakat eseri çok beğenen Leys'in gece gündüz onunla meşgul olarak yarısına 
kadar ezberlemesini kıskanan eşi tek nüsha olan kitabı yakmıştır. Leys daha 
sonra yarısını ezberinden, yarısını da Halil'in diğer bazı öğrencilerine ve 
zamanın edip ve âlimlerine danışarak aynı yöntemle eseri yeniden kaleme 
almıştır (a.g.e., s. 97). Kitapta görülen hataların Halil?den değil bundan 
veya müstensihlerden kaynaklandığı ifade edilir. İbnü”l-Kıfti'nin 
kaydettiğine göre ise Halil eseri Leys'e imlâ etmiş ve hatalarını bedevilere 
sorup düzeltmesini söylemiş, ancak Leys, Arap olmayanlarla karışarak 


dilleri bozulan Horasan bedevilerine danıştığı için eserde bazı hatalar 
meydana gelmiştir (İnbâhü'r-ruvat, II, 42). Kitâbü Sibeveyhi”de olduğu 
gibi Kitâbü'l-“ Ayn'ın da fikir, plan ve açıklamaların Halil'e, telifinin ise 
Leys'e ait olduğu, Leys'in Halil'i çok sevdiği ya da ilgiyi arttırmak için 
eseri Halil'e nisbet ettiği veya kendi lisanına “Halil” adını verdiği, bu 
sebeple eserde, “Mutlak olarak Halil şöyle dedi” ifadeleriyle kendi lisanını 
kastettiği, ilk bölümü tamamen (Bâbü”1-“ Ayn) veya kısmen Halil tarafından 
telif edilen eseri Leys'in tamamladığı gibi farklı görüşler bulunmaktadır. 
Müteahhir lugat ve dil âlimleri Leys'i Kitâbü'1-“ Ayn'ın gerçek müellifi 
olarak kabul ederler. 
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İsmail Durmuş 


LEYSb.SA'D 


Ebü'l-Hâris el-Leys b. Sa'd b. Abdirrahmân el-Fehmi (6. 175/791) 
Mutlak müctehid, muhaddis. 


Şâban 94'te (Mayıs 713), Aşağı Mısır'da Kahire yakınlarındaki Kalyübiye 
vılâyetine bağlı Tüh ilçesinin Karkaşende (Kalkaşende) köyünde dünyaya 
geldi. 92 (711) veya 93 yılında doğduğu da rivayet edilir. Sem'âni'nin 
verdiği Şâban 124 (Haziran 742) tarihi (el-Ensâb, IX, 353) yanlıştır. 
Kaynaklarda bazı farklı rivayetler bulunsa da ailesinin aslen İran'ın İsfahan 
şehrine bağlı Mârbin veya Tabne kazasından geldiği ve Mısır'daki 
Fehmoğulları'nın âzatlısı olduğu anlaşılmaktadır. Birçok kaynakta yer alan, 
Leys'in Hâlid b. Sâbit el-Fehmi'nin âzatlısı olduğu kaydı, ailesiyle 
Fehmoğulları arasındaki mevla”I-muvâlât ilişkisinin bu şahısla başladığını 
göstermektedir. Bu sebeple Leys'in İsfahan'da esir alındığı ve Mısır'a gelip 
Fustât'a yerleştiği rivayeti (Ebü'ş-Şeyh, 1, 405-406) kendisiyle değil 
dedesiyle ilgili olmalıdır. Zira Leys'in babası Sa'd b. Abdurrahman el- 
Fehmi'nin İsfahanlı olduğu, 42 (662) yılında doğup 100 (718-19) yılından 
sonra vefat ettiği (Ebü Nuaym, Târihu İşbahân, 1, 389) ve İsfahan'ın Hz. 
Ömer devrinde 21 (642) veya 23'te (644) fethedildiği göz önünde tutulursa 
babasının bile esir alınması ihtimali bulunmamaktadır. Dolayısıyla 
muhtemelen dedesi Abdurrahman esir alınmış, Mısır'a getirilerek 
Fehmoğulları'nın mevlâsı olmuş ve aile Leys'in doğum yeri olan 
Karkaşende'ye yerleşmiştir. Nitekim Abdullah b. Vehb'in hocalarından, 
İsfahan asıllı olup Mısır'a yerleşen Ebü”s-Sahmâ Süheyl b. Hassân'ın, 
kendileriyle Leys'in dedesi 


Abdurrahman arasında İsfahan”da iken sütkardeşliği bulunduğunu 
söylediğine dair rivayet (a.g.e., I, 399) dedesinin Isfahan”da doğduğunu 


göstermektedir. 


Leys'in âzatlılık bağıyla mensubu bulunduğu Fehmoğulları, Emeviler 


döneminde Mısır'da büyük nüfuz sahibiydi ve onun gençlik yıllarında 
Hâlid b. Sâbit'in torunlarından üçü Mısır valiliği yapmıştı. Yetişmesinde 
bunların etkili olduğu anlaşılmaktadır. Leys Mısır ve Hicâz'da birçok 
âlimden ders aldı. Ayrıca Şam, Kudüs, Bağdat gibi ilim merkezlerine gitti. 
İlk olarak 113 (732) yılında yaptığı hac ziyareti esnasında Mekke'de 
içlerinde Atâ b. Ebü Rebâh, İbn Ebü Müleyke, İbn Şihâb ez-Zühri, Ebü” z- 
Zübeyr, İmrân b. Ebü Enes ve İbn Ömer'in âzatlısı Nâfi'in de bulunduğu 
birçok âlimle görüştü. Hadis öğrendiği hocaları arasında Hişâm b. Urve, 
Said b. Ebü Said el-Makbüri, Amr b. Hâris, Yezid b. Ebü Habib, Ukayl b. 
Hâlid el-Eyli, Yünus b. Yezid el-Eyli, Abdurrahman b. Kâsım et-Teymi, 
Kesir b. Ferkad, Said b. Abdurrahman el-Cumahi, Hâlid b. Yezid el- 
Cumahi, Yahyâ b. Said el-Ensâri, Abdurrahmân b. Hâlid el-Fehmi, 
Abdülaziz el-Mâcişün, Ebü Ma'şer es-Sindi gibi âlimler bulunmaktadır. 
Tâbiinden el-liyi aşkın, tebeu't-tâbiin ve daha sonraki nesilden 150 kadar 
kişiyle görüşüp onlardan faydalandığı rivayet edilir. 


Döneminde Mısır'ın en büyük fakihi ve muhaddisi olan Leys'ten Hüşeym 
b. Beşir, Abdullah b. Mübârek, İbn Vehb, İbn Lehia, Ka“nebi, Abdullah b. 
Abdülhakem, İbnü”l-Kâsım el-Uteki, Eşheb el-Kaysi, Kuteybe b. Said es- 
Sekafi, Kâtibülleys diye bilinen Abdullah b. Sâlih, Yahyâ b. Abdullah b. 
Bükeyr el-Mahzümi, Yahyâ b. Yahyâ el-Leysi, Said b. Ufeyr, Muhammed b. 
Hallâd, Abdullah b. Yezid el-Adevi gibi birçok kişi ilim öğrenmiştir. Oğlu 
Şuayb ve torunu Abdülmelik fıkıh ve hadis alanlarında yetişmiş âlimler 
arasında sayılmaktadır. Müslim ve Ebü Dâvüd bunlar aracılığıyla Leys'ten 
hadis rivayet etmişlerdir. 


Leys 14 Şâban 175 (16 Aralık 791) tarihinde vefat etti; cenaze namazını 
Mısır Valisi Müsâ b. İsâ el-Hâşimi kıldırdı ve Kahire'nin güneyinde 
Karâfetüssuğrâ'ya defnedildi. Mezarı halen Mısır?da önemli 
ziyaretgâhlardandır (türbesi için bk. Makrizi, Il, 463). Ölüm tarihi olarak 
176 (792) ve 177 yılları da verilmektedir. İbn Sa'd ise Mehdi'nin hilâfeti 
döneminde 14 Şâban 165'te (3 Nisan 782) vefat ettiğini belirtmektedir (et- 
Tabakât, VII, 517). 


Genç yaşta Mısır'ın önde gelen ilim adamlarının takdirini kazanan Leys, 
gerek Emeviler gerekse Abbâsiler döneminde halifeler ve diğer devlet 
adamları nezdinde büyük itibar gördü. Mısır valileri ona danışmadan bir 


konuda kesin karar vermezlerdi. Emevi Halifesi II. Mervân, Mısır'a vali 
tayin ettiği bedevi Havsere b. Süheyl'e yardımcı olacak birini seçmeleri için 
Mısırlılar?'a bir mektup gönderdiğinde Leys'in iki hocası hayatta bulunduğu 
halde bu göreve Leys ittifakla seçildi. Abbâsi halifeleri Mansür ve Mehdi- 
Bıllâh'ın da kendisinden övgüyle söz ettikleri rivayet edilir. 140 (758) 
yılında hac görevini yerine getiren Mansür, dönüşte Kudüs'te iken Leys bir 
heyetin başında elçi olarak halifenin huzuruna çıkmış, halife kendisine 
Mısır valiliğini (veya kadılığını) teklif etmiş, Leys, göreve güç 
yetiremeyeceğini ve mevâliden olduğunu söyleyerek teklifi geri çevirince 
halife bunun için birini tavsiye etmesini istemiştir. Abbâsiler'in ilk Mısır 
valisi olan Sâlih b. Ali el-Hâşimi zamanında Divânü”l-atâ üyeliği, Halife 
Mansür döneminde Cezire valiliği ve Mehdi-Billâh devrinde divan idaresi 
gibi bazı resmi görevler üstlendiği de rivayet edilmektedir. Bağdat'ta 
bulunan fakihlerin bir meseleyi halledememeleri üzerine Hârünürreşid 
tarafından ülkenin birçok şehrinden diğer fakihlerle birlikte Leys de 
Bağdat'a davet edilmiş ve meselenin çözümünde gösterdiği dirayetten 
memnun kalan halife kendisine çeşitli hediyeler yanında Mısır'da birçok 
yeri iktâ etmiş, diğer bir rivayete göre ise Leys'in, memurların 
denetiminden uzak kalmak için iktâları kabul etmemesi üzerine Mısır'daki 
çiftliklerinin işletmesini vermiştir (İbn Asâkir, L, 328-330). Zehebi, 
muhtemelen Leys'in bilinen Bağdat seyahatinin 161 (778) yılında 
gerçekleşmesinden hareketle bu rivayetin doğru olması halinde olayın 
Hârünürreşid'in hilâfetinden (786-809) önce olması gerektiğini belirtir 
(A'lâmü'n-nübelâ?, VEL, 146). 


Döneminin bazı önemli siyasi ve dini kararlarında etkili olduğu görülen 
Leys, Ebü Hanife'nin öğrencilerinden ilk Mısır kadısı İsmâil b. Yesa* el- 
Kindi”'yı, hocasının görüşü doğrultusunda vakıfları iptal ettiği için sünnete 
ve sahâbe tatbikatına muhalif davrandığı gerekçesiyle Halife Mehdi- 
Bıllâh'a şikâyet ederek görevden aldırmıştır. 170'te Valı Alı b. Süleyman 
tarafından yıktırılan Mısır'daki hıristiyan kiliselerinin tekrar inşasına bir yıl 
sonra yeni vali Müsâ b. İsâ, Leys ve İbn Lehia'ya danışarak izin çıkarmıştır. 
Bu iki âlim kilise yapımını memleketin imar faaliyeti olarak gördüklerini 
söylemiş ve Mısır'daki kiliselerin İslâm döneminde sahâbe ve tâbiin 
zamanında inşa edildiğini belirtmiştir. 


Leys'in çalışma programı, valiyle görüşüp onun karşılaştığı dini 


problemlerin çözümüyle ilgilenme, öğrencilerine hadis rivayeti, halkın dini 
meselelerine çözüm getirme ve maddi ihtiyaç içinde olanlara yardımcı olma 
şeklinde dört ayrı faaliyete ayrılmıştı. Kaynaklar onun cömert bir kişiliğe 
sahip olduğunu kaydeder. Yıllık geliri 20-25.000 dinar olmasına rağmen 
malını senesi geçmeden sadaka olarak dağıttığı ıçın kendisine hiç zekât farz 
olmadığı, hatta bazan borçlu bile kaldığı, bilhassa İbn Lehia, İmam Mâlik 
ve Mansür b. Ammâr el-Vâiz gibi âlimlere önemli miktarda yardımda 
bulunduğu rivayet edilir. 


Görüşleri. Leys''in itikadi görüşleri konusunda fazla bir şey bilinmemekle 
beraber müteşâbih rivayetleri te'vile gitmeden kabul etme taraftarı olduğu, 
seksen yaşına ulaştığı halde hiç kimse ile tartışmaya girmediği, kader 
inancını reddedenlerin hastalıklarında ziyaretlerine gitmeye, cenaze 
namazlarını kılmaya ve davetlerine icâbet etmeye lâyık olmadıklarını 
söylediği ve Mısır'da Hz. Osman aleyhtarlığını onun faziletlerine dair 
rivayetler naklederek ortadan kaldırdığı belirtilmektedir. 


Leys, görüşlerine fukaha ihtilâflarını konu alan eserlerde yer verilen ve 
görüşleri fetva ve kazâya esas teşkil eden belli sayıdaki müctehidden 
(fukahâü'l-emsâr) biridir. Döneminde hadis ve fıkıh alanında Mısır halkının 
imamı kabul edilmekteydi. İmam Mâlik de Leys'e gönderdiği mektupta (aş. 
bk.) onun memleketindeki lider kişiliğini, saygınlığını ve hemşehrilerinin 
kendisine olan ihtiyaçlarını, verdiği fetvalara itimatlarını vurgular. İmam 
Şâfüi, İbn Vehb, İbn Bükeyr gibi âlimler, fıkıh konusunda Leys'in Mâlik'ten 
üstün olmasına rağmen Mâlik'in daha çok rağbet görüp meşhur olduğunu 
söylemişlerdir. Yine Şâfii rivayet ilminin Mâlik, Leys ve Süfyân b. Uyeyne 
arasında dolaştığını, zamanlarına yetiştiği halde Leys ve İbn Ebü Zi'b ile 
görüşemediğine üzüldüğünü söyler. Ahmed b. Hanbel ve Yahyâ b. Main ise 
Mâliki Leys”ten üstün tutarlar. İbn Main ayrıca Leys'i siyer müellifi 
Muhammed b. İshak'tan üstün kabul eder. Ancak bu mevkiine rağmen onun 
fıkhi görüşleri etrafında bir mezhep oluşmamıştır. Şâfii bu durumu 
öğrencilerinin onun 


fıkhi görüşlerini yaymamasına bağlar. Hayatının sonlarına doğru Leys'in 
Mısır'da elde ettiği Itibar Mâlik lehine azalmaya başlamış (Kindi, s. 382; 
Kâdi İyâz, 1, 456), Mâliki ve Şâfii mezheplerinin Mısır'daki yükselişi, 
Leys'in esasen sistematik hale getirilmemiş olan görüşlerinin zamanla 


ihmal edilmesine ve unutulmasına yol açmıştır. Ancak Muhammed b. Beşir 
el-Meâfiri, Yahyâ b. Yahyâ el-Leysi ve Ebü İsâ Yahyâ b. Abdullah el- 
Kurtubi gibi Endülüslü âlimler İmam Mâlik”ten ayrıldığı bazı konularda 
Leys'i takip etmiş ve onun birkaç görüşü Endülüs'te yaygın uygulama alanı 
bulmuştur (Kâdi İyâz, 1, 538; 11, 413-414; Nübâhi, s. 72). İbn Abdülber, bu 
meselelerden biri olan tek şahit ve davacının yeminiyle hüküm vermenin 
câiz olmayacağı anlayışıyla ilgili olarak Endülüslü Mâlikiler'in aslında bu 
meselede Irak ekolünden etkilendiklerini, fakat görüşlerini açıklarken 
Leys'in arkasına saklandıklarını söyler (el-Kâfi, 11, 909). 


İmam Mâlik'in akranı olan ve onunla hemen aynı çevrede yetişen Leys, 
esas itibariyle Medine ehl-i hadis ekolüne yakın durmaktaysa da Küfe re'y 
ekolünün görüşlerinden de etkilenmiştir. Medineli olmakla beraber 
re'ycılığıyle tanınan Rebia b. Abdurrahman'ın meclisinde bulunmuş, Ebü 
Hanife ile hacda karşılaşmış ve ona çeşitli fıkhi meseleler sormuş 
(Muvaffak b. Ahmed el-Mekki, L 411-412), İmam Mâlik ile İmam Ebü 
Hanife'nin birbirleri hakkındaki övücü sözlerine vâkıf olmuştur. Ancak 
eğitiminde Medineli âlimlerin katkısının daha fazla ve memleketi Mısır'da 
Medine ekolünün görüşleri hâkim olduğu için bu ekolden daha çok 
etkilendiği şüphesizdir. Onun fıkhi görüşlerine özellikle Mâliki eserlerinde 
rastlanması ve bazı konularda Mâlikiler'in onun görüşlerini tercih etmeleri 
bu yakınlık sebebiyle olmalıdır. 


Leys'in usul düşüncesiyle ilgili olarak elde bulunan en sağlam kaynak, 
İmam Mâlik ile amel-i ehl-i Medine konusunda girdiği tartışmada ona 
cevaben yazdığı risâledir (metni için bk. Yahyâ b. Main, IV, 487-497; 
Fesevi, 1, 687-695; mektubu İbn Main Leys'in kâtibi Abdullah b. Sâlih'ten, 
Fesevi ise İbn Adinin hakkında Leys'in en güvenilir râvisi dediği İbn 
Bükeyr'den nakletmektedir). Leys'in Medineliler'in uygulamalarına aykırı 
ıctihad ve fetvalarını haber alan Mâlik kendisini eleştiren bir mektup 
gönderip Medine'nin üstünlüğünü, hicret ve vahiy şehri olduğunu, helâl ve 
haramın burada belirlendiğini, sahâbenin büyük çoğunluğunun bu şehirde 
yaşayıp burada vefat ettiğini hatırlatarak Medine uygulamasının Hz. 
Peygamber ve onun ashabının uygulaması niteliğinde olması sebebiyle hiç 
kimsenin onlara aykırı davranamayacağını, aykırı görüşlerin muteber 
sayılmayacağını ve insanların ancak Medine ehline tâbi olduğunu 
savunmuştur (mektubun metni için bk. Yahyâ b. Main, IV, 498-501; Fesevi, 


I, 695-697; Kâdi İyâz, 1, 64-65). Leys, cevabi mektubunda ilim adamları 
arasında şâz fetvalardan kendisinden daha çok nefret eden, Medineli 
âlimleri ve onların ittifak ettikleri fetvaları kendisinden daha üstün sayan bir 
kimse bilmediğini belirterek Medine ile ilgili söylenenleri aynen kabul 
ettiğini ifade eder. Daha sonra da başta ilk halifeler olmak üzere sahâbeden 
beri cihad için Mısır, Şam ve Irak'a giden bütün İslâm ordularının içinde 
mutlaka Kur'an, Sünnet ve bu iki kaynağa dayalı re'y ictihadını bilen bir 
uzman grup bulunduğunu, bunların gittikleri yerlerde bu bilgileri 
yaydıklarını, bu bakımdan sahâbe ve tâbiinin yapmadığı bir şey ihdas 
etmenin câiz görülemeyeceğini belirtir. Sahâbe ve tâbiinin birçok dini 
meselede ihtilâf ettiğini söyleyerek daha sonraki neslin ihtilâfına Medine'de 
kendisinin şahit olduğunu, bazı konularda Mâlik”le birlikte Rebia'ya karşı 
çıktıklarını, re'y ve ilimdeki üstün mevkiine rağmen Zühri'nin çelişkileri 
bulunduğunu anlatır ve bundan dolayı Mâlik'in yanlış saydığı kanaatleri 
benimsediğini kaydeder. Ardından diğer İslâm coğrafyasında yaşayan 
sahâbenin Medineliler'in uygulamalarıyla çelişen görüş ve 
uygulamalarından örnekler sıralar. Bütün bunlar Leys'in uygulamaya 
şüpheyle baktığını ve rivayete daha çok ağırlık verdiğini göstermektedir. 
İmam Şâfüi, “Leys esere Mâlik”ten daha çok tâbidir” derken bunu kastetmiş 
olmalıdır. 


Risâlesindeki açıklamalardan anlaşılacağı üzere Leys 1ıcmâa aykırı düşmeyi 
doğru bulmamakta ve Medine ulemâsının ittifakına ayrı bir önem 
vermektedir. İbn Hacer, hilâf kitaplarını çokça araştırmasına rağmen ölmüş 
çekirge yemeyi haram sayması dışında Leys'in sahâbe ve tâbiin 
ımamlarından ayrıldığı hiçbir görüşüne rastlamadığını, anılan görüşün ise 
bazı Mâlikiler”den de aktarıldığını belirtir (er-Rahmetü”l-gaysiyye, s. 101). 
Ancak onun bu şekilde selef ıcmâına aykırı birkaç görüşünün daha 
bulunduğu ileri sürülmektedir (bu görüşler içın bk. Mahmüd Sa'd, s. 359- 
366). 


İbnü'n-Nedim, Leys'i İmam Mâlik'in öğrencilerinden kabul etmekteyse de 
(el-Fihrist, s. 252) bu nisbet pek doğru görünmemektedir. Zira her ikisi de 
hemen hemen aynı hocalardan öğrenim görmüş olup Kâdi İyâz'ın 
deyimiyle birbirinin akranıdır (Tertibü'l-medârik, I, 143, 256). Ayrıca 
Leys'in Mâlik”ten rivayet ettiği hadis sayısı yok denecek kadar azdır. 
Bunda, Mâlik'ten dört yıl kadar önce vefat etmiş olması sebebiyle 


hadisçilerin âli isnad arayışlarının etkisi düşünülebilirse de Mâlik 
aracılığıyla bir hadisi rivayet ettikten sonra, “Bu Mâlik'in bizdeki ilk ve son 
rivayetidir” demesinden (Fesevi, II, 182) aralarında uzun süreli bir hoca- 
talebe ilişkisi bulunmadığı anlaşılmaktadır. Leys'ın Mâlik'ten rivayet ettiği 
birkaç hadisin daha bulunması da (Müsned, VI, 280; Tirmizi, “Tefsiru 
süreti'l-Enbiyâ?”, 2; Hâkim, I, 569; Ebü Ya'lâ el-Halili, 1, 401; Hatib, IX, 
430) bu ilişkinin mahiyetini değiştirecek ölçüde değildir. Nitekim bu konu 
oğlu Şuayb'a sorulunca babasının birikim açısından başkasına bağımlı 
olmadığını söylemiştir (İbn Adi, IV, 202). 


Bazı Hanefi tabakat müelliflerinin, eserlerinde Ebü Hanife'den 
faydalanması sebebiyle Leys'e yer vermeleri onun Hanefi olduğu şeklinde 
yorumlanmıştır. İbn Hallikân'ın, bazı eserlerde Leys'in Hanefi 
mezhebinden olduğu ve Mısır'da kadılık yaptığı yolunda kayıt gördüğünü 
belirtmesinden hareketle (Vefeyât, IV, 127) Kureşi gibi Hanefi tabakat 
yazarları onu eserlerinde zikretmişlerdir. Her ne kadar Ebü Yüsuf, Muallâ b. 
Mansür ve İbn Semâa gibi Hanefi mezhebinin ileri gelenleri Leys b. 
Sa'd'dan istifade etmişlerse de bu onun aynı mezhepten olduğunu 
göstermez. Öte yandan Ebü Hanife'nin görüşleri doğrultusunda hüküm 
veren Mısır kadısını vakıflarla ilgili uygulaması sebebiyle görevden 
aldırması da Leys'in bu mezhebe bağlı olmadığının bir göstergesidir. 
Leys'in istifade ettiği ilim çevresi daha çok Hicaz merkezlidir. 


Hadis alanında devrinin önde gelen otoritelerinden olan Leys'e Halife b. 
Hayyât sahâbeden sonraki dördüncü, İbn Sa'd beşinci nesil (tabaka) 
Mısırlılar arasında yer vererek onun çokça sahih hadis rivayet eden biri 
olduğunu belirtir. İbn Sa'd yanında Ahmed b. Hanbel, Yahyâ b. Main, Ali b. 
Medini, Ebü”l-Hasan el-İcli, Nesâi, Ebü Hâtim er-Râzi gibi ricâl âlimleri de 
Leys/i sika sayar. İbn Vehb, Mâlik ve Leys'in hadisi müsned olarak rivayet 
etmeseler de kendilerinin bizâtıhi isnad olduğunu ve Mâlik'in eserlerinde, 
“İlim 


adamlarından güvendiğim biri bana haber verdi ki ...” ifadesiyle Leys'i 
kastettiğini söyler. Amr b. Ali es-Sayrafi, Ebü Hafs el-Fellâs, Ebü Zür'a er- 
Râzi ve İbn Hırâş ise Leys'in sadük bir kişi olduğunu belirtmekle birlikte 
Ebü Zür'a rivayet ettiği hadisin hüccet olarak kullanılabileceğini, İbn Hırâş 
da hadisinin sahih olduğunu söylemiştir. Leys'i sika kabul eden Ahmed b. 


Hanbel onun rivayetleri alıp aktarmada (tahammül) gevşeklik gösterdiğini, 
Ya'küb b. Şeybe de Zühri'den yaptığı rivayetlerde bazı sıkıntıların (ıztırâb) 
bulunduğunu belirtir. 


Leys'ten hadis rivayet usulüyle ilgili olarak önemli bazı görüş ve 
uygulamalar aktarılmaktadır. Rivayet tekniğinde arz usulüne ilk başvuran 
muhaddislerden olan Leys, hadisçilerin çoğunluğunun görüşünün aksine 
hadis rivayet usullerinden olan kitâbet ve münâvele yoluyla rivayette 
bulunmayı, isteyene hadis yazıp yollamayı câiz görürdü. Meselâ Yahyâ b. 
Said el-Ensâri'nin mektupla gönderdiği rivayetleri tahdis sigasıyla ve 
kendisinden hiç hadis işitmediği Ubeydullah b. Ebü Ca'fer'den münâvele 
yoluyla rivayette bulunmuştur. Âli isnadla hadis rivayet etme imkânına 
sahip otoritelerden olan Leys”in Atâ b. Ebü Rebâh yoluyla Hz. Âişe'den, 
İbn Ebü Müleyke yoluyla İbn Abbas'tan, Nâfi* yoluyla İbn Ömer'den ve 
Said el-Makbüri yoluyla Ebü Hüreyre'den yaptığı rivayetler zamanının 
mevcut en âli isnadlarıdır. Rivayet ettiği hadis senedlerindeki râvi sayısı 
ikiye ve üçe kadar inebilme ihtimali taşıdığı halde bazan nâzil ısnadla 
rivayette bulunması, meselâ Zühri'den beş, Nâfı'den dört ve Ebü'z- 
Zübeyr?'den üç ayrı şahıs aracılığıyla rivayette bulunması, ilmi titizliğinin 
ve dindarlığının gereği olarak hocalarından doğrudan işitmediği hadislerin 
kaynaklarını göstermesi şeklinde açıklanmıştır. 


Leys tâbiin neslinin ileri gelenlerinden İbn Şihâb ez-Zühri, Ebü”z-Zübeyr 
gibi birçok muhaddisin özel koleksiyonlarına sahipti. Ebü'z-Zübeyr 
kendisine Câbir b. Abdullah'ın rivayetlerini içeren iki kitap verince 
hocasına bütün bunları Câbir”den işitip işitmediğini sormuş, onun bir 
kısmını kendisinden işittiğini, bir kısmını da başkasından rivayet yoluyla 
aldığını söylemesi üzerine işittiklerini kendisine bildirmesini istemiş, hocası 
da işittiklerini işaretleyerek bu isteğini yerine getirmiştir. Rivayetlerinde 
tedlis yaptığı bilinen Ebü'z-Zübeyr'in özellikle Câbir?'den naklettiği 
hadisleri Leys'in ayıklamış olduğu ve bu sebeple hocasının onun 
aracılığıyla gelen bütün rivayetlerinin sahih kabul edileceği 1fade 
edilmektedir (bk. EBÜ'z-ZÜBEYR),. 


Eserleri. İbn Hacer, İmam Şâfi?nin, “Öğrencileri Leys'i zayi etti” sözünden 
hareketle onun hiç kitap yazmadığını ve öğrencilerinin onun fıkhi 
görüşlerini tedvin etmediğini, sadece bazılarının bir kısım görüşlerini 


derlediğini ileri sürerken (er-Rahmetü”l-gaysiyye, s. 100) Zehebi Leys'in 
çok eseri bulunduğunu belirtir (Tezkiretü”l-huffâz, 1, 126). İbnü'n-Nedim de 
Leys'in Kitâbü Mesâ '1l1”1-fıkh ve Kitâbü 't-Târih adlı iki eseri olduğunu 
kaydetmektedir (el-Fihrist, s. 252). Bazı rivayetlerden anlaşıldığına göre 
Mesâilü”l-fıkh İmam Mâlik'in görüşlerinin eleştirisi niteliğindedir. Ayrıca 
Leys'in Mâlik'e yazdığı mektup, usul düşüncesi yönünden önemli olduğu 
kadar on civarında fıkhi görüşünü içermesi bakımından da önemlidir. 
Kindi'nin de söz edip iktibaslarda bulunduğu (el-Vülât ve'I-kudât, s. 10) 
Kitâbü t-Târih'in VI. (XII) yüzyıla kadar geldiği bilinmektedir (Sem'âni, 
et-Tahbir, II, 381). Başta Ebü”l-Kâsım İbn Abdülhakem olmak üzere 
(Fütühu Mışr ve ahbâruhâ) Belâzüri, İbn Sa'd, Ebü Ubeyd Kâsım b. Sellâm, 
Halife b. Hayyât, Fesevi, Muhammed b. Cerir et-Taberi, İbn Zebr er-Rabal 
ve Ebü”l-Kâsım İbn Asâkir gibi müelliflerin kitaplarında Leys”ten yapılan 
tarihi rivayetler muhtemelen bu esere dayanmaktadır. Leys'in çeşitli 
hocalardan derlediği hadislerden oluşan sayfalar (karâtis) halinde bir hadis 
mecmuası (asıl) ve ayrıca kölelikle ilgili rivayetlerin yer aldığı anlaşılan 
Kitâbü'r-Rık adında bir başka eserinin olduğu kaydedilmektedir (Fesevi, TI, 
217). 


Leys'in naklettiği rivayetler Kütüb-i Sitte'nin hepsinde bulunmakla birlikte 
mükerrerleriyle 450”yi aşkın rivayetle Buhâri'nin el-Câmi'u'ş-şahih'i ilk 
sırada yer almaktadır. Rivayet ettiği hadisler muhtelif âlimler tarafından 
cüzler halinde derlenmiş, Ebü Müsâ Zuğbe et-Tücibi on hadisi içeren Cüz” 
fihi ehâdis mine'l-cüz ””I-müntekâ adlı bir eser (nşr. Mus'ad Abdülhamid 
Muhammed, Tanta 1991), İbnü”l-Mukri el-İsfahâni Ehâdisü”l-Leys b. Sa'd 
adıyla dört cüzlük bir eser (Sem'âni, et-Tahbir, Il, 8) meydana getirmiştir. 
Biri Zuğbe, diğerleri İbn Bükeyr tarikiyle olmak üzere yedi hadisi içeren 
Cüz”? fihi meclis min fevâ'idi”l-Leys b. Sa'd adıyla bir başka cüz 
neşredilmiş (nşr. Muhammed b. Rızk b. Tarhüni, Riyad 1407/1987), âli 
isnadla rivayet edilenleri İbn Kutluboğa “ Avâli hadisi”l-Leys adıyla 
toplamış (nşr. Abdülkerim b. Bedr el-Mevsıli, Cidde 1408/1987), İbn Hacer 
el-Askalâni de Leys'in biyografisine dair eserinin sonunda âli isnadla 
Leys'ten gelen kırk hadisi senedleriyle naklederek sıhhat derecelerini ve yer 
aldığı diğer kaynakları belirtmiştir (er-Rahmetü'l-gaysiyye, s. 103-149). 
Ayrıca Hasan Cirit tarafından Leys b. Sa'd ve Hadis Cüz'ü adıyla yüksek 
lisans tezi hazırlanmıştır (1988, MÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü). 


İhtilâfü”1-fukahâ kitaplarında, hacimli fıkıh eserlerinde ve hadis 
mecmualarının şerhlerinde Leys'in fıkhi görüşlerine yer verilmiştir. Mısır 
kadısı Hâris b. Miskin, İmam Mâlik'in öğrencileri İbnü”1-Kâsım, Eşheb el- 
Kaysi ve İbn Vehb ile Leys, Mâlik ve Mufaddal b. Fedâle'nin ittifak 
ettikleri görüşlere dair bir eser yazmış, Ubeydullah b. Ömer el-Bağdâdi eş- 
Şâfli ıse Abdullah b. Abdülhakem'in el-Muhtaşarü'ş-şağır adlı eseri üzerine 
yapılan bir çalışmaya diğer bazı müctehidlerin görüşleri yanında Leys'ın 
görüşlerini de eklemiştir. Hilâl Ahmed Âşür tarafından el-Leys b. Sa'd ve 
fıkhuhü f1”l-ibâdât ismiyle bir doktora tezi hazırlanmış (1983, Câmiatü 
Ümmi”i-kurâ külliyyetü”ş-şeria (Mekkel)), Abdullah Mahmüd Şehhâte el- 
İmâmü”l-Mışri el-Leys b. Sa“d adıyla bir monografi yazmıştır (Kahire 
1966). 
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Şükrü Özen 


LEYSE bi-ŞEY” 


Genellikle metrük râviler hakkında kullanılan cerh terimi. 


“Hiçbir şey değil, hiçbir değeri yok” anlamına gelen terim “lâ şey”, mâ 
ezunnühü bişey?, lâ yüsâvi şey?, lâ yüsâvi hadi-sühü bişey?” şekillerinde de 
kullanılmaktadır. II. (VT) yüzyıldan itibaren yalancı, hadis uyduran, 
güvenilir râvilere çokça muhalefet eden, çok yanılan râviler hakkında cerh 
lafzı olarak kullanılan leyse bişey? sözü ile râvinin adi niteliği taşımadığı 
veya zabtının son derece yetersiz olduğu anlatılmaktadır. Yahyâ b. Main bu 
terimi, Umeyr b. İshak el-Kureşi'nin hadis rivayetiyle tanınmadığını ifade 
etmek üzere “meçhul” anlamında kullanmış, onun bu ifadeyle râvinin 
rivayetlerinin az olduğunu anlatmak istediği de söylenmiştir. Ancak Yahyâ 
b. Main'in bir râvinin rivayetinin az olduğunu belirtmek üzere “kalilü”1- 
hadis” tabirini kullanması (Ma'rifetü'r-ricâl, 1, 91), İbn Ebü Hâtim'in de 
leyse bişey? lafzı ile İbn Main'in râvinin güvenilir olmadığını kastettiğini 
açıklaması (el-Cerh ve't-ta'dil, III, 321) söz konusu lafzın bu mânada 
kullanılmadığını göstermektedir. Leyse bişey”, TI (VT ve TM. (IX.) 
yüzyıllarda, senedinde hadis rivayetine ehil olmayan bir veya daha fazla 
metrük râvinin bulunduğunu ifade etmek üzere “senedi son derece zayıf, 
metrük” anlamında hadis metni hakkında da kullanılmıştır. 
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Ahmet Yücel 


LEYSİ 


ii) 
Ebü Müslim Ömer b. Ali b. Ahmed el-Leysi el-Buhâri (6. 466/1074) 
Hadis hâfızı. 


Tahsil hayatına Buhara'da başladı. Buhâri'nin el-Câmı'u”ş-şahih'ini 
dinlediği Ebü Sehl Abdülkerim b. Abdurrahman el-Kelâbâzi, Ali b. Ahmed 
b. Hanbâc, Yüsuf b. Mansür es-Seyyâri gibi âlimlerden ders aldı. “Rahhâl” 
diye anılmasından da anlaşılacağı üzere Semerkant, Keş, Belh, Gazne, 
Herat, Merv, Büşenc, Nişâbur, Hemedan, İsfahan ve Irak gibi ilim 
merkezlerini dolaşarak Muhammed b. Mutahhar el-Hâkâni, Ebü Ömer 
Muhammed b. Ahmed el-Müstemli, Ali b. Muhammed ed-Dineveri, 
Mansür b. Abbas et-Temimi, Ebü”l-Kâsım İbn Mende gibi âlimlerden hadis 
dinledi. Kendisinden dolaylı olarak hadis rivayet eden Şirüye b. Şehredâr 
ed-Deylemi onun 465'te (1073) Hemedan'da bulunduğunu söylediğine göre 
(İbn Hacer, Lisânü”I-Mizân, IV, 320) ilmi seyahatlerini hayatının son 
yıllarına kadar sürdürmüş olmalıdır. Ebü'l-Hüseyin et-Tuyüri, Ebü Galib 
İbnü”l-Bennâ, Ebü Abdullah el-Hallâl ve Ebü Nasr el-Müezzin ondan hadis 
öğrenen talebelerinden olup Ebü”l-Fazl İbn Hayrün ile de karşılıklı hadis 
rivayetinde bulunmuşlardır. Leysi 466'da (1074) Hüzistan'da vefat etti; bu 
tarih 468 (1076) olarak da zikredilmiş, Ahvaz'da öldüğü de söylenmiştir. 


Hadis rivayetinde ihtiyatlı davranması sebebiyle çok az talebesi olan ve çok 
sayıda hadis yazdığı, bu ilmi iyı bildiği söylenen Leysi hadis hâfızı 
olmasına rağmen rivayetlerinde tedlis yapmakla suçlanmış, bid'at ehline 
karşı aşırı sevgi beslediği ve kendini çok beğendiği gibi gerekçelerle tenkit 
edilmiştir. Ancak Zehebi, özellikle Ebü Zekeriyyâ İbn Mende tarafından 
ortaya atılan bu ithamların sebebini aynı dönemde yaşayan âlimler arasında 
görülen kıskançlık duygusuyla açıklamakta ve Leysi'nin sika bir âlim 
olduğunu belirtmektedir (A“lâmü'n-nübelâ?, XVII, 408). Bununla birlikte 
İbn Hacer de Leysi'yi rivayetlerinde tedlis yapanlar arasında saymaktadır 
(Ta'rifü ehli”t-takdis, s. 100). 


Şahihayn'ı en iyi bilen âlimlerden biri olduğu ifade edilen Leysi'nin 
İsfahan”'da bulunduğu yıllarda bu iki eseri birleştirmek amacıyla el-Cem' 
beyne'ş-Şahihayn adlı bir eser telif ettiği, ayrıca iki eser üzerinde bir 
müstahrec çalışması yaparak Müsnedü'ş-Şahihayn adıyla hacimli bir kitap 
meydana getirdiği belirtilmektedir. 
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Mustafa Ertürk 


(8) 
Râvinin gevşek olduğunu ifade eden cerh terimi. 


Lin kökünden türeyen leyyin kelimesi sözlükte “yumuşak, gevşek, kolay” 
anlamına gelir. Terim olarak hafiften şiddetliye doğru yapılan cerh lafızları 
taksimine göre birinci mertebede yer alan en hafif ve ta'dile en yakın 
lafızlardan biri olup Dârekutni'ye göre râvinin adâlet vasfını yok 
etmeyecek, dolayısıyla rivayetinin reddini gerektirmeyecek kadar hafif bir 
cerh ifade eder. Bunun yanında “leyyinü”l-hadis”, “fihi lin”, “fi hadisihi lin” 
lafızları da aynı anlamda kullanılmakla beraber bu lafızların yapıları dikkate 
alındığında son ikisinin daha hafif bir cerhe işaret ettiği söylenebilir. 
Nitekim Zehebi, aslında sadük olmakla birlikte kendisinde biraz 


gevşeklik bulunan (fihi lin) râvileri, genel sağlık durumu iyi olduğu halde 
başı ağrıyan veya vücudunda çıban bulunan kimseye benzeterek dördüncü 
ta'dil mertebesinde zikretmiştir (Zikru men yu'temedü kavlühü, s. 171). 
Zehebi, Irâkı ve Sehâvi'ye göre “leyse biumde” anlamına gelen leyyinü”|- 
hadis, İbn Hacer'in bir ifadesinden anlaşıldığı gibi az hadis rivayet etmekle 
beraber rivayet ettiği hadislerde terkedilmesini gerektirecek ölçüde kusur 


bulunan râviler için de kullanılmaktadır (Takribü”t-Tehzib, s. 14). 


Bazı âlimler leyyin lafzını yalın haliyle mücmel cerh lafızlarından 
saymışlar, onunla râvinin ilmi ve zihni gevşekliğinin, dini ve ahlâki 
noksanlığının anlatılmış olabileceğini söylemişlerdir. Bazı âlimler ise leyyiın 
lafzı ile râvinin adâlet, leyyinü'l-hadis tabiriyle de zabt yönünden 
gevşekliğinin kastedildiğini belirterek söz konusu belirsizliği gidermeye 
çalışmışlardır. Bu iki görüş yanında, dinin ikinci kaynağı kabul edilen 
hadislerin rivayetinde gevşek davranmanın aslında dini gevşeklikten 
kaynaklandığını söyleyip uzlaştırıcı bir yol tutanlara göre her iki lafız da 
aynı sonucu ifade ettiği için aralarında fark yoktur. Ancak leyyin veya 
leyyinü”l-hadis gibi lafızlarla cerhedilen râviler, haklarında kullanılan diğer 
tenkit lafızları da dikkate alınarak değerlendirildiğinde genellikle hâfıza 


zayıflığı, yanılma, hata, ihtilât, dikkatsizlık gibi zabt kusurlarından 
kaynaklanan ve çok defa mütâbi' ve şâhid türü bir desteği bulunmayan 
münker hadis rivayet etmeleri sebebiyle zabt yönünden tenkide uğramış 
zayıf râviler olduğu görülür. Meselâ Zehebi, ferd-münker birtakım hadisler 
rivayet eden râvilerin münekkitler tarafından eleştirilerek hadislerinin 
gevşek bulunduğunu “telyin” kelimesiyle 1fade eder. 


Ca'fer b. Ahmed el-Bezzâz, İbn Lehia, Yezid b. Atâ el-Yeşküri, Yezid b. 
Abdurrahman b. Hind ed-Dâlâni leyyin; İsâ b. Sinân el-Hanefi, Sevr b. Ebü 
Fâhıte, Abdullah b. Muhammed b. Akil Abdüla“lâ b. Âmir, Eclah b. 
Abdullah el-Huceyye, Firâs b. Yahyâ el-Hemdâni, Talha b. Yahyâ et-Teymi 
gibi bazı râviler lin kökenli lafızlar kullanılarak eleştirilmişlerdir. Leyyin ve 
bu kökten türeyen lafızlarla cerhedilen bazı râvilerin aynı zamanda sika, 
sağlam, sadük, sâlih gibi lâfızlarla ta'dil edilmesi, bazılarının da “bir şey 
değil”, “metrük”, “yalancı” gibi ağır 1ıfadelerle cerhedilmiş olması ilk 
bakışta bir çelişki gibi görülebilir. Aslında bu bir çelişki olmayıp sikalık her 
türlü günah, hata ve yanılgıdan tamamen uzak olmak anlamına gelmez; sika 
bir râvi de bazan dini veya ilmi yönden gevşeklik gösterebilir, buna karşılık 
bazı yönleri kötü olan bir râvinin iyi yönlerinin de bulunabileceği ihtimali 
mevcuttur. Ayrıca çelişkili gibi zannedilen böyle durumlarda cerhta'dil 
lafızlarını değerlendirirken bu lafızları kullanan münekkitlerin tenkit 
tarzlarını, bu lafızlara yükledikleri anlamları ve haklarında bu lafızlar 
kullanılan kimselerle ilgili diğer cerhta'dil ifadelerinin tamamını dikkate 
almak gerekir. 


Cerh ve ta'dil ilmi sistematiğinde, leyyın gibi en hafif cerh ifadelerinin 
bulunduğu birinci mertebedeki lafızlarla eleştirilen râvilerin tek başlarına 
rivayet ettikleri hadisler başlı başına delil değeri taşımamakla birlikte bu tür 
hadisler hemen terkedilmeyip farklı tariklerden lafız ya da anlam yönüyle 
onları destekleyen aynı (mütâbı') veya benzer (şâhid) rivayetlerin bulunup 
bulunmadığını araştırmak için yazılıp incelenir. 
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Emin Âşıkkutlu 


LEZEZ 


(03) 


Şevval, zilkade ve zilhicce aylarının kısaltmalarından teşkil edilmiş olup 
kapıkuluna üç ayda bir verilen maaşın (mevâcib) söz konusu zaman 
dilimine işaret eden bir mali tabir 


(bk. MEVÂCİB). 


LEZGİLER 


Kafkasya'da yaşayan müslüman bir halk. 


Dağıstan'ın güneydoğusu ile Azerbaycan'ın kuzeydoğusunu içine alan 
kurak ve çıplak Samur havzasında yaşarlar. Kuzey ve kuzeybatıda Çeçenler, 
batı ve güneybatıda Gürcüler, güney ve doğuda Âzeriler”le komşudurlar. 
Kafkasya'nın en eski yerli halklarından olan Lezgiler'e Latin müellifleri 
Legea, Gürcüler Leki / Lekzi, İranlılar'la Araplar Lekz ve Ruslar Lezgin 
adını vermişlerdir. Bir Gürcü efsanesine göre Lezgiler'le Kartveller 
(Gürcüler), Likos ve Kartlos adlı iki kardeşten türemişlerdir ve adları bu iki 
kardeşin adlarından gelmektedir. Belâzüri'nin Fütühu'l-büldân'ında Lekz 
şehir, kale, halk ve ülke adı olarak geçerken (s. 281, 294, 297) Yâküt el- 
Hamevi”'nin Mu'cemü”l-büldân'ında sadece Hazar denizi sahilindeki 
Derbend yakınlarında yaşayan halkın adı olarak verilmiştir (VW, 22). Ebü”1- 
Fidâ, Takvimü'l-büldân”'da Lekz ve Lekzi dediği Lezgiler'in iri cüsseli bir 
yapıya sahip bulunduklarını, kalabalık bir halk olduklarını ve ziraatı iyi 
bildiklerini söyler (G&ographie d*Aboulfeda, 11/1, s. 299). Daha çok 
Dağıstan Özerk Cumhuriyeti'nde Ahtı, Dokuzpara, Kasımkent, Kurak, 
Magaramkent, Rutul ve Azerbaycan'da Kuba, Nuha, Şemaha idari 
birimlerinde toplanmış olan Lezgiler'in 1979”daki nüfusunun (382.611) 94 
493'ü (188.804) Dağıstan Özerk Cumhuriyeti'nde, “o 41,3*ü (158.057) 
Azerbaycan'da, geri kalanı da (90 7,4'ü) Sovyetler Birliği'nin diğer 
bölgelerinde yaşamaktaydı. 1998'de 466.000 civarında olduğu tahmin 
edilen nüfusun büyük bir kısmı bugün Dağıstan'da, “o 40 kadarı da 
Azerbaycan'da yaşamaktadır. Halkın çoğunluğu Sünni, Dokuzpara 
bölgesinde oturanlar ise Şif'dir. 


Şehirleşme nisbetinin düşük olduğu Lezgiler'in en önemli kültür ve 
ekonomi merkezleri Dağıstan'daki Kurak şehridir. Nüfusun 90 80 kadarı 
köylerde yaşamakta ve daha çok tarım ve hayvancılıkla ilgilenmektedir. Yaz 
aylarında yüksek yaylalara çıkarak hayvancılıkla uğraşanlar kışın Bakü, 
Şemaha ve Kuba gibi şehirlerde çalışırlar. Evlerde halı ve kilim 
dokumacılığı gelişmiştir. 


Lezgiler, Kafkas dillerinin Kuzeydoğu öbeğinde yer alan Çeçen-Lezgi 
kolundan Lezgice'yi konuşurlar. Arapça, Farsça, Türkçe ve Rusça'nın 
etkisinde kalan 


Lezgice Küri, Ahtı ve Kuba olmak üzere başlıca üç diyalekti içine alır. 
Kuba diyalekti Azerbaycan'ın kuzeyinde, Ahtı ve Küri de Dağıstan'ın 
güneydoğusunda yaygındır. 1928 yılına kadar Arap, bu tarihten 1938'e 
kadar Latin ve 1938”den itibaren Kiril alfabesiyle yazılan Lezgice halen 
radyo ve televizyon yayınlarında, yazılı yayıncılıkta ve eğitim alanında 
kullanılmaktadır. 


Cesur, muharip ve genelde uzun ömürlü olmalarıyla tanınan Lezgiler'in 
tarihi hakkında fazla bilgi yoktur. Yüzyıllardır aynı bölgede yerleşmiş 
oldukları ve tarih boyunca başka devletlerin otoritesi altına girmeden 
serbest halde yaşadıkları bilinmektedir. Hazar denizinin kuzeyinden 
Kafkasya'nın güney taraflarına inmek isteyenlerle güneyden gelip kuzey 
bölgelerine çıkmak isteyenlerin geçecekleri bir bölgede bulunmaları 
Lezgiler'i devamlı surette çeşitli akınlarla karşı karşıya bırakmış, fakat 
onlar varlıklarını koruma başarısını gösterdikleri gibi bazı komşularını da 
aralarına alarak eritmişlerdir. VU ve VTİ. yüzyıllarda müslüman Arap 
savaşçılarının bölgeye ulaşmalarıyla İslâm'la tanışan Lezgiler'in bir kısmı o 
dönemde müslüman olmuş, halkın hepsinin müslüman olması ise ancak XV. 
yüzyılda Şirvan Şahı Halil'in bölgeyi fethinden sonra gerçekleşmiştir. Bir 
ara Timur'un işgalinde kalan bölgeyi Osmanlı hâkimiyetine sokan 
Özdemiroğlu Osman Paşa ile Lezgiler arasında 1578'de bir antlaşma 
yapılmıştır. Buna göre Lezgiler Osmanlı padişahı adına hutbe okutacaklar, 
zaman zaman Kırım'dan gelecek 30.000 Tatar askerinin topraklarından 
geçmesine izin verecekler ve Osmanlılar'ın yanında savaşa katılacaklardı. 
Osmanlılar da “şemhal” adı verilen liderlerine dokunmayacak ve padişah 
ona iktidar alâmeti olan eşyayı gönderecekti. 


XVII. yüzyıla kadar Azerbaycan'daki Türk hanlıklarının etkisi altında 
kalan Lezgiler, 1775'te merkezi Kurak olan bağımsız Küri Hanlığı'nı 
kurdular. Ancak bu hanlık Lezgiler'in yaşadığı toprakların sadece bir 
bölümünü içine aldığından birçokları siyasi otoritenin dışında serbest bir 
hayat sürdürdüler; bazıları ise Kuba, Derbend ve Gazikumuk hanlıkları 
içinde bulunuyorlardı. Küri Hanlığı, X VTİ. yüzyılın sonlarına doğru 


Rusya'nın himayesine giren Gürcüler'e karşı tavır aldı ve Lezgiler, Osmanlı 
Devleti'nin destek ve teşvikleriyle 1784'te Çıldır'a kadar ilerleyip Tiflis 
hâkimi Iraklı Han'a büyük zarar verdikten sonra Ermenistan'a akınlar 
yaptılar. Fakat Osmanlı Devleti'nin desteğini kesmek zorunda kalması 
üzerine bir yıl sonra ülkelerine döndüler. Küri Hanlığı 1812'de Rusya'nın 
himayesine girdi ve 1864'te hanlık yönetimine son verilerek toprakları 
Rusya İmparatorluğu'na bağlı bir idari bölge haline getirildi. Şeyh Şâmil'in 
Ruslar'a karşı yürüttüğü bağımsızlık mücadelesinde (1828-1859) önemli rol 
oynayan Lezgiler'in XX. yüzyılda Sovyet idaresi altında fazla bir 
etkinlikleri olmadı. Bugün Azerbaycan ve Dağıstan cumhuriyetlerinde 
varlıklarını sürdüren Lezgiler, 1965'ten beri birleşik ve otonom bir 
Lezgistan'ın kurulmasını istemektedirler. 1990”da Dağıstan Lezgileri 
“Sadval” ve 1991'de Azerbaycan Lezgileri “Samur” adlı hareketleri 
başlattılar. Önceleri silâhlı tedhiş yolu seçildiyse de yeterli halk desteği 
sağlanamadı ve Çeçenistan örneği de göz önünde tutularak 2000'li yılların 
başından itibaren bağımsızlık isteğinden vazgeçilip daha çok kültürel ve 
sosyal haklar üzerinde yoğunlaşmaya gidildi. 
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Davut Dursun 


LEZZET 


(Gal) 


Varoluşa uygun algıların meydana getirdiği haz, maddi veya mânevi 
doyum, zevk anlamında psikoloji ve ahlâk terimi. 


Sözlükte “hoşlanma, zevk alma” anlamındaki lezâz (lezâze) masdarından 
ısım olan lezzet genellikle fizyolojik veya ruhi ihtiyaç ve arzuların 
karşılanması, insanın çeşitli melekelerinin kendi yetkinliğine doğru 
ilerlemesiyle hissedilen zevki ve bir tür mutluluğu ifade etmek üzere 
kullanılmaktadır. Kur'ân-ı Kerim'de geçtiği iki yerde uhrevi hazzı ifade 
etmektedir (es-Sâffât 37/46; ez-Zuhruf 43/71). Terimin Grekçe karşılığı 
hedonedir. Aynı kelimeden gelen hedonizm (hazcılık), mutluluğun 
kazanılması için temel ölçüt olarak hazların tatminini öngören bir ahlâk 
felsefesinin adıdır. Fârâbi'nin Epikuros'a nisbet ederek “fırkatü'l-lezze” 
(hedonistler) diye andığı bu ekol hakkında İslâm literatüründe sistematik 
bilgi yoktur. Hazcı ekolün öncü isimlerinden Aristip ve onun kurduğu 
Cyrene okuluyla ilgili olarak aktarılan bilgiler de hedonizm bağlamından 
uzak bazı değinmelerden ibarettir (Abdurrahman Bedevi, s. 139). 


Hedone terimine dair ilk bilgiler Eflâtun'un diyaloglarında yer almaktadır. 
Burada Sokrat, hedonist fikirleri savunan sofist Callicles karşısında bedeni 
hazların süreklilik arzetmemesi sebebiyle mutluluk için ölçü 
alınamayacağını söyler. Söz konusu tartışmada ele alınan haz kavramı 
Crotonalı hekim Alcmaeon'dan beri (susamasu içme örneğinde olduğu gibi) 
tüketme (kenosis) ve yeniden doldurma (anaplerosis) kavramlarına 
dayandırılmaktadır. Bu açıklamaya göre bedendeki eksilmeler organizmada 
bir dengesizliğe yol açmakta, bunun sebep olduğu elem, eksilen öğeyi 
tamamlama veya tükenen öğeyi yeniden doldurma yönünde arzu ve zorlama 
meydana getirmekte, bedenin doğal dengesini yeniden kazanması da lezzet 
veya hazza yol açmaktadır (Gorgias, 491e-492c). 


Sokrat'ın hazcılığı reddederek akli hayatın erdemlerini esas alan tutumuna 
karşılık öğrencisi Eflâtun, mutlu geçirilecek bir hayatın hem hazların hem 


de akli hayatın gereklerini içeren hayat olduğunu savunmuştur (Philebus, 
32b-36c). Ancak filozof bu sonuca ulaşırken hazların bedeni olduğu 
fikrinden giderek uzaklaşıp bunları bedeni hazların yalnızca bir aleti olarak 
tanımlamış, böylece hazların ruhi tabiatını veya akli etkinliklere dayalı 
hazların varlığını ön plana çıkarmıştır (a.g.e., 4lc, 51e-52a; The Republic, 
584c-585b-c). Eflâtun'un çağdaşları arasında hedonist tutumun asıl 
temsilcisi Cyrene okulunun kurucusu olan Aristip'tir. Filozofa göre bütün 
etkinliklerimizin amacı hazdır ve bunu kavramak için içgüdülerimize 
bakmak yeterlidir. Bedenin hazları ruhunkilerden daha iyidir, insanın ödevi 
de yalnızca şimdiki zamanda yaşanacak hazların peşine düşmektir. 


Aristo, hedonizmin leh ve aleyhindeki fikirleri etraflıca inceledikten sonra 
kendi düşüncelerini ortaya koymuştur (Nicomachean Ethics, VII, 1152b- 
1154b; X, 1172a-1175b). Filozofa göre haz bir süreç değil 


bir etkinliktir (energia). Dolayısıyla haz, “tabiata uygun olan karakteristik 
bir durumun engellenmemiş etkinliği” olarak tanımlanmalıdır. Tanıma göre 
haz, bir algı etkinliğinin peşi sıra gelen ve eğer özne yahut nesnedeki 
(meselâ hastadaki iştahsızlık gibi) bir eksiklik tarafından engellenmemişse 
bu etkinliği tamamlayan bir şeydir. Bütün insanlar hazzı ister; ancak bunun 
sebebi doğrudan doğruya hazlar değil insanların yaşamak istemesi ve 


hazların temel yaşama etkinliklerini tamamlayan bir öğe olmasıdır. 


Epikuros'un hedonist ahlâk felsefesine göre haz ve eleme dair yaşantılara 
yol açan şey, aslında varlığımızın atomik düzeyindeki farklılaşma ve 
hareketliliğidir. Haz tabii olduğu için iyi, elem ise tabiata aykırı olduğu için 
kötüdür. Yukarıda anılan tüketmeyeniden doldurma teorisini benimsemiş 
olan Epikuros bu süreci tahlıl ederken böyle süreçlere bağlı olmayan, sırf 
dengenin sağladığı durağan bir haz kavramına ulaşmıştır. Burada söz 
konusu olan denge durumu bedende elemin olmayışını, ruhun da tam bir 
sükünet ve denge içinde bulunmasını ifade etmektedir. İnsan ruhunun 
çalkantılardan uzak olduğu bu durum Stoa felsefesinde bilgelik ideali olarak 
tanımlanmış ve “apatheia” (korku, arzu, haz ve elem gibi duygulardan uzak 
olma) terimiyle karşılanmıştır. 


Saadet kavramını esas alan, akli ve ahlâki hayatın erdemini ve bunu 
gerçekleştirmek için bedeni hazların kontrol altına alınması gereğini ısrarla 


vurgulayan İslâm ahlâk filozofları bu meseleyle ilgili düşüncelerini 
geliştirirken lezzet kavramının tanımı ve değeri üzerinde durmuşlardır. 
Bilindiği kadarıyla lezzet kavramı etrafında ılk müstakil eseri kaleme alan 
filozof Ebü Bekir er-Râzi, Fi Mâiyyeti'l-lezze başlığını taşıyan ve 
günümüze bazı pasajlar halinde ulaşan kitabında lezzet ve elemi (bk. 
ELEM) birbirine bağımlı süreçler olarak kavramaktadır. Acıkma ve yeme 
örneğinde görüldüğü gibi lezzet elemden kurtulmanın bir sonucu ve devam 
ettirildiğinde yine eleme dönüşen bir süreçtir. Lezzet ve elemin olmadığı 
hissizlik durumu ise “tabiat” olarak adlandırılır (Resâ il felsefiyye, s. 148- 
151). Lezzet ve elem süreçlerinin kendisinde son bulduğu bir hissizlik ve 
sükünet durumu olarak tabiat, Epikuros felsefesindeki “ataraxla” ve Stoa 
felsefesindeki “apathela” kavramına karşılık gelmektedir. Buna paralel 
olarak Râzi et-Tıbbü'r-rühâni'de lezzeti “tabiata dönüş” şeklinde 
tanımlamaktadır. Ancak her lezzetten önce mutlaka bir elem vardır, 
dolayısıyla kendi başına lezzet algısı yoktur (a.g.e., s. 36-38). Râzi, es- 
Siretü'l-felsefiyye?'de yaratılışın en yüksek gayesini bedeni lezzetlerin 
tatminine değil bilgi ve adalet erdemlerine bağlamış, ölümsüzlük âleminin 
kesintisiz lezzetlerini bu dünyadaki sonlu lezzetlere tercih etmenin anlamsız 
olduğunu söylemiştir (a.g.e., s. 101-102). 


Fvl-Lezzât ve'l-âlâm adlı eserinde lezzeti kemal, idrak ve aşk kelimeleriyle 
karşılayan İbn Miskeveyh, kemalin gerçekleşmesini yetkinlik ve yetkinliğe 
ulaşmayı lezzet olarak tanımlamaktadır. Duyu ve akıl idraklerinden her 
birine özgü yetkinlik ve lezzetler söz konusudur. Her varlık tabii veya iradi 
biçimde kendi yetkinliğine doğru çekilir. Gerçek, sürekli ve mutlak lezzetin 
ilkesi olan Tanrı bütün varlıkların kendisine şevkle yöneldiği mutlak 
yetkinlik, mutlak iyidir. Her şey O'na âşık iken O yalnızca kendi 
yetkinliğine âşıktır. Tanrı kendi mutlak yetkinliğini bilmekle mutlak ve 
gerçek lezzeti algılamaktadır. İbn Miskeveyh, Ebü Bekir er-Râzi'ye ait 
“tabii duruma dönüş” şeklindeki lezzet tanımının metafizik varlıkların algısı 
bakımından geçerli olamayacağını, çünkü onlarda “tabiattan çıkış” diye bir 
şeyin söz konusu olmadığını belirtmektedir. Aynı tanım tabii âleme yönelik 
amaçlar için de açıklayıcı değildir. Çünkü oluş ve bozuluş süreçlerine bağlı 
olan tabii durumların değişkenliği, onları gerçek lezzetlerin standardı 
saymamız için yeterince istikrarlı değildir. Dolayısıyla bir organizma için 
lezzet, tabii duruma dönüşle değil kendine özgü yetkinlik ufkuna doğru 
yönelmekle meydana gelir. 


Yetkinlik ve aşk kavramları arasındaki benzer bir ilişki Risâle f1'1-ışk adlı 
eserinde İbn Sinâ tarafından da kurulmuştur. Ancak filozofa göre hazzın 
meydana gelmesi için yetkinliğin sadece oluşması yetmez, algılanmış 
olması da gerekir. Aristo'da olduğu gibi lezzet algıyı izler, yani lezzet 
uygun olanın algılanmasından ibarettir. Buradaki uygunluk algılayan güçle 
algılanan nesne arasındaki uygunluktur. Hastalık veya mizaç bozukluğu gibi 
bir sebeple engellenmediği sürece bu uygunluk lezzet doğurur. Algının 
duyular planında gerçekleşmesiyle hissi lezzet meydana gelir. Bir algı 
gücünün kendine has işlevini gerçekleştirmesi ona özgü iyiliğin 
gerçekleşmesiyle aynı şey olduğundan lezzet kendi gerçekleşme şartları 
içinde iyi bir şeydir. Akli algı gücüne karşılık gelen uygunluk ise akletme 
(taakkul) etkinliğidir. İnsan aklının mutlak iyi olan Tanrı'yı, bütün 
varlıkların var oluş sürecini ve kendi varlığını akletmesi akla özgü yetkinlik 
olup bu yetkinliğin algılanması da akli hayata has lezzetleri meydana getirir. 
Hissi lezzetlerden birçok bakımdan üstün olan akli veya ruhani lezzetler 
gerçek mutluluğun da kaynağını oluşturur. Teolojik açıdan bakıldığında 
yetkinlik ve güzelliğin zirvesinde olan Tanrı kendini aklettiği için lezzetin 
de zirvesindedir. İbn Sinâ'nın felsefesinde akli lezzetlerin varlığını ve hissi 
lezzetler karşısındaki tartışılmaz üstünlüğünü ortaya koyan fikirler, bir 
yandan bu dünyada gerçekleştirilecek entelektüel hayatın erdemlerini ön 
plana çıkarırken öte yandan ruhun uhrevi hayatta algılayacağı akli 
lezzetlerin insan tasavvurunu aştığına işaret eder (geniş bilgi için bk. 
Durusoy, s. 172-180). 


Lezzetin “tabii duruma dönüş” ve “uygun olanın algısı” şeklindeki alternatif 
iki tanımının daha sonra bu kavram etrafında gelişen tartışmalarda 
belirleyici olduğu görülmektedir. Meselâ Fahreddin er-Râzi ilk tanımın 
lezzeti, ikinci tanımın kavramın zıddı olan elemi açıklamada yetersiz 
kaldığını ileri sürmüştür. Nasirüddin-i Tüsi ikinci tanımla ilgili itirazı 
geçerli görmemiş ve üstadı İbn Sinâ”nın yaklaşımını savunmuştur. Ancak 
bu tartışmalar esas itibariyle kavramın tahliline yönelik olarak 
gerçekleşmiş, klasik İslâm düşüncesinde mutluluk kavramına yüklenen 
anlam ve erdem fikrine atfedilen üstün değer sebebiyle adına hazcılık 
denilebilecek felsefi bir ahlâk ekolü gelişme imkânı bulamamış, sadece 
erdemli olmak ve iyilik yapmaktan duyulan lezzetin ahlâki hayat üzerindeki 


yapıcı tesirine dikkat çekmekle yetinilmiştir. 
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İlhan Kutluer 


LİÂN 


(gilin) 


Kadının, kendisini zina ile itham eden kocasıyla yeminleşmesini ifade eden 
bir fıkıh terimi. 


Sözlükte la'n “kovmak, Allah'ın rahmetinden uzaklaştırmak” mânasına 
gelir. Kur'ân-ı Kerim'de ve hadislerde kelime sözlük anlamında 
kullanılmıştır. Bu kökün türevlerinden olan lân ve mülâane de “karşılıklı 
lânetleşme” demektir. Fıkıh terimi olarak liân, karısının zina ettiğini veya 
doğan / doğacak çocuğun zina ürünü olduğunu iddia eden kocanın hâkim 
huzurunda bunu yeminle teyit etmesi, kadının da kocasının yalan 
söylediğine ve kendisinin mâsum olduğuna aynı tarzda yemin etmesidir. 


Bir kimseyi zina suçuyla ıtham eden kişi iddiasını dört şahitle ispat etmek 
mecburiyetindedir. Bunu yapamadığı takdirde zina iftirası (kazf) suçunu 
işlemiş olur (bk. KAZF). Bunun tek istisnası, karısını zina yaparken gören 
veya evlilik içinde doğan / doğacak çocuğun kendisinden olmadığını bilen 
kocanın durumudur. Koca, hâkim huzurunda dört defa açık bir yeminle 
karısının zina yaptığını ileri sürer veya doğan / doğacak çocuğun 
kendisinden olmadığını söyler. Bu durumda kocaya kazf cezası verilmez. 
Kadın ise aynı şekilde zina Isnadını dört yeminle reddeder ve o da zina eden 
kimse için öngörülmüş olan cezadan kurtulmuş olur. Konuyla ilgili Kur'an 
âyetleri (en-Nür 24/6-9), Uveymir el-Aclâni'nin karısının zina ettiğini ileri 
sürmesi ve Hz. Peygamber'in, “Dört şahit getir, yoksa seni zina iftirasından 
cezalandırırım” demesi üzerine nâzil olmuş ve bu durumdaki kocanın liân 
yoluyla kazf, kadının da zina cezasından kurtulacağı hükmünü getirmiştir 
(Buhâri, “Talâk”, 30). Bazı kaynaklarda hanımına zina isnat eden ve 
hakkında âyet inen kişinin Hilâl b. Ümeyye olduğu belirtilmektedir (bk. 
HİLÂL b. ÜMEYYE),. Liân kadının zina etmesi durumunda başvurulan bir 
işlemdir. Kocanın zina etmesi halinde liâna başvurulmaz ve kocasını 
zinayla itham eden kadın ancak bunu dört şahitle ispat ederek kazf 
cezasından kurtulabilir. 


Liân işleminin yapılabilmesi için zina isnadı anında kadınla erkek arasında 
geçerli bir evliliğin mevcut olması gerekmektedir. Belirtilen anda evlilikleri 
geçersiz (fâsid / bâtıl) hale gelmiş veya sona ermişse bu durumda liân 
yapılmaz, erkek ispat edemediği bir zina isnadının cezai sorumluluğunu 
üstlenir. Ancak Şâfii ve Hanbeliler'e göre liân, zina sonucu olan çocuğun 
nesebinin reddi maksadıyla yapılmaktaysa bu durumda fâsid evlilikte de 
liâna başvurulur, bu yolla çocuğun nesebi reddedilir. Ric'i talâkla boşanmış 
kadın da iddet beklerken evli kabul edilir. Liânın gerçekleşmesi için 
kocanın karısının zina ettiğini görmesi, ancak bunu şahitlerle ispat 
edememesi gerekir. Dört şahitle ispat imkânının bulunması halinde böyle 
bir işlem yapılmaz; isnat edilen suç şahitlerin tanıklığıyla sabit olur. 
Şahitlerle ispat durumunda kadının suçsuzluğuna yönelik mukabil 
yeminlerle cezai sorumluluktan kurtulması mümkün değildir. 


Hanefiler'e göre liân kazf fiilinin yerine ikame edilebilen bir işlemdir ve bir 
tür şahitliktir; bu sebeple hangi kimselere karşı kazf suçu işlenebiliyorsa 
ancak o kimselere karşı liân söz konusu olabilir ve liânda şahitlikte aranan 
şartlar aranır. Diğer mezheplere göre ise liân kazften bağımsız bir işlemdir 
ve şahitlik değil bir yemin sayılır; dolayısıyla kazf suçunun oluşması için 
gerekli olan şartlar aranmadığı gibi şahitlikle ilgili hükümlere de bağlı 
değildir. Bu ayırımın önemli sonuçları vardır. Hanefiler'e göre daha önce 
zina ettiği sabit olan kadına -bu kadın muhsan sayılmayacağı için-kocası 
tarafından yöneltilen böyle bir itham liân işlemini başlatmaz. Kadının köle 
veya gayrı müslim olması durumunda da liân söz konusu değildir. Bu 
durumlarda ispat şartını yerine getirmeden karısına zina Isnat eden kocaya 
ta'zir cezası verilir. Kocanın kazf suçundan daha önce mahküm olması 
halinde de şahitlik ehliyetini kaybettiği için liâna başvurulmaz. Ancak bu 
son durumda koca ikinci defa kazf suçunu işlemiş sayılır ve bu suç için 
öngörülen had cezasıyla cezalandırılır. Hanefiler'in dışındaki hukukçuların 
çoğunluğuna göre ise liân başlı başına bir işlem olduğundan kadının 
müslüman veya hür olması şart değildir. Kocanın daha önce kazf suçundan 
mahküm olması da sonucu etkilemez, liân işlemine başvurulur. Öte yandan 
llânın yapılabilmesi için zina iftirasına uğradığını ve onurunun 
zedelendiğini iddia eden kadının mahkemeden liân prosedürünün 
uygulanmasını talep etmesi gerekir; mahkemenin re'sen böyle bir işlemi 
başlatması söz konusu değildir. 


Liân işlemine hâkim huzurunda önce koca başlar ve dört defa, “Allah'ı 
şahit tutarım ki ben zina isnadında doğru söylüyorum” der ve beşinci olarak 
da, “Eğer zina isnadında yalancı isem Allah'ın lâneti benim üzerime olsun” 
sözüyle yeminini tamamlar. Ardından kadın dört defa, “Allah'ı şahit tutarım 
ki kocam bana zina isnadında yalan söylemektedir” der ve beşinci olarak 
da, “Eğer doğru söylüyorsa Allah'ın gazabı benim üzerime olsun” sözüyle 
liânı tamamlar. Eğer zina ürünü olan çocuğun nesebinin reddi söz konusu 
ıse yeminleşme esnasında bu da açıkça belirtilir. 


Koca karısına zina isnat ettikten sonra liândan kaçınırsa veya kadın 
kocasının zina isnadını reddeder, fakat yemine yanaşmazsa bu durumda 
Hanefiler ve Hanbeliler?'e göre kocaya kazf ve kadına hemen zina cezası 
uygulanmasına gidilmeyip liândan kaçınan koca karısına iftira ettiğini kabul 
edinceye veya liân işlemine başlayıncaya kadar, kadın da kocasını tasdik 
edinceye veya liân işlemine başlayıncaya kadar hapsedilir. Kadın kocasını 
tasdik ederse Hanefiler'e göre kendisine yine de zina cezası verilmez. Zira 
bu tasdik dört defa ayrı ayrı, zina ettiğini açıkça itiraf etmedikçe suçun sabit 
olması için yeterli değildir; burada bir şüphe durumu söz konusudur ve 
cezanın verilmesine engel olur. Diğer mezheplere göre ise karı kocadan 
hangisi liândan kaçınırsa suçunu kabul etmiş sayılır ve gerekli cezaya 
çarptırılır. 


Liân işleminin tamamlanmasından sonra Ebü Hanife'ye göre hâkim eşleri 
birbirinden ayırır, Hanbeliler de bu konuda aynı görüştedir. İmam Mâlik'e 
göre böyle bir tefrik kararına gerek olmaksızın evlilik kendiliğinden sona 
erer. İmam Şâfii ise bu sona eriş için sadece kocanın liân yapmasını yeterli 
görür. Ayrılığın kendiliğinden olacağını söyleyenlere göre bu bir fesih, 
hâkim hükmüyle olacağını söyleyenlere göre ise bâin talâktır. Aralarında 
bazı farklı görüşler olmakla birlikte hukukçuların çoğunluğuna göre de eşler 


artık ebediyen birbirlerine haram olur. Bunda, liân işleminden sonra eşlerin 
birbirlerine olan güven duygusunun ve karşılıklı saygının yok olmasının 
payı vardır. Liân nesebin reddini de içeriyorsa liânla birlikte söz konusu 
çocuğun kocayla nesep bağı kesilir; sadece annesine bağlanır. Bu durumda 
çocukla nesebini reddeden baba arasında mirasçılık, nafaka yükümlülüğü 
ilişkileri sona ermekteyse de aile, yargılama ve ceza hukuku açısından bazı 
ilişkiler devam etmektedir. Meselâ liân yaparak nesebini reddettiği çocukla 


onu reddeden baba ve onun yakınları arasında kan, sıhri hısımlık ve süt 
hısımlığından doğan evlilik engelleri geçerliliğini korur. Bu ihtiyat, bir gün 
llân yapanın yalan söylediğini itiraf etmesi ve tekrar nesep ilişkisinin 
kurulması ihtimaline dayanmaktadır. 
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M. Akif Aydın 


LİBERYA 


Batı Afrika'da bir ülke. 
L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 
I. TARİH ve İSLÂMİYET 


Ekvator çizgisinin yaklaşık 4-8 derece kuzeyinde bulunan Liberya batıdan 
Sierra Leone, kuzeyden Gine Cumhuriyeti, doğudan Fıldişi Sahili ve 
güneyden Atlas Okyanusu ile çevrilidir. Yüzölçümü 99.065 km?, nüfusu 
3.288.198 (2002), başşehri Monrovia (2003 tah. 550.200), diğer önemli 
şehirleri Zwedru (35.000), Bunchanan (27.000), Yekepa (23.000) ve 
Harper'dir (20.000). Çok partili bir başkanlık rejimiyle yönetilir; yürütmeyi 
devlet başkanı, yasamayı temsilciler meclisiyle senatodan oluşan milli 
meclis temsil eder. 


L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 


Atlas Okyanusu kıyısında 570 km. boyunca uzanan ülke içeriye 250 km. 
kadar sokulmuştur. 50 kilometreyi bulan düz kıyı şeridi bataklıklar, su 
birikintileri ve gür bitkilerle kaplıdır. Kıyı şeridinden sonra arazi yavaş 
yavaş yükselir ve kuzeydeki Nimba dağında 1752 metreye ulaşır. Ülkenin 
iklimi sıcak ve yağışlıdır. Yağmurlar daha çok yaz aylarında görülür. 
Monrovia çevresinde 4650 mm. olan ortalama yıllık yağış iç kesimlerde 
2240 milimetreye kadar düşer. Yıllık sıcaklık ortalaması 27 derece 
civarındadır. Bu iklim şartları bitki örtüsünün gür ve zengin olmasını 
sağlamıştır. Genellikle birbirine paralel biçimde akan çok sayıdaki ırmağın 
başlıcaları Mano, Lofa, Cavalla, St. Paul, Mani ve Sangwin'dir; bunlar bol 
su taşımakla birlikte ulaşıma elverişli değildir. 


Nüfusu Amerika Birleşik Devletleri'nden geri gelen zenciler (aş. bk.), yerli 
kabileler, Liberyalı olmayan Afrikalılar, Hintli, Pakistanlı ve Lübnanlı 
tüccarlarla çoğu Amerika Birleşik Devletleri vatandaşı Batılılar'dan 
oluşmuştur. Çeşitli kabilelere mensup yerli halkın başlıcaları, ülkenin orta 


bölgesinde ve özellikle Bong Country'de yaşayan Kpelleler ile Bunchanan 
civarında toplanmış olan Bassalar, Krular ve Vailer'dir. Resmi dil 
İngilizce?dir; bunun yanında çok sayıda mahalli dil konuşulur. Nüfusun 
çoğu animist olup müslümanların oranı o 30, hırıstiyanlarınki 9 10 
civarındadır. 


Ekonomi tarım ve madenciliğe dayanır. Kauçuk, kahve, kakao, kola, 
palmiye yağı, şeker kamışı, pamuk, yer fıstığı, pirinç ve manyok başlıca 
ticari tarım ürünleridir. Balıkçılık ve ormancılığın da ekonomiye katkısı 
önemlidir. Liberya dünyanın önde gelen demir cevheri üreticilerinden 
biridir ve demir cevheri Bomi tepeleri ile Nimba dağından çıkarılır. TI. 
Dünya Savaşı yıllarında bulunan cevher halen Liberian-American-Swedish 
Minarals Co. tarafından işletilmektedir. Liberya'nın kendi ticaret filosu 
yoksa da limanlarına gemi kayıt ücretini son derece düşük tutması ve 
işletmeci şirketlere büyük kolaylıklar tanıması, kayıtlı gemi tonajı 
bakımından dünyada ön sıralarda yer almasına yol açmıştır. 490 km. (1990) 
uzunluğundaki demiryolu maden taşımacılığı amacıyla inşa edilmiştir. 8064 
kilometreyi (1987) bulan karayollarının bir kısmı bozuktur. Ülkenin tek 
üniversitesi Monrovia”dadır; bunun dışında kiliseye bağlı yüksek öğrenim 
kurumları bulunmaktadır. 


TI. TARİH ve İSLÂMİYET 


Liberya topraklarının önemli bir bölümü, insan topluluklarının yerleşmesine 
elverişli olmadığından ülke tarihte pek etkin bir rol oynamamıştır. Buraya 
ilk defa XI. yüzyılın başlarında Nijer havzasında yaşayan halklardan bazı 
grupların gelip yerleştikleri sanılmaktadır. XV. yüzyılın sonlarından itibaren 
Avrupalı denizciler ve tüccarlar kıyılara sık sık uğramışlarsa da tabiat 
şartlarının zorluğu sebebiyle karaya çıkıp yerleşme cesareti 
gösterememişlerdir. 


Ülkeye İslâmiyet'in girmesi Batı Afrika'daki diğer ülkelere göre daha geç 
olmuş ve biri Yukarı Nijer'den iç kesimlere gelen göçmenler, diğeri 
özellikle XVTIİL. yüzyılda Futa Calon'dan kıyı kesimine gelen tüccarlar 
tarafından iki ayrı yoldan gerçekleştirilmiştir. XVI. yüzyılın erken 
dönemlerinde Gine'nin Kankan şehrinden müslümanlar ülkenin kuzey ve 
kuzeydoğu bölgelerine yerleşerek İslâm?ı yaymaya başladılar; Senegal?deki 


cihad hareketlerinin de buna büyük katkısı oldu. XVII. yüzyılın sonlarına 
doğru Mali'nin Mâsinâ bölgesinden gelen Fülâniler sahile kadar ilerleyerek 
buralardaki toplulukların İslâm'la tanışmasını sağladılar. XIX. yüzyıl 
başlarında Vai, Mandeng, Mande ve Gola kabileleri arasında İslâmiyet 
sınırlı da olsa yayılmış durumdaydı. Bugün ülke düzeyinde yüzden fazla 
cami bulunmaktadır. Müslümanların çoğu başşehir Monrovlia ile önemli 
liman şehri Robertsport'ta toplanmıştır. 


Liberya'daki müslümanların başlıca kuruluşu 1974 yılında bir araya gelen 
The Council of the Muslim Community, The Muslim Congress of Liberia, 
The Muslim League of Salefiya ve The Liberia Muslim Union gibi daha 
küçük teşkilâtların oluşturduğu The National Muslim Council of 
Liberia'dır. Hükümet tarafından resmen tanınmış olan bu kuruluşun başlıca 
amaçları şunlardır: Irk ve rengine bakmaksızın Liberya'daki müslümanlar 
arasında kardeşliği güçlendirme, yardımlaşma ve dayanışma ruhunu 
geliştirme, milletlerarası kuruluşlarla bağları kuvvetlendirme, İslâm 
kültürünü yayma; müslüman çocuklarının her seviyede eğitim ve 
öğretimine önem verme, müslümanların ekonomik durumlarını iyileştirme 
ve ülkede İslâm'ı yaymaya çalışma. Ülkedeki müslümanların çoğu Sünni- 
Mâliki olmakla birlikte Bahâi ve Ahmediler de (Kâdiyâni) vardır. The 
National Muslim Council of Liberia hükümetten İslâmi eğitim yapacak kırk 
beş okul açma izni almış ve kendisine bağlı olarak faaliyet gösteren çeşitli 
ılkokullarla Kakata, Robertsport gibi şehirlerde birer lise açmıştır. Eğitimin 
kısmen Arapça, kısmen İngilizce yapıldığı 


bu okullarda müslüman çocuklarının İslâmi eğitimine sınırlı da olsa bir 
katkı sağlanmakta, ancak asıl Islâmi eğitim camilerde verilmektedir. 


Liberya, XIX. yüzyılın başlarında Amerika Birleşik Devletleri'nde yapılan 
köleliğin kaldırılmasına yönelik çalışmaların sonucunda ortaya çıkan bir 
devlettir. 1816'da kurulmuş olan The American Colonisation Society adlı 
örgüt, köleliğin henüz yasaklanmamasına rağmen sayıları gittikçe artan 
âzatlı köleleri Afrika'ya geri göndermek amacıyla faaliyete geçti ve 
1822'de 181 kişilik ilk Amerikalı zenciler grubunu Cape Mesurado sahil 
kesimine yerleştirmeyi başardı. Bu ilk yerleşme bölgesine “liberty” 
(özgürlük) kelimesinden hareketle Liberya, burada teşekkül eden şehre de 
Amerika Birleşik Devletleri Başkanı James Monroe'ya 1zâfeten Monrovia 


adı verildi. Örgüt daha sonra kıyı boyunca Monrovia”nın güneydoğusuna 
doğru başka merkezler de kurdu. 26 Temmuz 1847 tarihinde ilân edilen 
Liberya Cumhuriyeti 1857'de, Palmas Burnu yakınlarındaki aynı şekilde 
oluşturulan âzatlı köle bölgesi Maryland ile birleştirildi. Önceleri 
Liberya'ya Amerika'daki bütün zencilerin gelip yerleşeceği umuluyordu; 
fakat bu gerçekleşmedi ve buraya 1920”lere kadar sadece 20.000 civarında 
göçmen yerleşti. Ayrıca Amerika'dan gelenlerin yerli kabilelerle 
kaynaşması mümkün olmadı; bu zenciler Batılı sömürgeciler gibi yerli 
zenciler üzerinde otorite kurdular ve arazilerini ellerinden aldılar. 
Afrika'nın hızla sömürgeleştirildiği bir dönemde Liberya'nın bağımsızlığını 
koruyabilmesi de kolay olmadı, ülkenin bir kısım toprakları İngiltere ve 
Fransa tarafından işgal edildi; günümüzdeki sınırlar son şekliyle ancak 1910 
yılında belirlenebildi. 


Afrika'nın ilk tek partili ülkesi olan Liberya'da 1869*da Amerikalı 
göçmenlerce kurulan True Whigs Party 1871'den itibaren bir asırdan çok 
iktidarda kaldı. 1871”den 1925?e kadar özellikle İngiltere'nin etkisi 
hissedilen Liberya”'da daha çok Avrupa şirketleri faaliyet gösterdi. Ancak 
Amerikan Firestone Tire and Rubber Company'nin 1926'da hükümetten 
kopardığı bir dizi tâvizle ülkeye gelmesi Avrupalılar?'ın etkisini sona erdirdi. 
Bu şirket Liberya'yı Amerika Birleşik Devletleri için büyük bir lastik 
üretim bölgesi haline getirdi. 11. Dünya Savaşı sırasında ülkedeki kauçuk 
ağacı dikiminin artması ve limanlarının Amerika ile Asya arasındaki 
ulaşımda önemli rol oynaması Liberya'nın Amerika Birleşik Devletleri'ne 
yakınlaşmasını sağladı. 1942”de iki devlet arasında imzalanan bir savunma 
antlaşmasından sonra Amerikan birlikleri ülkeye geldi. Liberya ordusunun 
eğitimi Amerikalı subaylara bırakılırken Amerika Birleşik Devletleri 
hükümetinin finanse ettiği modem liman, karayolları, havaalanı ve santral 
gibi tesislerin inşası da Amerikan şirketlerine verildi; arkasından yeni 
seçilen devlet başkanı William S. Tubman müttefiklerin safında yer alan 
Liberya'nın 27 Ocak 1944'te savaşa girdiğini açıkladı. 


1944'ten 1971'e kadar aralıksız devlet başkanlığı yapan Tubman, izlediği 
“birleşme” ve “açık kapı” siyasetleriyle bir yandan Amerika'dan gelen 
zencilerle yerliler arasındaki ayırımı ortadan kaldırarak kaynaşmalarını 
hedeflerken bir yandan da yabancı sermayeyi ülkeye çekmeye önem verdi. 
Bu arada bazı Amerikan şirketlerine işletme imtiyazları tanıması ülke 


ekonomisini Amerika Birleşik Devletleri'nin etkisi altına soktu ve bu 
durum yerli halkın aleyhine bir sonuç doğurdu. Başkan Tubman'ın 
ölümünden sonra yerine geçen William R. Tolbert genelde onun politikasını 
sürdürdü ve dünya piyasalarında kauçuk ve demir fiyatlarının düşmesi 
sebebiyle sarsılan ülke ekonomisini dışarıdan sağladığı borçla ayakta 
tutmaya çalıştı. Ancak ülkede özellikle Amerikalı zencilerin 
hegemonyasından kaynaklanan büyük bir huzursuzluk ve yer yer 
ayaklanmalar başladı. Sonuçta ordu müdahale etti (12 Nisan 1980) ve 
iktidar, başçavuş Samuel K. Doe başkanlığında astsubaylarla erlerden 
oluşan The People's Redemption Councıl'in eline geçti. Bu olay, Amerikan 
kökenli Liberyalılar'ın ülke kurulduğundan beri devam eden egemenliğinin 
sonu oldu. Konseyce hazırlanan yeni anayasa Temmuz 1984'te kabul edildi 
ve Ekim 1985'teki seçimlerde Doe devlet başkanlığına seçildi. Doe giderek 
kötüleşen ekonomiyi düzlüğe çıkaramadı; özellikle Amerika Birleşik 
Devletleri'nden alınan borçlar ülke ekonomisini zor durumda bıraktı. Bazı 
maden ocaklarının ve kauçuk dikili alanların kapatılmasıyla işsiz kalan 
kitlelerin memnuniyetsizliği yoğun gösterilere yol açtı. 1980'li yılların 
sonlarına doğru iktidara karşı muhalefet giderek güçlendi ve Ocak 1990'da 
ülkenin kuzeydoğusunda silâhlı çatışmalar başladı. Kabile savaşlarına 
dönüşen çatışmalar sebebiyle 500.000”e yakın Liberyalı komşu ülkelere 
sığındı; Batı Afrika Devletleri Ekonomik Örgütü'ne bağlı olarak kurulan 
barış gücü çatışmaları önleyemedi. İsyancılardan Prince Y. Johnson'un 
taraftarları 9 Eylül 1990'da Doe'yu öldürünce ülke tam bir kaosa 
sürüklendi. Şubat 1991'de ateşkes ilân edilerek ulusal bir konferans 
düzenlendi ve Amos Sawyer geçici cumhurbaşkanı seçildi. Fakat bu defa da 
Sawyer, Johnson ve diğer isyancı grubun lideri Charles Taylor arasında 
iktidar mücadelesi başladı. Yedi yıl boyunca süren iç çatışma 1996'da sona 
erdi, başkanlık ve meclis seçimleri yapılarak ülkede sükünet sağlandı. 
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Davut Dursun 


LIBREVILLE 
Batı Afrika ülkelerinden Gabon'un başşehri 


(bk. GABON). 


LİBYA 

e) 

Kuzey Afrika'da bir ülke. 

L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 
II. TARİH 

NI. KÜLTÜR ve MEDENİYET 


Kapladığı alan bakımından Afrika'nın Sudan, Cezayir ve Kongo 
Demokratik Cumhuriyeti'nden sonra dördüncü büyük ülkesidir. 
Kuzeybatıda Tunus, batıda Cezayır, güneyde Nijer ve Çad, güneydoğuda 
Sudan, doğuda Mısır ile komşu olan, kuzeyde Akdeniz'le kıyısı bulunan 
Libya'nın resmi adı el-Cemâhiriyyetü”l-Arabiyyetü'l-Libiyyetü? ş- 
şa'biyyetü'l-iştirâkıyyetü'l-uzmâ (Büyük Libya Arap Halk Sosyalist 
Cemâhiriyesi), yüzölçümü 1.759.540 km?, nüfusu 7.250.800'dür (2003 
tah.). 


Başşehri Trablus (Tripoli) (1.750.000 nüfus, 1998 tah.), diğer önemli 
şehirleri Bingazi (950.000), Misrâte (500.000), Züvâre (350.000), Hums 
(230.000) ve Sebhâ'dır (220.000). 


L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 


Ülke topraklarının onda dokuzu çöllerle kaplıdır. Bu geniş çöl alanında çöl 
tiplerinin hemen her çeşidine ait örneklere rastlanılır: Kayalık çöller 
(hâmideler, en meşhuru el-Hâmidetü'l-hamrâ), çakıllı çöller (serirler, en 
meşhuru Tibesti seriri) ve daha yaygın olan kum çölleri (ergler, Murzuk 

| Merzük) ergi) gibi. Ülkenin güneybatısındaki Fizan bölgesinde kum 
örtülerinin oluşturduğu hafif yükseltiler yaklaşık 160 km. uzunluğunda bir 
sıra meydana getirir. Libya'da çok sınırlı bir alanda yer alan dağlık 
kesimler, kuzeyde Sirte körfezinin doğusunda ve batısında Akdeniz kıyısı 


yakınında bulunur. Sirte körfezinin kuzeybatısında denize kadar uzanan 
Trablus dağları (Cebelitrablus) batıya doğru denizden uzaklaşır ve bu 
kesimde denizle dağlar arasına verimli Cefera ovası girer. Bu körfezin 
doğusunda bulunan kalker yapılı Cebeliahdar Akdeniz kıyısını çok 
yakından izler ve denizle dağlık kesim arasında sadece dar bir kıyı ovası 
bulunur. 


Libya'da kıyıdaki dar bir kıyı şeridine inhisar eden ve içeriye doğru fazla 
sokulmayan Akdeniz iklimiyle ülkede çok geniş alana yayılan çöl iklimi 
olmak üzere iki iklim tipi görülür. Trablus dağları ile Cebeliahdar'da 
yağışlar bollaşır. Bu kesimlerde yıllık ortalaması 600 milimetreyi aşan 
yağışlar görülür. Güneye doğru iyice azalan yağışlar bazı kesimlerde 50 
milimetrenin de altına düşer. Libya ikliminin en dikkat çekici 
özelliklerinden biri, yeryüzünde şimdiye kadar ölçülmüş en yüksek 
sıcaklığa bu ülkede rastlanmış olmasıdır. Trablus'un güneyindeki 
Aziziye'de 1922 yılında yapılan bir rasada göre termometre gölgede 58“*'yı 
göstermiştir ki bu meteorolojik rekor ne bu ülkede ne de başka bir yerde 
aşılabilmiştir. 


Akarsular bakımından fakir bir ülke olan Libya'da yer altı su şebekesi önem 
taşımakta ve bundan âzami derecede istifade edilmeye çalışılmaktadır. Yer 
altı suları kıyı kesiminde yüzeye çok yakındır ve kolay çıkarılabilmektedir. 
İç kesimlerdeki çöl alanlarında yer altı suyunun yüzeye çıktığı yerler 
vahaları oluşturur. Yer altı suyunun bol bulunduğu sahrâ bölgesinden 
sahildeki verimli arazileri sulamak ve başşehir Trablus ile diğer şehirlere 
içme suyu temin etmek için 1984 yılında başlatılan “Büyük Sun'i Nehir 
Projesi” büyük oranda tamamlanmıştır. Kıyı bölgelerinde “sebha” adı 
verilen suları tuzlu ve sığ göllere rastlanır. 


İkliminin sonucu olarak doğal bitki örtüsü de fakirdir. Cebeliahdar'ın 
Akdeniz'e yani kuzeye bakan yamaçlarında ardıç ve sakız ağaçlarının 
ağırlıklı olduğu orman örtüsü vardır. Buradan güneye doğru gidildikçe 
bozkır (step) görünüşü hâkim olur. Daha güneyde ise hiçbir bitki örtüsünün 
olmadığı mutlak çöllere geçilir. Bu mutlak çöl görünüşü vahaların 
bulunduğu yerlerde kesintiye uğrar. 


Nüfusu seyrek bir ülke olan Libya'da nüfus yoğunluğu olarak 


kilometrekareye dört kışı düşer. Yalnız bu nüfus ülke yüzeyine çok düzensiz 
yayılmıştır. Nüfusun 9 90'ından fazlası kıyı kesiminde toplanmıştır. 
Trablus ve Ahdar dağlarının nisbeten bol yağış alan yamaçları ile iç 
kesimlerdeki vaha sahaları da nüfus toplanma alanlarıdır. Resmi dili Arapça 
olan ülke nüfusunun “6 97'si müslümandır. 


Son dönemlere kadar Libya ekonomisinin temelini tarım, hayvancılık ve 
küçük el sanatları oluştururdu. Fakat günümüzde Libya ekonomisi denince 
ilk akla gelen ham petrol ve petrol ürünleri ihracatıdır. Bu durum, 1955 
yılında ülkede petrol emarelerinin belirmesi ve 1959”da Sirte körfezinin 
güneyinde Zelten'de ilk petrol kuyularının açılmasıyla başladı. Aynı yıl 
içinde yine denize çok uzak olmayan mesafede Raguba'da başka kuyular 
açıldı. Bu kuyular uzunluğu 160 kilometreyi bulan petrol boru hatlarıyla 
Akdeniz kıyısına bağlanınca üretim arttı. 1961'den 1968'e kadar beş büyük 
boru hattı daha devreye girdi ve boru hatlarının uzunluğu 400 kilometreyi 
aştı. 1967'deki Arap-İsrail savaşının ardından Süveyş Kanalı'nın kapanması 
Libya petrolünün önemini büsbütün arttırdı ve petrol ihracatı da 
beklenmedik bir hızla yükseldi (1999'da kişi başına düşen milli gelir 7000 
dolar). Libya'da petrol yanında doğal gaz üretimi de gittikçe önem 
kazanmaktadır. 


Libya'nın geleneksel ekonomik uğraşılarından olan tarım Cefera ovasında, 
dar kıyı kuşağında ve iç bölgelerdeki 


vahalarda yapılmaktadır. Tahıl türlerinden en fazla arpa, onu geriden 
izlemek üzere buğday ve çeşitli sebzeler yetiştirilir. Tütün, zeytin, portakal, 
vahalarda elde edilen hurma ve diğer meyveler, tarımdaki çeşitliliği sağlar. 
Hayvancılık olarak koyun, keçi ve deve dikkati çeker. Akdeniz kıyısında ve 
açığında yapılan balıkçılık da ekonomiye katkı sağlar. 


Petrol sanayıi dışında bir dönem ağır sanayle ağırlık verilmiş olup halen 
sana-yi kuruluşları sigara, hasır, halı, sabun ve zeytinyağı üreten tesislerdir. 
Deri işlemeciliği eskiden beri önemlidir. Ulaşım 20.000 kilometreyi bulan 
karayolları ve sayıları on beş kadar olan havaalanlarıyla sağlanır. En önemli 
liman faaliyeti Trablus ve Bingazı şehirlerinde olup Mersâ el-Büreyka'da 
petrol terminali bulunmaktadır. 


Petrol ülkesi olarak tanınmadan önceki yıllarda Libya ihracatında daima 
zeytinyağı satımı ilk sırayı alırdı. Günümüzde ihracatın © 90'dan fazlası 
petrole aittir. Petrol dışında zeytinyağı, hurma ve çeşitli meyveler, yer fıstığı 
ıhracatı vardır. Dış ticaretinde aldığı mallar arasında çeşitli makineler, 
motorlu taşıtlar, demir, çelik ve dokuma dikkati çeker. Libya'nın ihracatı ve 
ithalâtında ilk sırayı alan ülkeler İtalya, Almanya ve İngiltere'dir. 


Libya'nın ilk yerli ahalisi olan Libiler hakkında yeterli bilgi bulunmamakla 
birlikte bunların Berberi Levâte'nin atası olduğu ileri sürülmektedir. Birçok 
medeniyete beşiklik eden Libya'yı Berberiler dışında Fenikeliler, 
Romalılar, Vandallar, Bizanslılar, yahudiler, Araplar, Zenciler, Tevârıikler, 
Türkler ve Avrupalılar yurt edinmişlerdir. Berberiler Levâte (Berka”da), 
Hevvâre (güneyde), Nefüse (Nefüse dağı) ve Zenâte adlı dört büyük kola 
ayrılır. Libya'nın ikinci kalabalık nüfusunu oluşturan Araplar, ilk fetih 
faaliyetlerine katılanlar dışında özellikle XI. yüzyılda Fâtımiler'in Yukarı 
Mısır'dan buraya gönderdikleri Beni Hilâl ve Beni Süleym kabilelerinin 
soyundan gelmektedir. Berberiler'in bir kısmı İslâm fethinden sonra dağlara 
ve çöllere çekilerek hem asıllarını hem dillerini korurken bir kısmı zamanla 
giyimlerini, âdetlerini ve dillerini terkedip Araplaşmışlardır. XVI. yüzyılın 
ortalarında Libya'yı idaresine alan Osmanlı Devleti zamanında buraya 
gönderilen Türkler'in Berberi, Arap ve Endülüs asıllı yerli kadınlarla 
evliliklerinden kuloğlu denilen bir nesil doğdu. Ayrıca XIX. yüzyılda Malta 
ve İtalya'dan Libya'ya gelenler de burada bir topluluk oluşturdu. 


II. TARİH 


Mısır'ın batısındaki bölgeye Libya isminin ilk defa Yunanlılar tarafından 
verildiği ve bunun Berberi Levâte kabilesinin adının değişiminden 
kaynaklandığı tahmin edilmektedir. Romalılar, bugünkü Tunus ve Libya'nın 
batısındaki toprakları içine alan bölgeye Afrika adını vermiş, Araplar bunu 
İfrikıye olarak telaffuz etmişlerdir. Yine Araplar'ın Berka dedikleri 
Sirenaika (Cirenaica) bölgesinin adı Yunanlılar?'ın kurduğu ve Siren 
(Cyrene) dedikleri şehrin isminden gelmektedir. Antik dönemde Sırtika 
(Syrtica) sahilinde kurulan Sabratha, Oca ve Leptis Magna adlı üç şehir için 
Tripolitaine tabiri kullanılmış, Araplar bunu da Trablus şeklinde 
söylemişlerdir. Libiler denilen bölge ahalisinin aslen Nil civarından, 
Etiyopya'dan, Arap yarımadasından geldikleri veya Akdeniz asıllı oldukları 


gibi farklı rivayetler de vardır. 


Başlangıçtan Müslümanlar Tarafından Fethine Kadar. İlk defa milâttan önce 
XII. yüzyılda Fenikeliler Libya sahillerine ticari amaçla gelmişlerse de 
hâkimiyetlerini milâttan önce IX. yüzyılda tesis etmişlerdir. Fenikeliler'in 
kurduğu ve büyük gelişme gösteren Trablus bölgesi milâttan önce V. 
yüzyılda Kartaca'ya bağlandı. Yunanlılar, Sirenaika'ya gelerek milâttan 
önce 630 yılında Siren şehrini kurdular. Ülkenin doğusu Mısır'ın 
etkisindeyken Trablus Tunus”la irtibatlıydı. Numidya Kralı Massinissa, LI. 
Kartaca savaşının ardından Trablus bölgesini ele geçirdi. Romalılar milâttan 
önce 146'da Kartaca'yı yıktıktan sonra hâkimiyetlerini bütün Kuzey 
Afrika'ya yaydılarsa da Oca, Sabratha ve Leptis Magna'ya özerklik 
verdiler. Ancak milâttan önce 46 yılında Numidya'yı topraklarına katınca 
bu üç şehri Afrika adıyla bir federasyonda birleştirip Roma'ya bağladılar. O 
dönemde büyük gelişme gösteren bölge Roma'ya aylık 10.000 kantar zeytin 
yağı vergi veriyordu. Milâttan önce 19'da İmparator Augustus zamanında 
Fizan ve Gadâmis Roma topraklarına katıldı. Sirenaika kısmen, milâttan 
önce ll. yüzyıldan itibaren ele geçirildiyse de tamamı ancak milâttan sonra 
IV. yüzyılda imparatorluğa dahıl edilebildi.. 


Leptis Magna'da doğan ve 193'te Roma imparatoru olan Septimus Severus 
ve kendisinden sonra gelen imparatorlar Afrika eyaletine özel ilgi gösterdi. 
Milâttan sonra IV. yüzyılda tahrip edilen Leptis Magna, V. yüzyılda 
Giustinlano tarafından yeniden imar edilerek eyalet merkezi yapıldı. IV. 
yüzyılda gücü zayıflayan Roma'ya karşı isyanlar başladı ve Berberiler 
ayaklandılar. 366'da Leptis Magna ve Sabratha Romalılar?ın elinden 
çıkınca önemini kaybetti. Berberi saldırılarıyla iyice zayıflayan ülke 430 
yılında Vandallar'ın işgaline uğradı. Bu istilânın Libya'yı iyice 
fakirleştirmesi Bizanslılar'ın işgalini kolaylaştırdı ve 5359'te bölge Bizans 
hâkimiyetine girdi. Sahillerdeki önemli yerlerde ve kalelerde bir miktar 
asker bulunduran Bizanslılar, Berberiler?i kendi hallerine bırakıp yıllık belli 
miktarda vergi ödemeleri ve gerektiğinde asker desteği sağlamaları dışında 
herhangi bir şeye zorlamadılar. 


Fenike, Kartaca, Yunan, Roma ve Bizans hâkimiyeti sırasında sahildeki 
önemli şehirlerle Afrika'nın iç bölgeleri arasında ticaret geliştirilerek yollar 
açıldı. Sabratha”dan başlayıp Gadâmis üzerinden Afrika içlerine giden yol 


yanında Oca ve Leptis Magna'dan başlayan ve Fizan üzerinden giden 
güzergâh daha işlek ve emniyetliydi. Sirenaika”daki Apollonia, Berka, 
Berenice ve Tocra şehirlerinin Çad, Kongo ve Habeşistan ile münasebetleri 
vardı. O çağlarda başlayan Afrika içlerinden fildişi, altın, deve kuşu tüyü, 
kıymetli taşlar, deri, abanoz ve esir ticareti XX. yüzyıla kadar devam etti. 


Fetihten Osmanlılar'a Kadar. Hz. Ömer zamanında Amr b. Âs 
kumandasında 


Mısır'ı fetheden İslâm ordusu (21/642) Bizans hâkimiyetine son vermek 
üzere Libya ile Tunus'u içine alan bölgeye yöneldi. Önce Berka (Sirenaika) 
ele geçirildi ve Levâte kabilesi 13.000 dinar cizye vermek şartıyla yerinde 
bırakıldı. Amr b. Âs'ın Trablus”a, Ukbe b. Nâfi'in Fizan'a düzenlediği 
seferlerden sonra Mısır'a geri dönen müslüman orduları 24 (645) yılında 
Trablus'a yeni bir sefer düzenledi ve 26'da (647) yeni Mısır valisi Abdullah 
b. Sa'd b. Ebü Serh'in seferi sırasında Sübeytıla”da Bizans Valisi 
Gregorios'u yendi. Bu savaşta İslâm ordusu 20.000, Bizans-Berberi ordu 
120.000 civarında askerden oluşuyordu. 


Hz. Ali ile Muâviye b. Ebü Süfyân arasındaki mücadele sırasında (37/657) 
Berberiler ayaklandılar. Emevi Devleti'ni kuran Muâviye, İfrikıye?ye 
Muâviye b. Hudeyc kumandasında bir ordu gönderdi. Berberiler”i 
desteklemek üzere 30.000 kişilik bir Bizans birliği ve donanma geldiyse de 
Tunus'un kuzeyindeki liman şehri Benzert'i (Bizerte) fetheden (41/661) 
müslümanlar Trablus ve çevresini tekrar ele geçirdiler. 


Ukbe b. Nâfı', Afrika'nın iç bölgeleriyle münasebetlerde önemli konumda 
olan Gadâmis'i 42 (662) yılında aldı. Daha sonra Veddân kasabası ile 
Fizan'ın merkezi konumundaki Zevile'yı fethedip kendisine karargâh yaptı. 
Fakat Libya dahil bütün Kuzey Afrika'nın müslümanlarca kesin olarak ele 
geçirilmesini sağlayan seferler, 49-55 (669-675) yılları arasında yine Ukbe 
b. Nâfi'in kumandanlığı zamanında düzenlendi. Ukbe 50 (670) yılında 
Kayrevan şehrini kurarak karargâhını buraya taşıdı. Bu döneme kadar 
müslümanlar karşılarında Bizans ordusundan çok Berberi kabilelerinden 
Hevvâre ve Levâte'yıi buluyordu. Bu kabileler de müslüman olmaya 
başlayınca belli başlı şehirlere karargâhlar kuruldu. Ukbe b. Nâfı', 
Berberiler'den bir ordu teşkil ederek Kuzey Afrika'daki seferlerinde 


kullandı ve birçok başarı elde etti. Bu arada yeni Mısır valisi Mesleme b. 
Muhalled, Ukbe'yi İfrikıye valiliğinden alıp yerine Ebü'1-Muhâcir Dinâr'ı 
tayin etti (55/675). 


Görünüşte İslâmiyet'i kabul eden Berberi reisi Küseyle b. Lemzem güçlü 
kumandan Ukbe'nin valilikten ayrılması üzerine İslâm'dan dönerek 
ayaklandı ve üzerine ordu gönderilip esir alındı. Bu sırada Ukbe, Yezid b. 
Muâviye tarafından ikinci defa vali tayın edilince (62/682) Küseyle'yı 
yakalatıp kendisine ağır muamelede bulundu. el-Mağribü'l-aksâ'da 
ordusuyla seferde iken Küseyle kaçarak kendisine katılanların başına geçti, 
Biskre'de Ukbe ile yanındaki 300 kişiyi pusuya düşürüp öldürdü (63/683). 
Züheyr b. Kays el-Belevi ve Ömer b. Ali el-Kureşi kumandasındaki İslâm 
ordusu da Kayrevan'dan Berka'ya çekilmek zorunda kaldı; Kayrevan 
Küseyle'nin kumandasındaki Berberiler'in eline geçti. 69 (688-89) yılında 
İfrikıye valiliğine getirilen Züheyr b. Kays, Küseyle”nin üzerine yürüdü ve 
bu savaşta Küseyle öldürüldü. Bu arada Berka'yı işgal eden Bizanslılar'la 
yapılan savaşta Züheyr de hayatını kaybetti. Bu olayın ardından Kâhine adlı 
bir Berberi kadın İfrikıye'nin iç kesimlerinde hâkimiyet kurdu. Bizanslılar 
da Kartaca gibi sahil şehirlerini zaptettiler. Züheyr”den sonra bir süre boş 
kalan İfrikıye valiliğine 73”te (692) Hassân b. Nu'mân el-Gassâni tayin 
edildi. Berka ve Trablus'u tahkim eden Hassân Kayrevan'ı yeniden ele 
geçirdi ve Kartaca'yı Bizanslılar'dan geri aldı, ayrıca Benzert”i fethetti. 
Daha sonra Kâhine üzerine yürüdüyse de yenilerek Berka'ya çekildi 
(77/696). Bu sırada Kartaca tekrar Bizanslılar'ın eline geçti. Halife 
Abdülmelik b. Mervân'ın içerideki karışıklıkları halletmesinden sonra 
yardım göndermesi üzerine Hassân Kâhine'nin üzerine yürüdü; Kâbis, 
Kafsa, Kastılya ve Nefzâve'yı itaat altına aldı, yapılan savaşta Kâhine 
öldürüldü (79/698). Kendilerine eman verilen ve İslâmiyet'i kabul eden 
Berberiler'le güçlenen Hassân Kartaca'yı geri aldı ve İfrikıye kesin biçimde 
İslâm hâkimiyetine girmiş oldu. Hassân, denizden gelecek saldırılara karşı 
bir donanma oluşturmak amacıyla Tunus şehrini kurup bir tersane ınşa 
ettirdi. O zamana kadar Mısır valilerine bağlı olan İfrikıye valileri bu 
tarihten itibaren doğrudan halife tarafından tayın edilmeye başlandı. 


Hassân b. Nu'mân'dan sonra İfrikıye valisi olan Müsâ b. Nusayr zamanında 
Kuzey Afrika'daki fetihler tamamlandı ve 88 (707) yılında burası Tunus ve 
Trablus'tan ibaret Ifrikıye, el-Mağribü”l-evsat (Cezayir) ve el-Mağribü”|1- 


aksâ (Fas) adıyla üç bölgeye ayrılıp her birine âmiller gönderildi. İç 

işlerinde bağımsız olan Trablus âmilliği İfrikıye eyaletine vergi ve asker 
gönderiyordu. Libya'nın diğer iki bölgesi olan Bingazi ve Fizan da idari 
bakımdan Trablus'a bağlı görünmekle birlikte iç işlerinde serbest idiler. 


Roma ve Bizans dönemlerinde kendilerine verilen imtiyazların Araplar 
tarafından kaldırılmasından rahatsız olan Berberi kabilelerinden Hâriciliğin 
İbâzıyye kolunu benimseyenlerin Trablus'a saldırarak burayı ele geçirmesi 
üzerine (123/741) İfrikıye valiliğine tayin edilen Hanzale b. Safvân el-Kelbi 
onların üzerine yürüdü ve Karn mevkiinde Berberiler?i bozguna uğratarak 
(124/742) bölgedeki Berberi isyanlarını bastırdı. 


Abbâsiler döneminde İfrikıye”de ayaklanmalar devam etti. 140 (757) 
yılında Trablusgarp bölgesi İbâziler'i tarafından imam seçilen Ebü”l-Hattâb 
el-Meâfiri önce Abbâsi âmili Amr b. Süveyd'in elindeki Trablus'u, 
ardından Verfecüme Berberi kabilesinin elindeki Kayrevan'ı aldı. Halife 
Ebü Ca'fer el-Mansür'un emriyle Mısır Valisi Muhammed b. Eş'as el- 
Huzâi'nin Avvâm b. Abdülaziz el-Beceli ve ardından Ebü”l-Ahvas Ömer b. 
Ahvas el-İcli kumandasında gönderdiği ordular Ebü”l-Hattâb'a yenilince 
Muhammed b. Eş'as 40.000 kişilik bir ordu düzenleyerek Ebü”l-Hattâb'ın 
üzerine yürüdü ve onu mağlüp ederek Trablusgarp ile Kayrevan'a hâkim 


oldu (144/761). 


Daha sonraki yıllarda Berberiler”den Sufriyye Hâricileri'nin reisi Ebü Kurre 
el-İfreni?yi cezalandırmak için Ebü Ca'fer el-Mansür'un gönderdiği Ağleb 
b. Sâlim kumandasındaki ordu başarılı olamadığı gibi Ağleb de öldürüldü 
(151/768); İbâziler önce Trablus?u, ardından Kayrevan'ı ele geçirdiler. 
Abböâsi halifesi, İfrikıye valiliğine tayin ettiği Ömer b. Hafs, İbâzi imamı 
Ebü Hâtim'e yenilince meşhur kumandanlarından Yezid b. Hâtim'i 60.000 
kişilik bir orduyla bölgeye gönderdi (154/771). Abbâsi ordusuyla Nefüse 
dağı civarında karşılaşan Berberiler yenildi; reisleri Ebü Hâtim el-İbâzi'nin 
öldürülmesinin (155/772) ardından Libya'da yeniden kontrol sağlandı. 


Kuzey Afrika'da sonu gelmeyen ayaklanmalardan bunalan Halife 
Hârünürreşid, bölgede emniyet ve asayişi sağlamak amacıyla İfrikıye 
valiliğine, veraset yoluyla çocuklarına geçmek üzere emirlerinden Ağleb b. 
Sâlim'in oğlu İbrâhim b. Ağleb'i tayin etti; böylece Ağlebiler hânedanının 


temelleri atılmış oldu (184/800). Ağlebiler devrinde Trablus'ta güvenlik 
sağlandığı için şehir gelişti. 196 (812) yılında İbâzi lideri Abdülvehhâb b. 
Abdurrahman'ın Trablus'ta çıkardığı isyanın sonunda iki taraf anlaştı ve 
Trablus'un sahil tarafı Ağlebiler”de kalırken iç kısımdaki batı tarafı Ağlebi 
hâkimiyetini tanımaları şartıyla İbâziler'e verildi. Mısır'daki Tolunoğulları 
Devleti'nin hâkimi 


Ahmed b. Tolun'un oğlu Abbas babasıyla arası açılınca emrindeki 
askerlerle batıya yöneldi. Libya'daki Berka ve Lebde'yıi ele geçirip 
Trablus'u kuşattı. Ağlebiler, Nefüse kabilesinin İbâzi şeyhi İlyâs b. 
Mansür?dan aldıkları yardımla İbn Tolun'u mağlüp ettiler (267/881). 


Libya ve Tunus'u 184-296 (800-909) yılları arasında yöneten Ağlebiler 
Devleti, Kütâme kabilesinin de desteğini alan Şii Ubeydullah el-Mehdi 
tarafından yıkılarak Fâtımi Devleti kuruldu. Bu dönemde Şii ve Hârici 
Berberiler arasındaki mücadele iyice arttı. Trablus ve Tunus Hâricileri baş 
kaldırarak Trablus Valisi Mâknün'u şehirden çıkardılar. 300 (913) yılında 
Fâtımi Halifesi Ubeydullah el-Mehdinin bunları cezalandırmak için oğlu 
Ebü'l-Kâsım'ın (Kâim-Biemrillâh) kumandasında gönderdiği ordu 
Hâriciler'i yendi ve onlardan 300.000 altın savaş tazminatı aldı. Ancak 
332'de (943) Hârici lideri Ebü Yezid en-Nükkâri'nin Fâtımiler'e karşı 
ısyanı çok şiddetli oldu; Kayrevan'ı ve diğer bazı şehirleri Fâtımiler?den 
aldı. Birkaç yıl süren bu mücadeleden sonra Fâtımiler bölgede yeniden 
hâkimiyet kurdular. 


Halife Muiz-Lidihillâh, Fâtımiler'in başşehrini Mısır'a taşırken Sanhâce 
kabilesinden Bulukkin b. Ziri'yi İfrikıye ve Mağrib'e vali tayin etti 
(361/972). Bölgede bazı şehirleri ele geçiren Bulukkin, karşı hareketleri 
bastırarak Fâtımiler'e bağlılığı korumaya çalıştı, 373'te (984) ölünce yerine 
oğlu Mansür geçti. 391 (1001) yılında Trablus, Nefüse'nin desteklediği 
Fas'tan gelen Zenâte asıllı Beni Hazrün'un eline geçti. Fâtımiler'e 
bağlılığını sürdüren Mansür ve oğlu Bâdis'ten sonra Muiz b. Bâdis dönemi 
İfrikiıye'de Berberi hâkimiyetinin en geniş ve parlak devri oldu. Muiz bu 
gücüne güvenerek 440 (1049) yılında Fâtımiler'e karşı çıkıp Abbâsiler”e 
bağlandı ve bölgede Mâliki mezhebini yaymaya çalıştı. Fâtımi Halifesi 
Müstansır-Billâh, Ziriler'i cezalandırmak amacıyla Yukarı Mısır'daki Beni 
Süleym ve Beni Hilâl kabilelerini Trablusgarp ve İfrikıye'ye göç etmeleri 


için teşvik etti. Ziriler hânedanının elindeki toprakları kendilerine verdiğini 
ve yaptıkları şeylerden dolayı cezalandırılmayacaklarını bildirdi. Kısa 
sürede bölgeye hâkim olan bu iki kabile İfrikıye eyaletini aralarında taksim 
etti. Beni Süleym'e Berka, Beni Hılâl?e Trablus düştü. Berberiler'in büyük 
bir kısmı yurtlarını terkedip güneydeki dağlık bölgelere ve çöllere çekildi. 
Ordusu bozguna uğrayan Muiz, Kayrevan'a çekildiyse de orada 
tutunamayarak (449/1057) Mehdiye'deki oğlu Temim'e sığındı. 
Topraklarının büyük bir kısmını Beni Hilâl'e kaptıran Ziriler'in hâkimiyeti 
Temim b. Muiz zamanında (1062-1108) sahıl şeridinde Süse”den Kâbis'e 
kadar olan bölgeyle sınırlıydı. Bu tarihten itibaren daha çok sahil boyu ve 
Akdeniz'deki adalarla ilgilenen Ziriler Ceneviz, Pisa ve Norman ordularıyla 
savaştılar. Ziriler giderek güçlerini kaybederken Sicilya Kralı Ruggerio 
Normanno'nun 541 (1146) yılında gönderdiği ordu İfrikıye”deki Ziri 
hânedanına ve Libya'daki Beni Hazrün iktidarına son verdi. Ancak 
Trablusgarp'ta altı ay kaldıktan sonra iç taraflardaki Araplar'la anlaşan 
Berberiler'in saldırılarından emniyette kalamayacağını anlayarak idareyi 
ahalinin seçkinlerinden Yahyâ b. Matrüh'a bırakıp çekildi. 555 (1160) yılına 
kadar Libya'yı Sicilya adına yöneten Yahyâ b. Matrüh aynı yıl Mağrib'de 
kurulan Muvahhidler Devleti'ne bağlandı. Murâbıtlar Devleti'nin kurucusu 
Yüsuf b. Tâşfin'in soyundan gelen ve Mayorka adasının hâkimi olan Ali b. 
Ganiye, atalarının devletini yeniden diriltmek için Muvahhidler'le 
mücadele ederken Bağdat Abbâsi hilâfetine bağlılık belirterek yardım 
istedi. Bunun üzerine Selâhaddin-i Eyyübi'nin yeğeni Takıyyüddin Ömer'in 
kölelerinden Şerefeddin Karakuş, emrindeki askeri birlikle Mısır'dan 
gelerek Fizan bölgesinde Hevvâre asıllı Beni Hattâb'ın idaresindeki 
Zevile'yı ele geçirdi; ardından çevredeki diğer bazı şehirleri ve Trablus'u 
zaptetti. 581'de (1185) Trablusgarp'a gelen Ali b. Gâniye Karakuş, Beni 
Hılâl ve Beni Süleym Arapları ile kurduğu ittifak sayesinde Tunus ve 
Mehdiye şehirleri dışında bütün İfrikıye eyaletini ele geçirdi. Ali b. Gâniye 
birkaç yıl sonra ölünce yerine geçen kardeşi Yahyâ ile Karakuş arasındaki 
ittifak bozulunca bağımsız hareket ettiler. Yahyâ Cerid, Kayrevan, Mehdiye, 
Trablus, Kâbis ve Tunus'u zaptetti. 


Beni Gâniye ve Karakuş'a karşı verdiği mücadelede üstünlük sağlayan 
Muvahhid Hükümdarı Muhammed en-Nâsır, 603'te (1206-1207) Mehdiye 
ve Tunus'u alarak Ebü Muhammed Abdülvâhid b. Ebü Hafs”ı İfrikiye'ye 
vali tayin etti. İfrikıye bundan sonra Hafsiler?'in idaresine geçti (625/1228). 


723 (1323) yılına kadar Libya bölgesi Hafsiler hânedanına bağlı kaldı. 
Hafsiler'in iç karışıklıklar yüzünden zayıfladığı bu dönemde Trablusgarp'ta 
kısa zaman içinde yönetim birkaç defa el değiştirdi. Sonunda Hevvâre'nin 
Zâküga koluna mensup Sâbit b. Ammâr şehre hâkim oldu, böylece 
Ammâroğulları (Beni Ammâr) hânedanının temeli atıldı (727/132). 
Sâbit”in ardından oğlu Muhammed, ondan sonra bunun oğlu Sâbit 
Trablus'u yönetti. 756'da (1355) Ceneviz Amirali Philippo Doria 
Trablusgarp'ı ele geçirdi. Ancak beş ay sonra şehri Meriniler?e tâbi Kâbis 
ve Cerbe Emiri Ebü”l-Abbas Ahmed b. Ali el-Mekki”ye 50.000 miskal altın 
karşılığında sattı. Şehir bir müddet Ahmed el-Mekki ve oğlu 
Abdurrahman'ın yönetiminde kaldı. Güneyde ise XIV. yüzyılda Fas'tan 
gelerek Fizan'da kurdukları Merzuk şehrini merkez yapıp bölgenin 
hâkimiyetini ele geçiren Evlâd-ı Muhammed, Kânim Sultanlığı'nı 
saldırılarıyla rahatsız etmeye başlayınca adı geçen sultanlık Fizan'ı aldı ve 
Osmanlı hâkimiyetinin sağlanmasına kadar burayı bir müddet idare etti. 


Hafsiler'in 771'de (1369-70) Tunus'a yeniden hâkim olmaları üzerine, daha 
önce Ammâroğulları'ndan kaçıp İskenderiye'ye giden Ebü Bekir b. 
Muhammed, Trablusgarp'ı tekrar ele geçirerek (772/1370-71) Beni Ammâr 
hânedanını yeniden kurdu ve Hafsiler'e bağlılık arzetti. Ondan sonra gelen 
yöneticiler kendi içlerindeki çekişmeler yanında bazan Hafsiler”den 
bağımsız davrandılar, bazan onlara tâbi oldular. Şehir bu arada Sicilya 
kralının, ardından da Hafsiler'in eline geçti ve Ammâroğulları hânedanına 
son verildi (803/1401). Bu dönem İspanyollar'ın burayı istilâsına kadar 
devam etti. 


İspanyollar, Endülüs'teki müslüman şehirlerini birer birer ele geçirdikleri 
gibi güçlerini Kuzey Afrika'ya yönelterek buradaki şehirleri de zaptetmeye 
başladılar. 916 (1510) yılında Kastılyalı V. Ferdinand'ın Petro de Navarro 
kumandasında gönderdiği ordu Trablusgarp'ı Hafsiler'in elinden aldı, 
halkın bir kısmını kılıçtan geçirdi, geri kalanları da şehir merkezinden 
uzaklaştırdı. Şarlken zamanında şehrin surlarını yükseltmeleri şartıyla 
ahalinin geri dönmesine izin verildi. 937?de (1530) burayı Malta 
şövalyelerine (İsbitâriyye) veren Şarlken, üç yıl sonra Barbaros Hayreddin 
Paşa tarafından ele geçirilmesine engel olamadı (940/1533-34). Ancak 
tekrar şehre saldırıp burayı geri alarak hıristiyan din adamlarına devrettiyse 
de Turgut Reis ve Kaptanıderyâ Sinan Paşa şehri 958 (1551) yılında onların 


elinden aldılar ve Osmanlı Devleti topraklarına kattılar. Evlâd-ı 
Muhammed'in elindeki Fizan ise 985'te (1577) Osmanlı hâkimiyetine girdi. 
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Ahmet Kavas Osmanlı Dönemi. 


Osmanlılar'ın bugünkü Libya'yı içine alan ve Mağrib denilen Kuzey 
Afrika'ya ilgi duymaları XV. yüzyılın sonlarından itibaren başlar. Piri 
Reis'in Kitâb-ı Bahriyye'sinde Trablus, Misillâte, Misrâte, Berka, Tubruk, 
Sellüm limanlarının özellikleri ve tarihçeleri yer alır. 1510'da Trablus'un 
İspanyollar?ca işgalinden evvel o sularda amcası Kemal Reis ile birlikte 
bulunmuş olan Piri Reis'in, “Trablus halkı devletlü hünkâra bir kâğıt 
gönderip bir sancak beyı isterler” şeklindeki kaydından isteğin öncelikle 
yerlilerden geldiği anlaşılır. Orta Afrika'nın başlıca köle ve altın tozu 
ticaretinin Akdeniz”e çıkış limanı olan Trablus İspanyol işgaliyle önemini 


tamamen kaybetmiş ve kervanlar başka İslâm limanlarına yönelmişlerdi. 
Ozellikle Trablus'a 12 mil mesafedeki Tâcürâ gelişme göstermişti. 


1519*da Tâcürâ”dan bir heyet İstanbul'a gelip kurtarılmalarını yeniden 
istedi. Kanüni Sultan Süleyman'ın emriyle Harem ağalarından Hadım 
Murad Ağa bir filo ve bir miktar askerle Tâcürâ'ya yerleşti. İspanyollar'ın 
Malta şövalyelerine devrettikleri Trablus'un ülke içiyle ilişkisi azaldı. 
Osmanlılar'ın Batı Akdeniz'de ağırlıklarını iyice hissettirdikleri bir 
dönemde Trablus şehri Turgut Reis'in gayretleriyle 15 Ağustos 1551'de ele 
geçirildi. Şehir eski ticaretine ve zenginliğine kavuştu ve tekrar bölgenin 
merkezi oldu. 


Bugün Libya adı altında toplanan Trablus, Bingazi, Fizan bölgeleri o 
dönemde nisbeten birbirlerinden ayrı olup son ikisi Trablus'a göre çok daha 
sınırlı bir nüfusa ve stratejik / ticari öneme sahipti. Bingazi, Mısır'ın 
Osmanlı Devleti'ne bağlanmasının ardından kendiliğinden kontrol altına 
girmişti. Fizan ise görünüşte bağımsız olmakla birlikte Trablus 'taki 
yönetimi dikkate alıyordu. Kervan ticaretini tehdide kalkıştığında hemen 
cezalandırılıyor, bunun dışında kendi haline bırakılıyordu. Bu geniş bölgede 
sadece birkaç yüz bin kişi yaşıyordu. 


Osmanlı Devleti için Trablusgarp Ocağı'nın da içinde yer aldığı Garp 
ocakları birer üretim ve gelir kaynağı olmaktan ziyade imparatorluğun ve 
İslâm dünyasının savunmasında ileri karakol sayılıyordu. Deniz akıncılığı 
ve korsanlık esas faaliyet alanını oluşturuyordu. Bunda hıristiyanların karşı 
saldırısını önlemek temel amacı teşkil ediyordu. Ocaklar için tasarlanan 
işleyiş düzeninin de bu ileri karakol niteliğine uygun olması gerekiyordu. 
Yerlilerin örgütlenme ve savaşçılık düzeylerinin çok ilkel olması kadar 
denizcilik alanında da sınırlı bilgiye sahip bulunmaları sebebiyle gerekli 
kadrolar iki üç yıllık aralarla Anadolu'dan devşiriliyordu. Tamamen Türk 
kökenli olan yeniçeri ve leventler savaşlarda İstanbul?dan gelen emirlere 
göre devletin destekçisi olmakla yükümlüydüler. Yerli halk İslâmi 
uygulamalarda serbestliğe kavuşmaktan ve kazançlarını yabancılara 
kaptırmamaktan dolayı memnundu. Bundan dolayı yeni düzen başlangıçta 
sorunsuz yerleşti. Ayrıca ilke olarak evlenmemeleri gereken yeniçerilerin 
yani ocaklıların yerli kadınlarla evlenmesinden doğan erkek çocuklarının 
“kuloğlu” adı verilen bir Türk-Arap karışımı nesil meydana çıkarması da 


kaynaşmaya önemli katkıda bulundu. Böylece oluşan toplumsal yapı dört 
tabakaya ayrıldı. Ocaklı denilen ilk tabaka büyük oranda Türkler'den ve az 
sayıda ıhtidâ eden Avrupalı korsanlardan meydana geliyordu, bunlar bütün 
yönetim gücünü ellerinde bulunduruyorlardı. Etkenliğini XVLL. yüzyılda 
hissettirmeye başlayan kuloğulları denilen ikinci tabaka ise şehrin surları 
dışındaki -daha çok göçebelerle ilgili-güvenlikten ve vergileri toplamaktan 
sorumluydular. Üçüncü tabakayı oluşturan yerli müslüman halk reâyâ 
(haraç, öşür, zekât vermeye ve daha başka ayni-nakdi yükümlülüklere tâbi 
olanlar) ve mahzen (şer'an muayyen vergilerden başka vergi ödemeyen, 
ancak hükümetin emrinde bazı görevleri yerine getirmek için hazır 
bekleyenler) diye ikiye ayrılıyordu. Reâyâ daha çok şehirlerde ve şehir 
çevrelerinde vahalarda yerleşmiş olanlardı. Mahzenler ise göçebe 
aşiretlerdi. Son tabaka olarak gayri müslimler özellikle İspanya”dan gelmiş 
yahudilerden müteşekkildi. İbn Galbün'un tarihinde bölgeye Türk 
hâkimiyetiyle refah ve huzur ortamı geldiği, Turgut Reis'in beylerbeyıliğı 
yıllarında (1553-1565) Trablus şehrinin nüfusunun çok arttığı ve halkın 
zenginleştiği, yeni yönetimin İbn Nüveyr aşiretine bazı imtiyazlar tanıyarak 
çöl-sahil dengesini sağladığı anlatılır. 


Libya, XVI. yüzyılın sonunda Akdeniz ile Atlas Okyanusu arasında beliren 
yeni ekonomik dengenin etkisiyle giderek çalkantılar içine düştü. 
İstanbul'dan gönderilen ve her üç yılda bir değiştirilen beylerbeyilerin yeni 
çözümler bulması kolay değildi. Sorunlara yerel çözümler arama gereği, 
beylerbeyilerle ocaklıların temsilcisi “dayı”lar arasında bir dengenin 
oluşmasına yol açtı. Geçici olduklarını bilen beylerbeyiler kenarda durmayı 
ve temelli icraatlara girişmemeyi tercih ettiler. Deniz akıncılığını da 
korsanlığı da İstanbul'dan gelen emirlere zaman zaman uymanın dışında 
dayılar istedikleri gibi yönlendirmeye giriştiler. 


Tâcürâ'da, Misrâte'de, Cebeliahdar ve Fizan'da çıkan iç karışıklıkların 
bastırılması gerektiğinde İstanbul”daki merkezi hükümetin her zaman 
yardımcı olamaması, durumu zaman zaman zorlaştırıyordu. Trablus, XVL. 
yüzyıl boyunca diğer iki Garp Ocağı ile birlikte deniz akıncılığının yanı sıra 
korsanlığı sürdürdü. Ancak dünya ekonomi merkezinin Akdeniz'den Atlas 
Okyanusu'na kaymış olması etkisini giderek arttırdı. Bu sebeple bazan 
büyük sıkıntılar yaşandı, bazan da Girit savaşı döneminde olduğu gibi 
(1645-1669) korsanlıktan önemli kazançlar sağlandı. Daha yoğun ticarete 


geçme aşamasındaki İngiliz, Fransız, İspanyol hükümetleri, kendi 
gemilerini saldırıdan korumak için doğrudan dayılarla anlaşmalar yapmaya 
başlayınca Osmanlı merkezi hükümetinden tamamen kopmak söz konusu 
olmamakla beraber ocağın başına buyruk hareketleri biraz daha arttı. 


1711'de dayılığa gelen Karamanlı Ahmed Bey, Osmanlı Devleti'nin şekilde 
kalmış olan beylerbeyi gönderme uygulamasını sona erdirdi ve dayılığın 
babadan oğula kalması geleneğini başlattı. Karamanlı hânedanını kurarak 
bir tür sultan nâibi niteliğini kazandı. Osmanlı Devleti'ne 


bağlılığı tam olarak kopmamıştı, İstanbul?dan emir geldiği zaman 
donanmayla katkısını devam ettiriyor, yeniçeri ve leventlerini İzmir 
üzerinden sağlama geleneğini de sürdürüyordu. Ancak iç ve dış 
politikalarında oldukça bağımsız davranabiliyordu. Trablus'un başlıca 
gelirini oluşturan, yabancı gemilerin serbest saldırıya uğramadan seyrüsefer 
yapmalarını güvenceye alan ve karşılığında bunların para ödemesini 
sağlayan antlaşmalar yapmakta serbest hareket edebiliyordu. Esasen bu 
yetkiler mahalli idarelere bırakılmıştı. 


XVII. yüzyılda Osmanlı merkezi idaresinin eyaletler üzerindeki 
kontrolünün giderek zayıflaması, Garp ocaklarının deniz akıncılığını kenara 
itip birbirleriyle uğraşma eğilimlerinin artmasına yol açtı. Ekonomik 
bunalıma ek olarak 1793'ten itibaren Karamanlı ailesi içinde başlayan 
iktidar çekişmeleri de Trablus'un gücünü azalttı. XIX. yüzyılın başında 
geçmiş yüzyılın tam aksi bir durum ortaya çıktı. İsveç, Amerika, Sardinya, 
Napoli, İngiltere ve Fransa ile çıkan çatışmalar sonunda yıllık haraç alma 
ımkânı tamamen ortadan kalktığı gibi verilen zararların tazmini zorunluğu 
da ortaya çıktı. Silâh gücü yüksek modern gemiler karşısında Trablus 
gemilerinin dayanması mümkün olmuyordu. Tazminatları ödeyebilmek için 
Yüsuf Paşa sarraflarla anlaşmak ve borç almak zorunda kaldı. Bir yandan 
da askerin parası ödenemediğinden onların ayaklanmasını önlemek 
gerekiyordu. İngiliz, Fransız, Sardinya konsolosları eyaletin iç işlerini 
yönetir hale gelmişlerdi. Ayrıca Yüsuf Paşa'nın Batılılar'ın aralarındaki 
çekişmelerinde rol oynamaya kalkışması, Amerika ile savaşı (1802), 
Mısır'a saldırdığı sırada (1798) Fransa'nın tarafını tutması, Napolyon'un 
yenilgisi üzerine onun da istenmeyenler arasına konulması sonucunu 
doğurdu. 


1827”de ülkedeki ekonomik bunalım son haddine varmıştı. Vergilerin 
affedilmesi gibi gerçekleştirilmesi güç bir vaadde bulunan Yüsuf Paşa daha 
sonra borçlarını karşılayabilmek için ağır vergiler koymak zorunda kaldı. 
Gözünü Afrika'daki Osmanlı topraklarına dikmiş olan İngiltere ile Fransa 
ayaklanan aşiretleri yanlarına çekmek için para ve silâh yardımına giriştiler. 
1827'de Fransa'nın Cezayir'e karşı başlattığı saldırının yayılacağı 
anlaşılıyordu. Bu arada Karamanlı ailesi kendi içinde iktidar çekişmesinden 
vazgeçmiyordu. Daha 1792'de anarşinin arttığı, ticaretin bozulduğu 
dönemde Trablus şehrinin ileri gelenleri İstanbul'a başvurup Karamanlı 
ailesinden valiliğin alınmasını ve padişah tarafından bir valinin 
gönderilmesini istemişlerdi. Bütün Garp ocakları gemilerinin de katkısıyla 
oluşan Osmanlı donanması, Yunan isyanı sebebiyle Avrupa müşterek 
donanması tarafından 1827'de Navarin'de yakılmış olduğundan Bâbıâlı 
Cezayir'e bir yardımda bulunamadığı gibi Trablus'a da bir şey 
yapamıyordu. Karamanlı ailesini barıştırıp meseleyi çözmeye çalıştılar. 
Ancak Karamanlılar'dan Ali Paşa ıle Mehmed Paşa'nın çekişmesi bir türlü 
sona ermedi. Çevre aşiretleri de -Cebel tarafında Şeyh Guma, Fizan'dan 
Sirte'ye kadar Abdülcelil reisliğinde-ikiye ayrılmış, rakipleri destekliyordu. 
Bu eylemlerinde bozulmuş olan sahilçöl dengesini ikincinin lehine yeniden 
kurma arzusu da vardı. Aşiretlerin her zamanki gibi daha bağımsız olmayı 
arzulamalarına karşılık şehirliler, 1832'de İstanbul'dan gelen ara bulucuya 
devlete bağlanmayı istediklerini bildiren bir dilekçeyi verdiler. 


Bâbıâli'nin gönderdiği yirmi iki kadırga ile 6000 asker Mayıs 1835'te 
Trablus Limanı'na girdi ve bölgenin merkeze bağlandığı ilân edildi. 
Şehirliler memnun oldularsa da aşiretler eylemlerini sürdürdüler. Abdülcelil 
1841'de yakalanıp idam edilinceye kadar çarpışmaya devam etti. Şeyh 
Guma'nın isyanının bastırılması zorlaşınca kendisine bazı imtiyazlar 
tanınarak anlaşmaya varıldı, arkasından da Guma tutuklanıp Trabzon'a 
sürüldü. Ancak 1854”te İngiliz konsolosunun yardımıyla tekrar Cebel'e 
döndüğünden ayaklanma yeniden başladı. 1856'da yakalanıp idam edilince 
yirmi bir yıl süren bir mücadeleden sonra bölge tamamen merkeze 
bağlanmış oldu. 


Bölgenin merkeze bağlanmasını İngiliz ve Fransızlar, Karamanlı 
yöneticilerin Avrupalılar?dan aldıkları borçları Osmanlı Devleti'nin 


üstlenmesi şartıyla kabul ettiler. Bâbıâlı, gelir getirmeyen ve üretimi 
olmayan Libya için gerekli ekonomik temeli oluşturmaya, kervan yollarının 
işlerliğini sağlamaya çalıştı. Fransa'nın Gat ve Gadâmis vahalarına göz 
koyduğu biliniyordu. Bâbıâli'nin tam bir çözülmeyi önlemek için kararlı 
davranmasından başka çaresi yoktu. Zira Osmanlı idaresini istemeyen bir 
kesim bulunsa da çoğunluk buna karşı değildi. Nitekim Orta Afrika'da 
siyahiler ülkesinin kilidi mesabesinde bulunan Gat kasabasının halkı 1849, 
1854, 1858 ve 1862'de Fizan'daki Osmanlı kaymakamına başvurup sancak 
ve ordu gönderilmesini istemişlerdi. Önceleri ihtiyatlı davranan Bâbıâli, 
1875'te Gatlılar'a ek olarak Tevarık (Tuareg) aşiretlerinden Azgerler'in 
hepsinin ve Hükkârlar'ın (Hoggarlar) büyük kısmının müracaatı üzerine 
Gat'a Türk bayrağını çekti. Bunu Temasın, Tibü ve Kavar halkının Osmanlı 
ıdaresini istemesi izledi. 


Ekonomiyi geliştirme girişimleri ise çok daha büyük zorluklarla karşılaştı. 
Osmanlılar, Bilâdüssüdan ticaretinin kervanlarla Trablus'a varmasını 
güvence altına alıp ticari gelişmeyi destekledi. Böylece en azından yüzyılın 
sonuna, Mısır ve Sudan İngiliz kontrolüne girinceye kadar Libya rahat bir 
dönem yaşadı. Ancak kendine yeterli bir ekonomik yapının oluşturulması 
mümkün olmadı. Eyalet merkeze vergi yollamadı, dalma merkezden gelen 
ödeneklerle yaşayabildi. 


Tanzimat'la başlatılan reformlar, Libya'da gerek nüfusunun azlığı 
(Trablus'ta 1908'de sadece 32.000 kişi vardı, bütün Libya'da nüfus 500- 
600.000 dolayındaydı), gerekse ekonomik gücünün sınırlılığına bağlı olarak 
yavaş ilerledi. 1840'larda eyalet sancak, kaza ve nahiyelere ayrıldı. Eyalet 
meclisi, sancak ve kaza idare meclisleri kurularak, hatta bazı bölgelerde 
yerlilerden kaymakam ve müdür tayın edilerek halkın yönetime 
katılmasında ilk adımlar atıldı. 1864'te Trablusgarp vilâyet, 1877”de 
Bingazi ayrı bir sancak oldu. 1877 Osmanlı Meclisi'ne Mustafa el- 
Hemdâni, Süleyman Kapudan ve Hacı Ahmed Galib Bey Trablus adına 
katıldı. Tesisler ve imar açısından eskiden cami ve çarşıyla sınırlı olan 
girişimlerin yerini çağın ihtiyaçlarına uygun, idari ve sosyal hizmetlere 
yönelik olanlar aldı. Süvari ve topçu kışlaları ilk adımı oluşturdu. 
1860'larda ilk matbaa kuruldu ve ilk gazete vilâyetin Türkçe-Arapça 
gazetesi olarak Trablusgarb adıyla yayımlandı. 1877”de bir askeri, bir sivil 
rüşdiye ile on beş erkek, bir kız ilkokulu vardı. 1899*da Fünun ve Sanayı 


Mektebi kuruldu. 1911'de İtalyan işgalinden önce şehre borularla su 
getirilmiş, kuyular açılmış, Trablus ve Bingazi limanlarının inşası için ilk 
adımlar atılmış, dut ağacı dikme kampanyası ile ipekçilik geliştirilmeye 
çalışılmış, karantina uygulaması başlamış, telgraf bağı kurulmuş, telsiz 
telgrafla İstanbul bağlantısı sağlanmış, bir ziraat okulu ile 160 ilkokul 
açılmıştı. Belediye örgütlenmesi gerçekleştirilmiş, belediye meclisi yerli 
halkın isteklerini yansıtacağı bir yer haline dönüşmüştü. 


1908 Osmanlı Meclisi'ne Mustafa Efendi (Hums), Ömer Mansur Paşa ve 
Yüsuf Şetvan Bey (Bingazi), Ferhad Bey, Sâdık Bey ve Mahmud Nâci Bey 
(Balkış) (Trablusgarp), Câmi Bey (Baykurt) (Fizan), Süleyman el-Bârüni 
(Cebeligarbi) milletvekili olarak katılmışlardı. 


1878'de Osmanlı Devleti'nin Rusya'ya yenilmesi ve arkasından Tunus'un 
Fransa (1881), Mısır'ın İngiltere (1882) tarafından işgali, Afrika'nın 
tamamıyla paylaşılması pazarlıkları çerçevesinde Libya'nın tâlipleri 
arasında tartışmaların açık açık yapılması yeni bir dönemi başlattı. 
Afrika'daki bu son toprakları koruyabilmek için Osmanlı idaresinin çok 
daha ciddi planlar hazırlaması gerekiyordu. Osmanlı yönetimi, yerli halkın 
savaşa hazırlanması ve bir kara savaşında ihtiyaç duyulacak silâhları depo 
etme planını benimsedi. Böylece sahil boyunca Trablus'tan Sellâm'a 
kadarki bölgede silâh depoları teşkil edildi. Çoğunlukla kuloğullarından ve 
göçebe aşiretlerden Hamidiye alayları oluşturularak halkın askerliğe 
alıştırılmasına girişildi. Ancak Abdülhamid'in ihtiyatlı davranışı bu 
uygulamada da kendini gösterdi. Sılâhların halka verilmesine müsaade 
edilmedi, depolarda merkezden gelen birliklerin kontrolünde tutuldu. Buna 
karşılık bölgenin ileri gelenlerini elde etmek için sistemli bir politika 
izlendi. Unvanlar, nişanlar dağıtıldı. Batılılar'ın genel bir İslâm 
ayaklanması korkusuyla panislâmcılık olarak nitelediği bu politika aslında 
eylemci değil sadece dayanışmacı idi. Bölgenin ileri gelenlerinden ve 
Medeniyye tarikatından Şeyh Zâfir danışman olarak İstanbul'a çağrıldı, 
bütün ileri gelenlerin oğulları İstanbul?da açılan aşiret mektebine aldırılarak 
bağlılıkları güçlendirilmeye çalışıldı. Diğer önemli bir girişim de 1837*de 
kuruluşundan yarım yüzyıl sonra zâviyelerinin sayısı 100'ü bulmuş olan 
Senüsiyye tarikatının Osmanlı tarafına çekilmesidir. Sultan Abdülaziz'in 
ferman verip zâviyelerine haklar tanıdığı Senüsilik, Berka”dan Çad ve 
Bilâdüssüdan'a giden kervan yollarını kontrolüne alarak sadece dini bir 


hareket olmadığını, bir fiziki güç de olabileceğini kanıtlamıştı. 


Sömürge paylaşmasına pek geç giren İtalya, 1896'da Adve'de (Adwa, 
Adoua) Ftiyopyalılar'a yenilince gözünü doğrudan Libya'ya dikti. Buranın 
İngilizler'in ya da Fransızların eline geçmesini istemiyordu. Onlar da 
Avrupa'da ittifak grupları arasındaki dengede güçlerini arttırmak için 
İtalya'nın Libya üzerindeki hakkını kabule yanaştılar. Resmi İtalyan 
açıklamalarında asla işgal arzusu ileri sürülmedi, sadece Libya'nın İtalyan 
imtiyaz bölgesi sayılacağı ve burada ticari girişimlerde İtalya'nın onayının 
gerekli olduğu belirtildi. “Barışçı ekonomik sızma” adı verilen bu politika 
diğer Avrupalılar'ınkine nazaran daha az tehlikeli göründüğünden 
Abdülhamid, Avrupalılar'ın tek bir cephede birleşmesini önlemek için 
İtalya'ya doğrudan karşı çıkmadı, aksine dostça bir politika izledi; yalnız 
engellemelerini el altından sürdürmeye çalıştı. Ancak böyle bir hakka sahip 
olma fikri giderek İtalya”da Libya'yı doğrudan ele geçirme fırsatı olarak 
görülmeye başlandı. 


Üretimi çok sınırlı olan, geliri giderini karşılayamayan vilâyetin ithalâtı 
(manifatura, demir, un, kereste vb.) dalma ihracatından (devekuşu tüyü, 
halfa otu, fildişi, kırmızı biber, deri) daha fazlaydı ve Avrupa'ya ekonomik 
bağımlılığı artıyordu. 1883'te Trablus Limanı'na 163 buharlı Avrupa 
gemisine karşılık sadece otuz beş Osmanlı bandıralı gemi gelmişti. 
Anavatanla bağlantıyı dahi muntazam Avrupa gemileri sağlıyordu. Osmanlı 
Devleti'nin ekonomik zorlukları karşısında İtalya yavaş yavaş bu boşluğu 
doldurmaya yöneldi. Postahaneler açtı, Libya limanları arasında İtalyan 
posta seferleri düzenledi. Banco Di Roma'nın bir şubesini burada kurdu ve 
bunları gerçekleştirme yolunda işi savaş tehditlerine kadar vardırdı. Uzun 
süre direnen Osmanlı Devleti sonunda her birine teker teker izin vermek 
zorunda kaldı. Özellikle Banco di Roma yanına çekmek istediği yerli 
kesimi tatmın için para dağıtma, özel yatırımlara yardım etme açısından 
büyük faaliyet gösterdi. Vali ve kumandan Receb Paşa bu para oyunlarına 
karşı Ziraat Bankası'nı açtırmayı denedi, ancak kaynak zayıflığı İtalyan 
bankası ile yarışmaya imkân vermedi. Yerli halkla yöneticiler arasında 
beliren bu kopuş, kuloğullarının asırlardır sahip oldukları imtiyazların 
1902'de iptal edilmesiyle yeni bir aşamaya girdi. 


1890”ların ikinci yarısında eyaletin toplumsal yapısını çok etkileyecek bir 


oluşum ortaya çıktı. Toplu halde Trablus'a sürülen, bazıları da Fizan'a 
gönderilen özellikle tıbbiyeli ve harbiyeli Jön Türkler daha sonra vilâyetin 
çeşitli hizmetlerinde görevlendirildi. Bunlar, doktor, öğretmen, belediye 
memuru olarak toplumun çeşitli kesimleriyle kaynaştılar. Osmanlı Devleti 
bölgeyi terkettikten sonra işgalcilere direnen Libyalılar arasında bu kadro 
önemli rol oynadı. 


1908'de Meşrutiyet'in ilânı Trablus'ta hiç görülmemiş nümayişlerin 
yapılmasına yol açtı. Sürgün Jön Türkler sokaklarda günlerce gösteriler 
yaptı. Genellikle onlardan hep uzak durmuş olan yerli halk bu gösterilere de 
katılmadı. Hatta belediye reisi Hassuna Paşa'nın önderlik ettiği bir kesim 
tepki bile gösterdi. Bunları bastırmak üzere İttihat ve Terakki Mustafa 
Kemal'i görevlendirmek zorunda kaldı. Yerli aydınların bu heyecana katkısı 
ılk defa Trablus'ta bir basın patlaması şeklinde oldu. Avrupa saldırganlığına 
karşı bir İslâmi dayanışmayı savunan altı gazete çıkarıldı. Baş gösteren 
gerginlik ve gelişen olaylar sonucu İtalya Libya'yı doğrudan kontrolü altına 
almak için harekete geçti. 


İtalyan İşgali Dönemi (1911-1943). 29 Eylül 1911”de Libya'nın liman 
şehirlerini bombalayan İtalya savaşı başlattı. Çok güçlü bir donanmanın 
desteğinde ılk hamlede 35.000 asker cepheye sevkedildi ve kısa zamanda 
sayıları 100.000'1 buldu. Bütün vilâyetteki Osmanlı ordusu ise bir kısmı 
Yemen'deki ayaklanmayı bastırmak üzere çekilmiş olduğu için 5500 
kişiden ibaretti. İtalyanlar, belediye reisi Hassuna Paşa ile yandaşları ve 
azınlıklardan destek görmekle birlikte genel olarak yerli halk tarafından iyi 
karşılanmadı. Tarihte ilk defa uçakla bombardımanın yapıldığı bu savaşta 
İtalyanlar'ın donanma toplarının eriştiği menzilden daha içerilere 
girememeleri ve sahilde sıkışıp kalmaları bütün dünyayı şaşkına çevirdi. 


Bâbıâlı, bir savaşa girişmesi halinde Balkan devletlerinin saldırısına 
uğrayacağını bildiğinden işi barış yoluyla çözmenin yollarını arıyordu. 
Buna karşılık genç İttihatçı subayların izinli sayılarak Libya'ya gitmeleri ve 
direnci örgütlemelerine müsaade edildi. Bunlar arasında Trablus kumandanı 
kurmay albay Neş'et Paşa, kurmay binbaşı Ali Fethi (Okyar), Yüzbaşı Nuri 
(Conker), Bingazi kumandanı Enver Paşa, Kolağası Mustafa Kemal 
(Atatürk), Süleyman Askeri ve Eşref Kuşçubaşı gibi daha sonra önemli 
roller oynayan isimler sayılabilir. Başarılı Trablusgarp savaşıyla İtalyanlar 


sahil boyuna hapsedildi. 


Bu ortamda dışarıda ve içeride meydana gelen olaylar devletin varlığını 
tehlikeye sokunca Osmanlı hükümeti Temmuz 1912”de İtalya ile gizli barış 
görüşmelerine başladı. Ekim ayının başında Balkan devletleri birbiri 
ardından savaş ilân edip saldırıya geçince barış görüşmeleri hızlandırıldı ve 
18 Ekim 1912'de Uşi (Ouchy / Lozan) Antlaşması imzalandı. İtalyan 
hâkimiyetinin kabulüne karşılık müslüman kesim için bir sultan nâibinin 
Libya'da bulunması kabul edildi. Ancak bunun hiçbir idari yetkisi 
olmayacaktı. Osmanlı Devleti savaşçılara yardımlarını kesecek ve 
askerlerini geri çekecekti. Balkan Savaşı dolayısıyla Libya cephesindeki 
genç subaylar da geri döndü. 


Balkan savaşları ve 1. Dünya Savaşı'nın ilk yılında İtalya'yı İngiliz-Fransız- 
Rus ittifakına kaptırmamak arzusuyla bir süre Osmanlı Devleti, Libya'da 
yerli halkın Ahmed Şerif es-Senüsi liderliğinde sürdürdüğü dirence yardım 
yapamadı. Gerçi Uşi Antlaşması tam uygulanmıyordu. Libya milletvekilleri 
ve âyan üyeleri Osmanlı Parlamentosu'nda görevlerine devam 
etmekteydiler. Esas hedef İngiltere, Fransa ve Rusya olduğundan Ahmed 
Şerif”ten Mısır tarafına saldırması istendi. Böylece Süveyş tehdit edilirken 
İngiliz ordusunun iki ateş arasında kalması arzulanıyordu. Senüsi liderleri 
“Afrika için emirü”l-mü”minin” unvanını kullanmaya başladılar. Osmanlı 
belgelerinde ise Trablusgarp ve Bingazi “nâibü's-sultani” diye anıldılar. 
Âyan üyesi Süleyman el-Bârüni, Misrâte bölgesinde padişah adına vali ve 
kumandan sıfatıyla idareyi ele aldı. Az sonra Enver Paşa'nın kardeşi Nüri 
Bey Trablus bölgesindeki savaşı yönetmek üzere gönderildi. Şehzade 
Osman Fuad da Afrika grupları kumandanı olarak görevlendirildi. Bu 
mücadele sonunda Hums, Trablusgarp, Züvâre limanları dışında bütün 
Trablusgrap'tan başka Fizan yerli güçlerin kontrolü altına girdi. Ancak 
Senüsi ailesinden Seyyid İdris'in İngiliz ve İtalyanlar'la anlaşarak savaşı 
bırakması daha fazla başarı sağlanmasını engelledi. İtalyanlar'ın uzlaşma 
önerisini reddeden Ahmed Şerif denizaltı ile İstanbul'a getirildi ve VI. 
Mehmed'e Eyüp'te kılıç kuşatma görevi ona verilmekle ne derece itibarlı 
sayıldığı ortaya konmuş oldu. 


Mondros Mütarekesi görüşmelerinde ön şartlardan biri de Libya'daki Türk 
birliklerinin ve subaylarının teslim olmasıydı. Şehzade Osman Fuad'ın geri 


çekilmesi sorunlar doğurdu, bir kısım subay da şahsi tercihleri iddiasıyla 
savaşı sürdürmek üzere kaldılar. 1919'da Misrâte'de kısa süre yaşayan 
Trablus Cumhuriyeti'ne katkıda bulunanları oldu, ancak artık Türkiye ile 
bağlantı kurma imkânı yoktu. Esasen Sevr Antlaşması ile de Osmanlı 
Devleti'nin bu eski topraklarıyla ilgilenme hakkı kaldırılmış ve buranın 
İtalya'ya bağlanması kesinleşmişti. 


İtalya'nın Ankara'daki Büyük Millet Meclisi hükümetiyle ilişkisi, Libya 
meselesinden bağımsız olarak sadece Anadolu'daki çıkarları çerçevesinde 
gelişti. Tek endişesi, Ankara'nın hizmetinde “irşad” görevinde çalışan 
Ahmed Şerifin Libya'ya dönmesini engellemeye yönelikti. Esasen 
Mussolini'nin faşist rejimi iyice katılaşmadan önce Libya halkına bir ölçüde 
özerklik tanıyan bir rejim uygulandığından onların da şikâyetleri 
olmuyordu. 1923'ten itibaren özellikle Grazlanı'nın askeri kumandan tayin 
edilmesinden sonra ırkçılığa dayalı bir tasfiye hareketi sürat kazandı. Aynı 
yıl Tunus sınırı bölgesinde ve 1929”da Fizan'daki bütün direnç kırıldı. 
Ömer el-Muhtâr'ın sürdürdüğü Sirte”deki son direniş de onun esir alınıp 16 
Eylül 1931'de idam edilmesiyle sona erdi. Yerli halk çölde tel örgülerle 
çevrili toplama kamplarında toplandı, onbinlerce kişi öldü. Libya'nın 
İtalyan anavatanı ilân edilmesine geçildi (1939) ve ilk kafile olarak 30.000 
İtalyan köylüsü Trablus ve Bingazi yakınındaki ekim yapılabilir topraklara 
yerleştirildi. Yerlilerin İtalyanlaştırılmasına da hız verildi. 


Bugünkü Libya. II. Dünya Savaşı'nda Afrika'daki çatışmaların büyük kısmı 
Libya topraklarında cereyan etti, ülke baştan başa harap oldu, halk bir defa 
daha büyük sıkıntı çekti. 1943'te İtalyan-Alman kuvvetleri tamamen yenilip 
Libya'dan çıkınca İtalyan göçmenleri de kaçtı. Barış antlaşmaları 
imzalanıncaya kadar Trablus ve Bingazi İngiliz, Fizan Fransız askeri 
idaresine bırakıldı. Birleşmiş Milletler'in Libya'nın geleceğine dair karar 
verme aşamasında Türkiye-Libya ilişkileri yeniden gündeme geldi. İtalyan 
kolonilerinin kaderini belirlemek için oluşturulan komisyonda Türk 
delegesi Türk hükümetinin, Libya'nın galiplerinin himayesine verilmesine 
karşı olduğunu ve bir bütün olarak bağımsızlığının tanınmasını savundu. Bu 
husustaki kararın Libya halkının kendisi tarafından alınmasını istedi. 
Berka'da geçici bir devlet kuran Şeyh İdris es-Senüsi, o yıllarda yeni 
oluşturulan bürokrasisi için Türkiye'den uzmanlar almaya başladı, hatta 
bunlardan biri (Sâdullah Koloğlu) başbakanlığa kadar yükseldi. Mutlak 


bağımsızlığı isteyen ve yabancı himayesini reddeden sınırlı bir grup da daha 
kötü çözümlere düşmemek için gerektiğinde Türkiye ile birleşmeyi öngören 
Hizbü”l-ittihâdı Trablusı Türki adıyla bir parti kurdu. Bu çabaların da ürünü 
olarak Birleşmiş Milletler 21 Kasım 1949'da Libya'nın Trablus, Bingazi ve 
Fizan'dan müteşekkil bağımsız bir devlet olarak kurulmasını ve bunun en 
geç | Ocak 1952 tarihinde gerçekleşmesini kabul etti. Bu çerçevede üç 
bölgenin temsil edildiği bir parlamento oluştu ve 24 Aralık 1951'de Kral 1. 
İdris es-Senüsi devletin kurulduğunu ilân etti. O sırada dünyanın en fakir 
ülkesi ilân edilen Libya İngiltere'ye 1953, Amerika'ya 1954 anlaşmalarıyla 
verdiği askeri üslerin tazminatı ile yaşamak durumundaydı. Bu esnada Arap 
Birliği'ne de üye olmuştu (1953), fakat hem güçsüzlüğü hem Batı 
dünyasına bağımlılığı sebebiyle bir varlık gösteremedi. Esasen iç politikada 
da partilere dayanan bir kampanya söz konusu değildi, dolayısıyla rejimin 
tartışılması düşünülmüyordu. 


1959'da çok zengin petrol yataklarının bulunması ülkenin ve toplumun 
hayatında birden bire önemli bir değişiklik meydana getirdi. Aynı zamanda 
o vakte kadar varlığını önemsemeyen Arap Birliği tarafından daha çok 
dikkate alınmaya başlandı. Mısır'daki Arap milliyetçiliği hareketi ve 
özellikle Cemal Abdünnâsır'ın etkisi 1950'lerin başından beri toplumda 
hissedilmekteydi, ancak çoğunluğu harekete geçirebilecek bir güç 
kazanmamıştı. Zenginliğin artmasının yanı sıra savaşı yaşamamış nesiller 
ortaya çıktıkça Arap milliyetçiliği davası toplumu giderek daha çok 
etkilemeye başladı. Filistin'de yahudiler karşısında alınan yenilgilere 
hareketsiz kalan yönetime tepki arttı. 1 Eylül 1969*da Kral İdris Türkiye'de 
bulunurken yapılan darbe ile krallık yıkıldı, genç subaylar iktidarı ele 
geçirdiler ve cumhuriyeti kurdular. İhtilâl Kumanda Konseyi'nin başı olan 
Albay Muammer Kaddâfi başlangıçta babası saydığı Cemal Abdünnâsır'a 
bağlı iken onun ölümünden sonra kendi teorisini oluşturma çalışmalarına 
girişti. Giderek konseyin diğer üyelerini tasfiye etti ve 1973'ten itibaren 
“rehber” olarak ülkeyi yönetti. Ülkede hiçbir muhalefete izin verilmedi. 


Libya 1969”da İslâm Konferansı Teşkilâtı'na, 1975'te Arap Ekonomik 
Birliği Konseyi'ne üye oldu. 1976'da formüle edilen ve “Yeşil Kitap” adı 
verilen yayınlarda yer alan “dünya üçüncü teorisi”, liberallerin teorisi ve 
blokuyla Marksistler'in teorisi ve blokuna karşı bütün dünyayı birleştirmeyi 
hedeflemekteydi. Sosyal adaleti sağlamak ve sınıflar arası farkları ortadan 


kaldırmak için sosyalist uygulamayı, grup ve parti sömürücülüğüne karşı 
parlamentoyu kaldırıp halk komiteleri aracılığıyla halk iktidarını kurmayı, 
uluslararası alanda barış içinde bir arada yaşama ilkesine bağlı kalarak 
bağımsızlık ve tarafsızlığı korumayı, bu yolda ilerlerken bilimin temelini 
oluşturan Kur'an'a uygun davranmayı öneriyordu. Teoriyi gerçekleştirecek 
gücün İslâm'ın gerçek koruyucusu olan Arap milletinin birliği tarafından 
sağlanacağı inancındaydı. Filistin davasının Arap istekleri yönünde 
çözümlenmesi de başarının göstergesi olacaktı. “Siyasi sistemler hâkimiyeti 
bitti, halkın iktidarı başladı” sözleriyle cumhuriyetin yerine Libya Halk 
Sosyalist Arap Cemâhiriyesi”'nin kurulduğu ilân edildi. Böylece “kütlelerin 
devleti” anlamına gelen “cemâhiriye” kelimesi ilk defa 1976 yılında 
Arapça'da belirdi. Ülkenin adına 1986 yılında “Büyük” kelimesi eklendi. 


Yeni teorinin ilk uygulaması, ülkedeki bütün özel mülkiyetin kaldırılması 
ve Iş yerleri sahipliğinin oralarda çalışanlara devredilmesi oldu. Uluslararası 
alanda da devrimin Libya'yı sadece petrol ihracatçısı olmaktan çıkarıp halk 
ıhtılâlleri ve dünya üçüncü teorisinin ihracatçısı durumuna getireceği 
belirtildi. Bu andan itibaren Libya, büyük petrol gelirlerinin gücüne 
dayanarak iki alanda dünya politikasında rol oynamaya girişti; İsrail'e 
destek veren Amerika'ya ve Batı blokuna karşı sosyalist blokla bütünleşti, 
Arap dünyasındaki bölünmüşlüğü ortadan kaldırmak için yeni gruplaşma 
denemelerine başladı. Libya'nın Birleşik Mağrib (1969), Mısır ve Sudan 
(1970), Suriye (1971), Mısır (1973), Tunus ile bütünleşme girişimleri 
beklenen sonuçları vermedi. 


Arap dünyası içinde istediği birliği sağlayamayan, aksine doğurduğu tepki 
sonucu giderek yalnızlaşan Libya'nın 1980 sonrasında petrol gelirleri de 
önemli ölçüde azaldı (1980”de 22 milyar, 1986'da 5 milyar dolar). Bu 
dönemde Amerika Birleşik Devletleri?yle ilişkileri gittikçe bozulan Libya 
1981, 1983 ve 1984'te Amerikan kuvvetlerinin bombardımanlarına mâruz 
kaldı. Bazı Arap ülkeleriyle de ilişkilerinin iyi gitmemesi üzerine Afrika 
içinde etkili olarak uluslararası alanda güçlenmeyi denedi. Çad ve Fas ile 
başarısız birleşme denemeleri yaptı. 1985'te Rusya ile Amerika'nın nükleer 
sılâhlanmayı ve genel savaş ihtimalini engelleme yolunda anlaşmaları 
Kaddâfi politikasının uluslararası alanda da desteksiz kalmasına yol açtı. 
Ülke ekonomisi Birleşmiş Milletler tarafından Mart 1992'de ambargo 
uygulanması ve Aralık 1993'te yurt dışındaki mal varlıklarının 


dondurulmasıyla kötüleştiyse de 1997'de ambargonun kalkması tekrar bir 
canlanmaya yol açtı. 


Asıl ilgisi Arap dünyasına yönelik olan Kaddâfi”nin Türkiye ile ilişkileri 
önceleri zayıf iken Türkiye'nin 1974'te Kıbrıs'a askeri müdahalesiyle iki 
ülke arasında bir yakınlaşma dönemi başladı. Kıbrıs hareketini 
müslümanların savunması olarak algılayan Kaddâfi Türkiye'ye askeri 
yardımda bulundu. 1975'te İktisadi İşbirliği ve Ticaret Antlaşması 
ımzalanarak Türk firmalarına büyük ihaleler verilmeye ve Türk teknisyen 
ve işçilerin çalışmalarına imkân sağlandı. Libya'daki Türk işçilerinin sayısı 
50.000'e varırken Türkiye'nin bu ülkeye ihracatı giderek artmış, Türk 
şirketlerine verilen inşaat ihalelerinin toplamı da 11 milyar doları aşmıştır. 
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Orhan Koloğlu INI. KÜLTÜR ve MEDENİYET 


1. Dini Hayat, Mezhepler ve Tarikatlar. Arap asıllı müslümanlar İslâm 
fetihlerinin ardından bölgeye yerleşmeye başladılar. Bölgenin yerli halkı 
Berberiler, İfrikiye Valisi Müsâ b. Nusayr döneminde İslâmiyet'i kabul 
ettiler. Hâriciliğin en mütedil kolu olan İbâzıyye, II. (VMİL.) yüzyılın 
başlarına doğru bütün Kuzey Afrika'ya olduğu gibi Trablus bölgesine de 
yayılmaya başladı. Mâliki mezhebi Ziri emirlerinden Muiz b. Bâdis'in 
gayretiyle bölgede yaygınlık kazandı. Osmanlılar'ın Libya'ya hâkim 
olmasından sonra Anadolu'dan gelen Türkler vasıtasıyla Hanefi mezhebi 
bölgeye girmiş oldu. İtalyan işgaline kadar (1912) gayri müslim nüfus, 
sayıları fazla olmamakla birlikte ticaretle uğraşmaları dolayısıyla etkili olan 
yahudiler, burayı vatan edinen Maltalı Katolikler ve Osmanlı tebaası 
Ortodoks Rumlar?dan ibaretti. İşgalin ardından on binlerce İtalyan çiftçisi 
buraya getirilerek verimli topraklara yerleştirildi. Ancak ülkenin 
bağımsızlığını kazanmasından sonra bunların büyük çoğunluğu ülkelerine 
geri dönmek zorunda kaldı. 


Libya'da Kâdiriyye, Ticâniyye, Arüsiyye, Halvetiyye, Derkâviyye ve 
Senüsiyye tarikatları yaygındı. Osmanlı idaresi zamanında Kuzey Afrika'da 
başlayan misyonerlik faaliyetlerine karşı en büyük mücadeleyi Senüsiyye 
tarikatı mensupları yürüttüler. Bu tarikat, bilhassa çöl ikliminin hâkim 
olduğu bölgelerde ismen var olan Müslümanlığın yeniden günlük hayatın 
bir parçası haline gelmesini sağladı. Senüsi şeyhleri, kurdukları zâviyelerde 
Libya'da ve Afrika içlerindeki birçok bölgede İslâm'ı yaymakla kalmadılar, 


aynı zamanda dini eğitimi ve ticari hayatı da destekleyip yönlendirdiler. 
Çok sayıda mahalli idareci bu tarikata intisap ettiği için mensupları 
sömürgeciliğe karşı yapılan mücadeleyi geniş bir alanda yürütme imkânı 
buldular ve mücadelelerini Osmanlı Devleti'nin de desteğiyle XX. yüzyılın 
ilk yıllarında silâhlı olarak sürdürdüler. Senüsiler, Fransa'nın güneyden Çad 
ve Nijer'i işgaline, ardından İtalya'nın kuzeyden bütün Libya'yı ele 
geçirme planlarına karşı Osmanlı askerleriyle birlikte yürüttükleri savaşta 
büyük başarılar kazandılar. Senüsi zâviyeleri genelde kabile hayatının güçlü 
olduğu Sirenayka, Trablus civarı ve Fizan'da yaygındı. Muammer el- 
Kaddâfi'nin 1969 yılında yaptığı ihtilâlin ardından Senüsi zâviyelerine 
sınırlama getirildi; tarikatın piri Muhammed es-Senüsi adına kurulan 
üniversite lağvedilerek buraya bağlı fakülte ve diğer bölümler Libya 
Üniversitesi”ne bağlandı. 


1970'lı yılların başında yayımladığı Yeşil Kitap'ta siyasi fikirlerinin 
dayanağının Kur'ân-ı Kerim olduğunu söyleyen Kaddâfi döneminde dine 
ağırlık veren devlet politikası izlenmeye başlandı. Hz. Peygamber'in 
vefatını başlangıç kabul eden takvim benimsendi. Kur'an okulları ve 
medreseler millileştirilerek yeni sistemin fikirleri buralarda da halka 
anlatıldı. 1973 yılı Kasım ayında hukuk düzenini İslâm hukukuna uygun 
hale getirmek için çalışmalar başlatıldı ve 1977 yılındaki büyük halk 
kongresinde bütün kanunların Kur'an'a uygun olacağı kararı alındı. 
Yaklaşık on yıl siyasal ve sosyal reformlarını Kur'an'a dayandırdığını 
söyleyen Muammer el-Kaddâfi'nin 1970'li yılların sonundan itibaren siyasi 
ve iktisadi amaçlar uğruna İslâm kültürüne eleştiriler yöneltmeye başladığı 
belirtilmektedir. 


2. İlmi Hayat, Eğitim ve Öğretim. Libya'da tarih boyunca çok sayıda âlim 
yetişmiştir. İslâm dünyasının birçok bölgesinde okutulan el-Kâfi adlı 
kitabının yanında çok sayıda eseri bulunan Ebü”l-Hasan İbnü”1-Münemmir, 
Libya'nın ilk önemli şairlerinden, ed-Dürretü'l-hatire fi'l-muhtâr min şi“ri 
şu“ arâ 'i”1-Cezire adlı eserin sahibi Ebü”l-Hasan İbnü”l-Veddâni, şiirlerinin 
çok az bir kısmı günümüze ulaşan Ebü'l-Hasan el-Hevvâri et-Tarablusi, 
Risâletü”l-kıyâs ve Risâletü”l-cihâd adlı eserlerin yazarı Muhammed b. 
Ebü'd-Dünyâ, Arap dili ve edebiyatı yanında en-sâb, hadis, fıkıh, kelâm 
alanlarında da yetişen ve özellikle Kıfâyetü'l-mütehaffız adlı eseriyle lugat 
konusunda önemli bir kaynak bırakan Ebü İshak İbnü”l-Ecdâbi, 


kasidelerden oluşan divanıyla tanınan mutasavvıf şair Ahmed b. Hüseyin b. 
Ahmed el-Behlül, Amr b. Âs zamanından Ahmed Karamanlı dönemine 
kadar (1150/1737) Libya'nın tarihini ele alan et-Tezkâr fi men meleke 
Tarâblus ve mâ kâne bihâ mine”l-ahbâr adlı eserin müellifi ve aynı zamanda 
şair Muhammed b. Halil Galbün, Vali Ahmed Râsim Paşa devrine kadar 
geçen uzunca bir dönemin tarihini ve yetmiş kadar önemli şahsiyetin 
biyografisini ihtiva eden el-Menhelü”l-“azb fi târihi Tarâblusgğarb ve 
Nefehâtü'n-nisrin ve'r-reyhân fi men kâne bi-Tarâblus mine”l-a“ yân adlı 
eseriyle tanınan Ahmed en-Nâib el-Ensâri, başta el-Bâhis ve'l-fakıhu”|- 
muşlih olmak üzere fıkıh ve tasavvuf alanında yirmiden fazla eser yazmış 
olan Ali b. Abdüssâdık, el-Fetâvâ kâmiliyye fi'l-havâdisi”t-Tarâblusiyye 
adlı kitabın müellifi Trablusgarp müftüsü Kâmıl b. Mustafa, Endülüs asıllı 
olup son dönem Trablus şairleri arasında yer alan ve bir divanı bulunan 
Mustafa b. Zikri bunlar arasında sayılabilir. Libya'da yetişen âlimler 
hakkında başlıca müracaat kaynakları içinde İbn Galbün ve Ahmed en-Nâib 
el-Ensâri'nin yukarıda adı geçen eserleri dışında Ali Mustafa el-Misrâti'nin 
A'lâm min Tarâblus ve Tâhir Ahmed ez-Zâvi et-Tarablusi'nin A'lâmü 
Libyâ adlı eserleri anılabilir. 


ATTAN AT* 


A A A 


yerlerde bulunan medreselerde, İbâzi âlimleri ise İbâziliğin Kuzey 
Afrika'daki başlıca merkezlerinden Cebelinefüse'de eğitim görmüşlerdir. 
Endülüs'ün düşmesinden sonra Libya'ya göç eden müslümanlar arasındaki 


âlimlerin bölgenin bir ilim merkezi olmasına büyük katkıları oldu. Başşehir 
Trablus yanında özellikle Misrâte şehrindeki medreselerde ve zâviyelerde 
çok sayıda âlim yetişti. Mağribli âlimler hac seferleri sırasında Şeyh Ahmed 
Zerrük Medresesi, Abdullah el-Mahcüb Medresesi gibi önemli ilim 
kurumlarına uğrayarak ders verdiler. Osmanlı idaresinin kuruluşundan 
İtalyan işgaline kadar geçen dönemde birçok bölgede medreseler açıldı. 
Trablus'un 1835'te İstanbul'a tekrar doğrudan bağlanmasıyla birlikte eğitim 
faaliyetlerine daha fazla ilgi gösterilmeye başlandı. Trablus'a 1*dâdi-ı mülki, 
erkek ve kız öğrenciler için ilkokul ve rüşdiye, Maarıf Nezâreti”'ne bağlı 
Mektebi İrfân, Seydi Mısri”de Ziraat Mektebi ve dârülmuallimin bu 
dönemde açıldı. Ülkede gazetecilik de bu devirde başladı. Trablusgarp”ta 
biri Türkçe, diğerleri Arapça olmak üzere toplam sekiz gazete ve haftalık 
dergi neşredildi. Mektebi Fünün ve Sanayi Matbaası ile Vilâyet Matbaası bu 


dönemde kuruldu. Valı Nâmık Paşa, Trablus'ta 1313 (1895) yılında 
Medresetü”l-fünün ve”s-sanâyii”l-İslâmiyye adıyla bir okul açtı. Bu okul, el 
sanatları ve diğer meslek kollarında Libya'da günümüze kadar hizmet 
vermeye devam eden en önemli eğitim kurumlarından biridir. İtalyan 
işgalini takip eden yıllarda Anadolu'ya ve Suriye'ye göç eden çok sayıda 
Libyalı üst rütbeli asker, âlim ve devlet adamı gittikleri yerlerde çeşitli 
görevlere getirildi. 


İtalyanlar, işgalden sonra ilk olarak 1936 yılında Trablusgarp”ta yönetimde 
görev alabilecek yerlileri yetiştirmek amacıyla Arapça eğitim veren bir 
okulun açılmasına izin verdiler. Bu okula öncelikle kendi idarelerinde 
çalışmayı kabul eden görevlilerin çocukları alındı. 1939'da ilk ve 
ortaokullarda 6754 Arap, 5297 İtalyan çocuğu öğretim görüyordu. 
Bağımsızlık sonrası 1950-1951 yıllarında okula giden çocuk sayısı 32.000'e 
yükseldi. 


Bingazı'deki Beydâ'da bulunan Senüsi Zâviyesi 1952'de Dini Araştırmalar 
Enstitüsü'ne dönüştürüldü. Başlangıçta sadece Edebiyat Fakültesi'nden 
ibaret olan Libya Üniversitesi ilk defa 1956 yılında Bingazi'deki melik 
sarayında İngiliz, Amerikan ve Mısırlı on profesör ve otuz üç öğrenciyle 
eğitime açıldı. Aynı şehirde 1958”de İktisat Fakültesi, Trablus”ta Bilim 
Fakültesi, 1962'de yine Bingazı'de Hukuk Fakültesi öğretime başladı. 
1961'de Kral 1. İdris, Bingazi Dini Araştırmalar Enstitüsü'nü üniversiteye 
dönüştürerek dedesi Muhammed b. Ali es-Senüsi'nin adını verdi. Ülkede 
belli başlı üniversite ve yüksek öğretim kurumları şunlardır: Fâtih 
(Bingazi), el-Arab Tıb, Teknoloji, Kâr Yünus (Garyanus), Sebha, Tehaddi, 
Ömer el-Muhtâr, Nâsır, el-Cebelü”l-garbi ve Derne üniversiteleri, Milli 
İdari Enstitüsü (Trablus), Milli Posta ve Telekomünikasyon Enstitüsü 
(Trablus). 


3. Dil ve Edebiyat. Aslen Cezayirli olduğu halde hac dönüşünde Fransız 
işgalinden dolayı ülkesine dönemeyen ve Libya'daki Osmanlı idarecilerinin 
büyük desteğini gördüğü için buraya yerleşen Muhammed b. Ali es-Senüsi, 
tarikat piri ve işgalcilere karşı direniş hareketinin lideri olmanın yanı sıra 
edebi eserleriyle de tanınmıştır. 


XIX. yüzyılda Libya edebiyatında iki isim öne çıkmaktadır. Bunlardan ilki 


İtalyanlar'a karşı Trablusgarp savaşına katılan Senüsi halifesi Muhammed 
es-Sünni, diğeri devlet adamlığı vasfı yanında Kuzey Afrika tarihinin İslâmi 
dönemi alanında yazdığı eserleri ve şiirleriyle tanınan Süleyman Paşa el- 
Bârüni'dir. Muhammed b. Zikri'nin II. Abdülhamid'e ve Mehdi es- 
Senüsi'ye methiye olarak yazdığı şiirleri onun eski Arap şiiri geleneğine 
bağlılığını göstermektedir. Aşka dair şiiri ise muhteva ve şekil bakımından 
dönemin Libya şiiri için bir yenilik sayılmaktadır. 


İtalyan işgaliyle iki dünya savaşı arasındaki dönemde yetişen şairlerin çoğu 
geleneksel öğretim dışında İtalyan okullarında İtalyanca ve Türkçe eğitim 
gördüler. Ortaöğrenim sırasında bu iki dilden birinin edebiyatını ve 
özellikle şiirini okudular. Arap dilinin o dönemdeki meşhur temsilcilerinden 
Ahmed Şevki, Ma'rüf er-Rusâfi ve Zehâvi'nin eserlerinden etkilendiler. 
Milli duyguları ağırlıklı olarak şiirlerine yansıtan bu dönem şairlerinden 
İbrâhim el-Usta Ömer, Ahmed eş-Şerif ve Ahmed Refik el-Mehdevi 
ülkelerinin İtalyan işgali süresince sürgünde yaşadıklarından bu durum 
şiirlerine de yansıdı; bunlar daha çok sömürgeciliğe karşı konuları işlediler. 


Osmanlılar'ın son döneminde ve Trablusgarp savaşının ardından İstanbul'a 
çok sayıda Libyalı âlim ve devlet adamı gelmişti. İçlerinden geri dönenler 
varsa da çoğu Türkiye Cumhuriyeti vatandaşı oldu. Bunlardan Senüsi şeyhi 
ve âlim Abdülaziz el-İsâvi, el-Feteva”l-Kâmiliyye adlı eserin müellifi 
Trablusgarp müftüsü Kâmıl b. Mustafa; tarıh, felsefe, edebiyat ve hukuk 
dallarında Türkiye'deki gazetelerde yazıları ve şiirleri yayımlanan, cami ve 
medreselerde ders veren Ahmed b. Şetvân; II. Abdülhamid'e yakınlığıyla 
bilinen ve onun izniyle yaptırdığı tekke ve konağında tasavvuf erbabını 
toplayan Şeyh Zâfir elMedeni; Libya'da modern müziğin öncülerinden olan 
ve 1923'te Türkiye'ye yerleştikten sonra bestekârlık ve eğitimcilik yapan 
Abdullah Cemâleddin el-Milâdi; Türkçe, Arapça ve Farsça yayımlanan 
Âlem-i İslâm dergisi müdürü Yüsuf b. Şetvân; Trablus”ta çıkarmaya 
başladığı Rakib gazetesini savaştan sonra İstanbul?da devam ettiren 
Mahmüd Nedim b. Müsâ; yine Türkiye'deki gazetelerde yazıları 
yayımlanan Osman el-Kizâni önde gelen isimlerdir. 


Ülkenin bağımsızlığını kazanmasından sonra şiir yanında edebiyatın diğer 
alanlarında da eser veren yeni bir nesil yetişti. Bu neslin öncülerinden Ali 
Sıdkı Abdülkâdir'in Afrika'da ve Arap ülkelerinde sömürgeciliğe karşı 


görüşlerini yansıtan şiirleri yanında aşk, hayat, kardeşlik, hürriyet 
konularını ele alan şiirleri de vardır. Muhammed el-Mehdi, Râşid Zübeyr 
es-Senüsi, Hâlid Zağbiye, Beşir el-Hâşimi, Lutfi Abdüllatif, Alı el-Fezzâni 
ve kadın şair Kevser Necm bu neslin diğer temsilcileri arasında yer 
almaktadır. 


II. Dünya Savaşı öncesinde bazı denemeler bulunmakla birlikte hikâye türü 
Fuâd el-Kâ'bâzi, Mustafa el-Uceyli, Said es-Serrâc ve Ahmed Kınâbe'nin 
hikâyeleriyle Libya edebiyatına gerçek anlamda bu dönemde girdi. Aynı 
devirde yetişen Halife et-Tekbeli, Kâmil Hasan el-Makhür, Ali Mustafa el- 
Misrâti, Beşir el-Hâşimi, Yünus eş-Şerif, İbrâhim el-Küni, Abdullah Güyiri 
gibi yazarlar hikâyelerinde genellikle ülkenin ve halkın sorunlarını ele 
aldılar. Libya edebiyatının ilk romanı ise Muhammed Abdülkâfi'nin Beyne 
kalbeyn adlı eseridir (Beyrut 1967). 


4. Mimari. Libya mimarisi üzerinde Fenike, Grek, Roma, Bizans ve İslâm 
medeniyetlerinin tesiri açıkça görülür. Sahil şeridinde İslâm öncesi döneme 
ait medeniyetlere dair eserlerin harabelerine rastlanmakta, arkeolojik 
kazılarla bazı eserler ortaya çıkarılmaktadır. Fizan'da Garamant kavminin 
merkezi konumundaki Cerma'da önemli tarıhi eser kalıntılarına 
rastlanmıştır. Libya'da İslâmi döneme ait eserlerin çoğu günümüze 
ulaşmamıştır. Bunun başlıca sebebi, Fâtımiler?'in merkezlerini Kahire'ye 
taşımalarının ardından Kuzey Afrika'da kendilerine bağlı hânedanların 
bağımsızlıklarını ilân etmeleri üzerine bunları cezalandırmak için bölgeyi 
tahrip etmeleridir. Yukarı Mısır'da 


yaşayan Beni Hılâl ve Beni Süleym gibi bedevi Arap kabileleri, 
Fâtımiler'in tahrikiyle Berka'dan batıya doğru ilerleyip girdikleri her yeri 
yıktılar. Böylece bütün Kuzey Afrika'da olduğu gibi Trablusgarp'ta da dört 
asırda oluşan Berberi-İslâm medeniyetinin güzel örnekleri ortadan kalktı. 
Eyyübiler döneminde Trablusgarp bölgesine gönderilen emirlerden 
Şerefeddin Karakuş'un seferleri esnasında da büyük zarar gören Libya, asıl 
yıkımı Sicilya*dan gelen Normanlar ve Endülüs'ün düşmesinden sonra 
bilhassa başşehir Trablus ve civarını işgal eden İspanyollar zamanında 
gördü. 


Günümüzde yapılan arkeolojik kazılarda Akdeniz sahilinde Fâtımiler 


dönemine ait Medinetüssultân ve Ecdâbiye'de IV. (X.) yüzyıl eseri bir cami 
ve kale kalıntısı bulunmuştur. Bu camide mevcut hat örnekleri halen 
Sirenaika (Şahhât) Müzesi'nde sergilenmektedir. Antik Leptis Magna 
şehrinin güneyindeki tepe üzerinde yer alan ve halk arasında Kasrü”|- 
hammâm denilen hisarda mevcut kitâbeden burasının bedevi Araplar'ın 
ıstılâsına karşı mahalli bir idareci tarafından Roma-Bizans dönemine ait bir 
yapı üzerinde inşa edildiği anlaşılmaktadır. Şerefeddin Karakuş'un bugün 
Kargariş (Kırkkarış) adıyla bilinen, başşehre birkaç mil uzaklıktaki köyde 
yaptırdığı hisarın kalıntıları zamanımıza ulaşmıştır. Ülkenin diğer 
bölgelerinde de farklı mimari özelliklere sahip tarihi eser örneklerine 
rastlanmaktadır. Trablusgarp bölgesinde bulunan 862 (1458) tarıhli bir 
türbenin taşı Libya'daki en eski kitâbe olarak kabul edilir. Berka bölgesinde 
yer alan iki mermer sütun parçasındaki kitâbeler bunların Fâtımi eserlerinin 
kalıntıları olduğunu göstermektedir. Amr b. Âs'ın Trablus”a kadar geldiği 
ve ülkedeki en eski eserlerden biri sayılan Nâka Camii'ni inşa ettirdiği 
rivayeti yaygındır. Bu caminin Fâtımiler devrinde yapıldığı da 
nakledilmektedir. 


Libya'da günümüzde mevcut mimari eserlerin tamamına yakını Osmanlı 
dönemine aittir. Libya mimarisi coğrafi konumu gereği bir taraftan 
Osmanlılar vasıtasıyla doğudaki müslüman Araplar'dan, diğer taraftan 
buraya göç eden Endülüslüler'den ve Mağrib ülkeleri içinde kendine 
mahsus yeri olan Tunus'tan etkilenmiştir. Osmanlılar'ın Libya'daki inşa 
faaliyetleri buraya gönderilen ilk vali Hadım Murad Ağa tarafından 
başlatıldı. Murat Ağa idari merkez haline getirdiği Tâcürâ”da kale, burç, 
cami, medrese ve su kuyusu yaptırdı. 1551-1912 yılları arasında yaklaşık 
dört asır boyunca Osmanlılar Trablusgarp eyaletine çok sayıda camı, 
medrese, çarşı, han, hamam ve hastahane, kale ve burç inşa ettiler. 
Libya'nın esaslı şekilde imarına daha çok Dayılar döneminde (1603-1711) 
önem verildi. Mehmed Dayı ile Osman Dayı zamanında şehir tahkim edildi 
ve ikişer katlı binalar yapıldı. Türk Çarşısı'nın inşası da Mehmed Dayı 
döneminde tamamlandı. Şehre yeni bir cami yapıldı ve diğer çarşılar 
düzenlendi. Karamanlı hânedanı devrinde de (1711-1835) Trablusgarp 
eyaletinde çok sayıda mimari eser inşa edildi. Bu dönemi başlatan Ahmed 
Bey kendi adına cami, medrese ve han yaptırdığı gibi buralara içme suyu da 
getirtti. 


Trablusgarp'ın 1835 yılında doğrudan İstanbul'a bağlanmasıyla inşa 
faaliyetleri daha da arttı. Kale, kışla ve koğuş, karakol, burç gibi askeri 
mekânlar; medrese, mektep, rüşdiye, ıdâdi, ilkokul gibi eğitim kurumları; 
karantina, askeri hastahane ve II. Abdülhamid'in emriyle 1898 yılında 
yaptırılan Gurebâ Hastahanesi gibi sağlık tesisleri; camı, tekke ve türbe gibi 
dini yapılar; yol, liman, posta ve telgraf gibi ulaşım ve taşımacılık 
yatırımları; ticari, zirai ve mesleki alanlarda eyaletin ihtiyaç duyduğu 
binalar yapıldı. 


Osmanlı dönemi Libya mimarisinde büyük bir değişiklik meydana getirdi. 
Cami ve mescidlerde merkezi yapı ve merkezi kubbe esas alınarak mekân 
birliği sağlanması, taş işçiliği, mermer ve alçı süsler, ahşap oyma sanatı 
Osmanlı mimari unsurlarıdır. Libya'daki tarihi eserler, doğrudan 
İstanbul?daki cami ve mescidlerden etkilenmekle birlikte geleneksel Mağrib 
mimarisine ve diğer eyaletler arasındaki etkileşime de işaret etmektedir. 
Camilerin mihrapları renkli taş işlemeciliğinin güzel örneklerini yansıtır. 
Camiler birer külliye olarak planlanmış, etraflarında medreseler, hamamlar, 
türbeler ve dükkânlar yapılmıştır. Minareler farklı mimari tarzlarda inşa 
edilmiştir. 


Bölgenin ticaret merkezlerinden Trablus'ta ticari hayatın en önemli 
mekânları olan hanlar (bedestenler) Osmanlı döneminde XVTI-XIX. 
yüzyıllarda yapılmıştır. Bu mekânlar giriş eyvanı ve kemerlerle çevrili 
avludan ibaret iki katlı binalardı; birinci kat daha ziyade depo için 
kullanılmakta, üst katta tüccarların odaları bulunmaktaydı. İş yerleri avluya 
bakacak şekilde sıralanmıştı. Eski şehrin caddeleri dar ve çok düzgün 
olmayan taş döşeli olup iki yanda çarşılar ve dükkânlar yer almaktadır. 
Türkler tarafından yapılan evler genelde geniş iç avlulara sahiptir. 


1890 tarıhlı Trablusgarp eyaleti salnâmesine göre burada dokuz cami, on 
sekiz mescid ve yirmi iki tekke bulunmaktaydı. Bütün camiler içerisinde, 
XIX. yüzyılın ikinci yarısında inşa edilen Bingazi'deki Osman Buklâvuz ve 
Atik Camii merkezi 


tek kubbeli yapılarıyla diğerlerinden ayrılmaktadır. Bu eyalette Osmanlı 
öncesi döneme ait önemli camilerin başında, dört sütun üzerine oturan iki 
kubbeli ve mihrabı ile Mağrib mimarisinin güzel örneğini yansıtan 


Trablusgarp'taki Hârübe Camii gelmektedir. Osmanlı devrinde yapılan veya 
tamir edilen belli başlı camiler şunlardır: Nâka Camii. 916'da (1510) 
İspanyollar tarafından tamamen yıkılmış, 1019'da (1610) eski mimarisine 
uygun tarzda beylerbeyi Sefer Dayı tarafından kırk iki kubbeli olarak 
yeniden inşa edilmiştir. Murad Ağa Camii. Tâcürâ'da bulunan camiyi 
Hadım Murad Ağa yaptırmıştır. Mağrib mimarisiyle karışık tarzı ve çok 
sayıda kubbesiyle bölgenin en büyük camisi olup yanındaki medreseyle 
birlikte bir külliye oluşturur. Turgut Reis Camii. Turgut Reis, 958'de (1551) 
Trablusgarp'ta cami ile hamam ve dükkânlardan oluşan bir külliye inşa 
ettirmişti. Cami 1013'te (1604) Alı Bey tarafından yeniden yaptırılırken ilk 
özelliğini kaybetmiştir. Bununla birlikte “T” şeklindeki mimarisiyle 
Anadolu camilerinin bir örneğini temsil etmektedir. 11. Dünya Savaşı 
esnasında tahrip edilen cami, bağımsızlığın kazanılmasından sonra yapılan 
restorasyon çalışmaları sırasında da mimari özelliklerini kaybetmiştir. Cami 
bugün son derece bakımsız bir haldedir. Kabristanında bulunan Turgut Reis 
Türbesi önemli ziyaretgâhlardandır. Osman Paşa Medresesi ve Camii. 
Turgut Reis Camii'nin bulunduğu cadde üzerinde yer alan medrese ve 
camiyi Trablusgarp Valisi Sakızlı Osman Paşa 1065'te (1655) inşa 
ettirmiştir. Hamamı, türbesi, hanı, mezarlığı ve diğer vakıf eserleriyle bir 
külliye oluşturmaktadır. Mehmed Paşa Camii. 1110'da (1698-99) Mehmed 
Paşa tarafından Trablusgarp'ta ınşa ettirilen caminin kapıları ince taş 
işçiliğinin en güzel örneklerindendir. Karamanlı Ahmed Bey Camii ve 
Medresesi. Karamanlı hânedanının kurucusu Ahmed Bey'in yine 
Trablusgarp'ta 1736-1738 yıllarında yaptırdığı cami diğer unsurlarıyla 
birlikte bir külliye niteliği taşımaktadır. Günümüzde başşehrin en güzel 
camisidir. Mescidü”l-atik (Câmiu”l-kebir). Karamanlı hânedanından 
Mehmed Bey'in Derne'de 1735'te inşa ettirdiği caminin kırk iki kubbesi ve 
kırk beş mermer sütunu bulunmaktadır. Osmanlı döneminde Libya'da 
yapılan en büyük camidir. Câmiu'l-atik (Câmiu”l-kebir). Bingazı'de XVI. 
yüzyılda yapıldığı tahmin edilen cami Vali Tâhir Paşa (1893-1904) 
tarafından yeniden inşa ettirmiştir. Reşid Camii (1884). Bugün Mescidü”|1- 
magâr olarak bilinen camiyi Bingazi Valisi Reşid Paşa eski Ebü Garâre 
Camii'nin yerine yaptırmıştır. Gürcü Camii. XIX. yüzyılın başlarında 
Trablusgarp'a yerleşen Gürcü asıllı tüccar Mustafa Bey tarafından 1833 
yılında inşa ettirilen caminin minaresi Türk mimari tarzının güzel 
örneklerindendir. 


Roma dönemi kalıntıları üzerinde yapılan Trablusgarp Kalesi (Sarâyü”|1- 
hamrâ) birbirine kemerli koridorlarla bağlı farklı kısımlardan oluşmaktadır. 
İçeride çok sayıda avlu olup ortalarında taştan çeşmeler, bir kısmı Roma ve 
Bizans kalıntısı kemerle çevrili revaklar bulunmaktadır. Kale Osmanlı 
döneminde Turgut Reis tarafından tamir ettirilmiş, XIX. yüzyılda Vali 
Aşkar Ali Paşa ve Ahmed İzzet Paşa dönemlerinde büyük onarımlar 
geçirmiştir. 


1835'te Karamanlı hânedanına son verilerek Trablusgarp'ın idaresinin 
İstanbul'a doğrudan bağlanması üzerine buraya tayin edilen valiler çeşitli 
binalar yaptırdılar. 1868 yılında Vali Alı Rızâ Paşa Trablus'a bir 
muvakkithâne, suyu şehir dışından getirilen büyük bir çeşme ve Urfella 
kazasına bir köşk; Vali Ahmed İzzet Paşa eyalet merkezine sanat okulu, 
Gurebâ Hastahanesi, rüşdiye mektebiyle limandaki feneri ve Hamidiye adlı 
kapalı çarşıyı inşa ettirdi. Uzun yıllar burada vali olarak kalan Ahmed 
Râsim Paşa (1878-1893) 


askeri rüşdiye binasını yaptırdı, ilk defa borularla şehre su getirtti. Sıbyan 
mektebi, kız mektebi, şehir dışında altmış sekiz dükkânlık Hamidiye 
Çarşısı, Hums, Cifâre, Sükne ve Şâti'deki hükümet konakları, askeri 
kışlalar, çeşmeler ve vilâyet merkezindeki 100 yataklı Gurebâ Hastahanesi 
onun inşa ettirdiği çok sayıdaki eser arasında zikredilebilir. 
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Ahmet Kavas 


LICHTENSTADTER, Ilse 


(1907-1991) 
Yahudi asıllı Alman şarkiyatçısı. 


Hamburg'da doğdu. Önce yahudi, ardından hıristiyan okullarında okuyarak 
orta öğrenimini tamamladı ve bir süre öğretmenlik yaptı. Daha sonra 
Frankfurt Üniversitesi'ne girdi; burada Josef Horovitz, Johann W. Fück, 
Richard Ettinghausen ve Paul Tillich gibi hocaların öğrencisi oldu. 
Öğrencilik yıllarında yahudilerle müslümanlar arasındaki münasebetlere 
ilgi duydu ve bu konu üzerine çeşitli yazılar yayımladı. 1931'de bugün dahi 
konusunda örnek araştırma sayılan “Das Nasib der altarabischen Oaside” 
adlı teziyle (Islamica, V/1 (1931), s. 17-96) doktor unvanı aldı. Bu 
çalışmasında eski Arap kasidelerinin başlangıcındaki nesib denilen tasvir 
kısımlarını incelemiştir. 1933 yılı başında Naziler'in iktidara gelmesi 
üzerine İngiltere'ye gitti ve iki yıl süreyle Cambridge Üniversitesi'ne bağlı 
Oucen's College'ın Doğu Dilleri Bölümü'nde kütüphaneci olarak 
çalıştıktan sonra Oxford Üniversitesi'nin akademik kadrosuna geçti. Aynı 
yıl Câhiliye dönemi Arap kadınının savaşlardaki rolünü incelediği Women 
ın the Aiyâm al-“ Arab adlı kitabı Royal Aslatic Society tarafından bir ödül 
neşri (prize publication) olarak yayımlandı. 1937'de Oxford 
Üniversitesi'nde, Câhiliye ve ilk İslâm dönemleri için önemli bir kaynak 
teşkil eden Bağdatlı nahivci Muhammed b. Habib'in Kitâbü'l-Muhabber'ini 
kısmen neşre hazırlayarak ikinci bir doktora daha yaptı. G. Levi Della 
Vida'nın nezaretinde sürdürdüğü çalışma sonucunda kitabın tam metnini 
1943'te Hindistan-Haydarâbâd'da neşretti. 


1938'de Amerika'ya giden Lichtenstadter New York'a yerleşti ve buradaki 
Jewish Theological Seminary?'de bulunan meşhur Judaica koleksiyonunun 
katalogunu hazırladı. Daha sonra Arthur Pope tarafından New York'ta 
kurulan Asia Institute'te Arap edebiyatı ve İslâm kültürü okutmaya başladı; 
1945'te doçentliğe, 1951'de profesörlüğe yükseldi. Bu dönemde Gustave 
Edmund von Grunebaum ve Franz Rosenthal gibi şarkiyatçılarla dostluk 
kuran Lichtenstadter 1950-1951 yıllarında İslâm dünyasına seyahatler yaptı. 


Mısır'da kaldığı yedi aylık sürenin beş ayını bir köyde kadınların içinde 
bulunduğu şartları ve kızların gördüğü ilk eğitimi incelemekle geçirdi. 
Ardından konferans vermek üzere Pakistan ve Hindistan'a gitti. Bu sırada 
özellikle Pakistan'da tanıştığı entelektüeller onu derinden etkiledi ve 
buradaki gözlem ve incelemeleri, en büyük eseri olan Islam and the Modern 
Age (London 1959) adlı kitabını telif etmesine yol açtı. Önsözünü 
Pakistanlı siyasetçi Zafirullah Han'ın yazdığı iki bölümlük eserin birinci 
bölümünde İslâm'ın esasları, kültür temelleri, İslâm öncesi Arap topluluğu, 
dini ve içtimai esaslar ve Arap düşüncesinin dayandığı temel ilkeler, ikinci 
bölümünde modernizm karşısında müslümanların konumu, sosyal, siyasal 
ve ekonomik sorunlar, evlilik ve aile kurumu, eğitim, İslâm ve milliyetçilik, 
İslâm'da modern düşünce ve Doğu ile Batı'nın buluşması üzerinde durulur. 
Kitap, Abdülhamid Selim tarafından el-İslâm ve”l-“aşrü”l-hadis tahlilen ve 
takyimen adıyla Arapça'ya çevrilmiştir (Kahire 1981). 


1953-1959 yılları arasında New York Üniversitesi”nde çalışan 
Lichtenstadter daha sonra Harvard Üniversitesi'ne geçti ve Sir Hamilton 
Gibb'in başkanlık ettiği Ortadoğu Araştırmaları Merkezi'nde Arapça 
okutmaya başladı; 1974'te bu üniversiteden emekliye ayrıldı. 
Emekliliğinden iki yıl önce Twayne Publishers yayıncılık şirketinin klasik 
Arap edebiyatı dizisinin editörlüğünü üstlenmiş ve Wheeler M. 
Thackston'un Kisâi'den yaptığı Kışaşü'l-enbiyâ? tercümesi, Richard 
McCarthy'nin bir Gazzâli antolojisi olan Freedomand Fulfilment'i gibi 
Arap edebiyatının önemli eserlerinin açıklamalı tercümelerini çıkarmıştı. 
Son eseri Introduction to Classical Arabic Litterature 1974 yılında bu dizide 
basıldı. Lichtenstadter'in ayrıca İslâm Ansiklopedisi gibi bazı 
ansiklopedilerde yayımlanmış maddeleri bulunmaktadır. 
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Mehmet Kanar 


LIGETI, Lajos 


(1902-1987) 
Macar Türkologu ve Moğol dili uzmanı. 


Balassagyarmat”ta doğdu. Adı Fransızca ve İngilizce kaynaklarda Louis 
şeklinde kaydedilir. Budapeşte Eötvös Lorând Üniversitesi'nde klasik 
filoloji ve Zoltân Gombocz, Gyula Nemeth gibi Türkologlar”dan Türkoloji 
okudu. Kırgız kavim 


adının menşei üzerine Die Herkunft des Volknamens Kirgis adlı teziyle 
(Budapest 1925) doktor unvanını aldı. 1925'te burslu olarak Paris'e gitti ve 
Sorbon Üniversitesi'nde Henri Maspero, Jacgues Bacot, Paul Pelliot, Boris 
Vladimirstov ve Gustav J. Ramstedt gibi şarkiyatçılarla birlikte Çin, Tibet, 
Orta Asya Türk-Moğol dil ve kültürleriyle ilgili çalışmalar yaptı; özellikle 
Pelliot”dan çok etkilendi. 


1928'de ülkesine dönen Ligeti, aynı yıl Macar Bilimler Akademisi'nin 
desteğiyle Çin ve Moğolistan'ı ziyaret etti ve üç yıl kadar Çin Seddi ile 
Gobi çölü arasındaki pek bilinmeyen Moğol kabileleri içinde yaşayarak 
malzeme topladı. Ülkesine getirdiği bu malzemenin çoğu Il. Dünya Savaşı 
sırasında tahrip olduysa da Macar Bilimler Akademisi Kütüphanesi'ne 
hediye ettiği çok değerli Moğol, Mançu, Tibet ve Çin yazmaları korundu. 
Bunların içinde bulunan 108 bölümlü Moğol Budist kodeksini ilk defa 
araştırmacılara tanıttı. 1934 yılından ölümüne kadar Macar Bilimler 
Akademisi üyeliği ve başkanlığı yaptı. 


1936-1937'de Afganistan'a giderek Moğolca'nın yanında Özbekçe üzerine 
araştırmalarda bulundu. Bu sırada eski ve yeni Türk dilleri arasında uzun 
sesliler bakımından mevcut olan ilişkiyi ortaya koydu. Hunlar'a karşı özel 
bir ilgi duyarak Gyula Nemeth'in editörlüğünü yaptığı Atilla €s hunjai adlı 
eserin (Budapest 1940) iki bölümünü yazdı. Otuz yedi yaşında iken 
Budapeşte Üniversitesi Sanat Fakültesi'nde profesör oldu; Orta Asya, 
Uzakdoğu ve Türkoloji kürsülerinin başkanlıklarını yürüttü. Daha çok Orta 


Asya dil ve kültürleriyle ilgili dersler verdi ve ilk kuşak Macar sinologlarını 
yetiştirdi. Csoma de Körös cemiyetini yeniden organize etti; akademinin 
desteğiyle Orta Asya dıl ve kültürleri konusunda bir araştırma grubu 
oluşturdu. Acta Orientalia Academiae Scientiarum Hungaricae'yı kurdu 
(1950). Batı dillerinde yayımlanan Bibliotheca Orlentaliıs Hungarica, 
Macarca Csoma de Körös Cep Üniversitesi dizilerinin ve Moğol Dili 
Yazıtları Koleksiyonu'nun editörlüğünü yaptı. Moğollar'ın Gizli Tarihi'ni A 
Mongolok titkos törtenete adıyla Macarca'ya çevirdi (Budapest 1971). Son 
büyük eseri olan A magyar nyelv török kapcsolatai a honfoglalâs elött &s az 
Arpâdkorban (Fetihten önce ve Arpad devrinde Macarca-Türkçe ilişkileri; 
Budapest 1986), Macar prehistoryasının Orta Asya bağlantıları bakımından 
çok önemlidir. 


Ligeti'nin sayısı 300'e yaklaşan diğer kitap ve makalelerinden bazıları 
şunlardır: Rapport preliminaire d'un voyage d'exploration fait en Mongolie 
chinoise 1928-1931 (Budapest 1933); Sarga istenek, sarga emberek, Egy ev 
BelsöMongolia lamakolostoraiban (Sarı tanrılar, sarı insanlar, iç 
Moğolistan'ın Lama manastırlarında bir yıl; Budapest 1934); Kina (Çin) 
(Budapest 1935); Afgan földön (Afgan topraklarında; Budapest 1938); 
“Tibeti forrâsok Közep-Âzsia törtönetehez” (Orta Asya tarihiyle ilgili Tibet 
kaynakları; Körösi Csoma Archivum, 1. vol suppl., (1936), s. 76-103); “Les 
voyelles longues en turcs” (JA,1(193S|, s. 177-204 |trc. “Türkçede Uzun 
Vokaller”, TM, VL-VTL, 1942, s. 82-941); Az ismeretlen Belsö-Azsia 
(Budapest 1940; Bilinmeyen İç Asya |(T trc. S. Karatay) İstanbul 1946); 
“Histoire du lexigue des langues turgues” (Rocznik Orjentalistyezny, X VTİ, 
Warszawa 1953, s. 80-91); “O mongolijskich 1 tjurkskich jazykach 1 
dialektach Afganistana” (Afganistan'daki Türk ve Moğol dilleri ve 
diyalektleri üzerine; AOH, IV (1954), s. 93-117); “Sur la language des 
afchars d'Afghanistan” (AOH, V1I(1957), s. 109-156; T trc. “Afganistan 
Avşarlarının Dili Üzerine”, Vİ. Türk Dil Kurultayında Okunan Bilimsel 
Bildiriler 1957 |Ankara 1960), s. 57-64); “Un vocabulaire mongol 
d'Istanbul” (AOH, XIV (19621, s. 5-99); “Evlija Cselebi magyar 
szöjegyzeke” (Mongol Nyevemlektar, LXVT (Budapest 1972), s. 391-409; 
çalışmalarının bir listesi için bk. Karaağaç, s. 154-170). 
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Kemal Kahraman 


LİHYÂN (Beni Lihyân) 

(Gl si) 

Adnâniler'e mensup Hüzeyl kabilesinin bir kolu 

(bk. HÜZEYL; RECİ* VAK“*ASD). LİKA 

(eli) 

Öğrencinin hocası ile doğrudan görüşmesi anlamında hadis terimi. 


Sözlükte “karşılaşmak, görüşmek, kavuşmak” anlamına gelen likâ?, hadis 
ilminde “öğrencinin hocasından bir aracı olmadan doğrudan hadis alması” 
mânasında kullanılmaktadır. Aynı kavram için lukıyy ve mülâkat kelimeleri 
de zikredilmektedir. 


Bir hadisin sahih olmasının şartlarından biri senedinin muttasıl olmasıdır. 
Hadisi hocadan öğrenmenin sekiz yolundan (tahammül) üçü semâ, kıraat ve 
münâvele olup bunlarda hoca ile öğrencinin yüz yüze görüşmesi (likâ) 
kaçınılmazdır. Diğerlerinde hoca ile talebenin birbiriyle görüşmeden de 
hadis öğrenip öğretmeleri mümkündür. Muhaddisler, genelde bu üç 
tahammül yoluyla icâzetli münâvelenin kendi özel şartlarını taşıması 
kaydıyla geçerli olduğu görüşündedir. Diğerlerinin geçerli olup 
olmadığında veya her birinin şartlarında ihtilâf vardır. Hadisin muttasıl 
oluşu da hadis alma yollarının geçerliliğiyle doğrudan ilgilidir. Bazı 
muhaddislerin bir hadisi muttasıl kabul etmek için özel şartları bulunmakla 
beraber semâ yoluyla alınan hadislerin muttasıl olduğunda ihtilâf yoktur. 
Hadis usulü literatüründe likâ teriminin açık bir tanımına rastlanmamakla 
birlikte Sehâvi likâı semâdan kinaye olduğunu söylemektedir (Fethu”|- 
muğıs, I, 189). Bununla beraber muhaddislerin muan'an hadisi tartışırken 
likâ ve semâı ayrı anlamlarda kullandıkları görülmektedir. Bir hadisin 
muttasıl sayılması için likâı şart koşanlar, bu terimle semâı değil sadece 
hoca ile talebenin bir araya gelip görüşmesini kastediyorlarsa bu durumda 
semâ dışındaki hadis alma yollarında da diğer şartlar yerine geldiğinde 


ısnadın muttasıl sayılması kaçınılmaz olacaktır. Likâı “hoca ile talebenin bir 
araya gelmesi” anlamında ele alanlar ittisal için likâı şart koşarken diğer 
yollarda istismarı önlemek için likâ şartını koşmuş olabilecekleri akla 
gelmektedir. 


Güvenilir bir râvinin kullandığı rivayet lafzı hadisi hocasıyla görüşerek 
aldığına açıkça işaret ediyor ve yapılan araştırmalar da bunu doğruluyorsa 
râvi ile şeyhi arasında kopukluk yok demektir. Fakat râvinin kullandığı 
rivayet lafzı kapalı olduğu için hocasıyla görüşüp görüşmediği açıkça 
anlaşılmıyorsa rivayetinin muttasıl sayılıp sayılmayacağında hadis 
tenkitçileri arasında ihtilâf vardır. Bu ihtilâf şöylece özetlenebilir: 1. İbnü”s- 
Salâh'ın nakline göre muttasıl olduğu tesbit edilemeyen bu tür hadisler 
mürsel veya münkatı'dır (Mukaddime fi “ulümi”!-hadis, s. 29). 2. Râvinin 
hocasından hadis işittiğini açıkça söylemesi veya bunun başka bir yoldan 
bilinmesi gerekir. Âlimlerin çoğunluğunun “an” veya “enne”yi birbirine eşit 
kabul ettiğini söyleyen İbn Abdülberr'e göre rivayet lafızlarına değil 
hocanın meclisinde bulunmaya, semâa ve müşahedeye bakılır. Bir râvinin 
semâı diğerinden daha sahihse, rivayetinde kopukluk yoksa onun 
rivayetinin muttasıl olduğu kabul edilir (et-Temhid, 1, 18). 3. Abdürrahim b. 
Abdülkerim es-Sem'âni'ye göre râvinin hocasıyla uzun süre beraber olması 
şarttır. 4. Müdellis olmayan râvinin hocası ile likâının bilinmesi gerekir. Alı 
b. Medini ve Buhâri başta olmak üzere muhaddislerin ve fakihlerin 
çoğunluğunun bu görüşte olduğu nakledilmektedir. Râvinin semâı veya 
likâı biliniyorsa, tedlis yaptığı da tesbit edilmemişse o rivayeti hocasından 
duyduğu kabul edilir. 5. Râvi müdellis değilse hocasıyla çağdaş olması 
yeterlidir ve birbirleriyle görüşmeleri (lika) şart değildir. Müslim b. Haccâc 
bu görüşte olup çoğunluğun da bunu benimsediğini ileri sürmektedir. 
Buhâri ise bu görüşün aksine hoca ile talebenin bir defa bile olsa likâının 
bilinmesini gerekli görmektedir. Muhaddislerin çoğunluğuna göre hadisin 
muttasıl olması için hoca ile talebenin likâı yeterlidir ve ayrıca semâ şartı 
aranmamıştır. Diğer bir ifadeyle râvi hangi rivayet lafzını kullanırsa 
kullansın hocasıyla likâı biliniyorsa rivayeti muttasıldır. Bununla beraber 
ıhtiyata uygun olan öğrencinin hocasından hadis aldığının ispat edilmesidir. 
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Salahattin Polat 


LİMNİ 


Ege denizinde Yunanistan'a bağlı ada. 


Ege denizinin kuzey kesiminde Çanakkale Boğazı'na 61 km. uzaklıkta yer 
alır. 476 km? genişliğinde olup kıyı uzunluğu 259 kilometreyi bulur. 
Genellikle düz bir arazi yapısı olan adanın en yüksek noktası 430 metredir 
(Skopia tepesi). Bugün Lemnos / Limnos adıyla anılan ada Türk 
kaynaklarında İlimli, Limoz, Limnoz, Ortaçağ İtalyan kaynaklarında ise 
Stalimene şeklinde geçer. Adayı antik dönemden beri meşhur yapan en 
önemli özelliği, tedavi edici olduğuna inanılan ve Osmanlı belgelerinde 
“tin-ı mahtüm”, Batı eserlerinde “terra Limnia, terra sigıllata” adı verilen 
bir çeşit toprağın çıkarıldığı yer olmasıdır. 


Limni'nin yerleşim tarihi yapılan arkeolojik kazılara göre milâttan önce 
5000 öncesine iner. Eski Grek kaynakları buranın halkının Trakya'dan 
gelmiş olduğunu belirtir. Milâttan önce VI. yüzyılda Persler'in hâkimiyeti 
altına giren ada milâttan önce 477”de Delos birliğine katıldı. Bir ara 
Spartalılar'ın eline geçtiyse de bu hâkimiyet uzun sürmedi. 197*de Roma 
himayesini benimseyip bağımsızlığını korudu. Vİ. yüzyılda Doğu Roma'ya 
bağlı bir piskoposluk haline geldi. 1082”den itibaren buraya İtalyan 
tüccarları yerleşmeye başladı. Bu arada X ve XI. yüzyıllarda Girit'teki Arap 
ve Anadolu kıyılarındaki Türk denizcilerinin akınlarına mâruz kaldı. 
1204”te İstanbul'un Latinler'in eline geçmesinin ardından buraya Venedikli 
Filocalo Navigaloso yönetici olarak gönderildi. 1207'de onun ölümünden 
sonra oğulları “megadük” unvanıyla adanın idaresini 1279 yılına kadar 
ellerinde tuttular. Bizans'ın İstanbul'a yeniden hâkim oluşunun ardından 
VT. Mikael 1277-1279 yıllarında adanın merkezi Palaiokastron'u kuşatma 
altına aldı. Son megadük Paolo kuşatma sırasında ölünce adada zaman 
zaman kesintili de olsa 1453'e kadar sürecek Bizans idaresi başladı. Bu 
dönemde Venedikliler adayı geri almak için ilki 1306-1309, ikincisi 1377- 
1381 yıllarında iki büyük sefer düzenlediler. Onların dışında 1292'de 
Sicilya”nın Aragon kralları adına korsanlık yapan Roger de Lourla ve 
1296'da Venedik-Ceneviz savaşları sırasında Venedikli Malabranca adayı 
yağmalamıştı. 1303'te Katalanlar buraya akında bulundular. Adanın 


yerleşim tarihi bakımdan en önemli olay 1327'de gerçekleşti. İmparator ve 
aynı zamanda tarihçi olan Kantakuzenos, 11. Andronikos'un Trakya'da 
bulunan ve paralı asker olarak Bizans'a hizmet veren 2000 kişilik Kuman 
Türkü'nün aileleriyle birlikte Limni, Taşoz ve Midilli?ye yerleştirilmesini 
emrettiğini belirtir. Bunlardan birkaç yüz aile Limni'ye giderek yerleşti. 
Ada, Yıldırım Bayezid'in İstanbul kuşatması sırasında (796/1394) Bizans 
ve Latin ilişkileri bakımından önem kazandı ve İstanbul'un düşmesi halinde 
Limni hakkında ileriye dönük stratejik planlamalar yapıldı. Kardeşi Çelebi 
Mehmed'e karşı taht iddiasıyla harekete geçen ve Bizans'a sığınan Şehzade 
Mustafa (Düzmece Mustafa), Bizanslılar tarafından yeniden harekete 
geçirileceği 1421'e kadar Limni'de tutuldu. Ada 1439'da Venedik, 1441- 
1442'de Türk filosunun akınlarına uğradı. 


1453'te İstanbul'un fethinin hemen ardından Limni Osmanlı idaresi altına 
girdi. İmrozlu Kritovulos'un çabaları sonucu Taşoz ile birlikte haraç 
ödemek şartıyla Midilli'de yerleşmiş bulunan Gattilusio ailesine bırakıldı. 
1455'te Limni için 2325 altın haraç yollandı. Osmanlı kaynaklarına göre 
860 (1456) yılında Enez'i alan Osmanlı kuvvetleri ardından Taşoz ve 
Limni'yi ele geçirdi. Bizans tarihçisi Dukas ise Limni halkının orada 
yönetici olarak bulunan Nikolas Gattilusio'yu istemeyip padişaha haber 
gönderdiğini, adanın doğrudan İstanbul'dan yollanacak bir idareci 
vasıtasıyla yönetilmesi talebinde bulunduğunu, bunun üzerine Hamza 
Bey'in vali olarak görevlendirildiğini belirtir. Ayrıca Palaiokastron'a 
kapanmış olan Nikola”yı almak için gelen Midilli yöneticisine 
(Gattılusiolar) ait kuvvetlerle Limnili 500 süvari arasında çarpışma 
olduğunu, bunların Nikola'yı kaleden alıp Midilli?ye zorlukla 
dönebildiklerini (Mayıs 1456), bu olaydan üç gün sonra Kaptanıderyâ 
İsmâil Bey'in adaya gelip Hamza Bey'i idareci olarak bıraktığını yazar 
(Bizans Tarihi, s. 207-208). 1456 yılı sonlarına doğru ada papalık 
donanması tarafından işgal edildi. 


Ada muhafızı Murad ve 100 yeniçeri esir alındı. İtalyan kuvvetleri üç yıl 
kadar adada kaldı. İmrozlu tarihçi Mikhael Kritovulos, kendi çabalarıyla 
adadaki İtalyan kuvvetlerinin buradan ayrıldığını (1459 kışı) ve adanın 
Mora Despotu Demetrius'a bırakılmasını sağladığını belirtir (Tarih-i Sultan 
Mehmed Hân-ı Sâni, s. 167-170). Böylece ada, yıllık 3000 altın haraç 
ödemek şartıyla Mora'dan çıkarılmış olan Despot Demetrius Paleologos'a 


verildi (1460). Osmanlı- Venedik savaşları sırasında adada Rum korsan 
Comino üstlendi ve Palaiokastron'u kendisine merkez yaptı. Bu mücadele 
sırasında ada Venedikliler tarafından ele geçirildi. 1468, 1470, 1477 ve 
1478”deki Osmanlı hücumları etkili oldu. Muhtemelen Zilkade 883 (Şubat 
1479) Osmanlı-Venedik antlaşmasında adanın Osmanlılar'a aidiyeti kabul 
edildiğinde burası Osmanlı idaresi altında bulunuyordu. Nitekim adanın ilk 
tahririne ait defterde bulunan kanunnâme metninin -eğer yanlış 
yazılmamışsa-15 Receb 882 (23 Ekim 1477) tarihini taşıması bu konuda 
belirleyici bir işarettir. 


Osmanlı idaresi altına girdikten sonra Limni Gelibolu sancağına bağlı bir 
kaza oldu ve buraya Bozbaba ile Semadirek adaları da bağlandı. 895 (1490) 
yılı tahririne göre adanın merkezi Palukasrı (Palaiokastron) idi. Burada dört 
mahalle (Büyükkapı, Lonca, Karakal, Mavrohori), elli iki hâne, dokuz 
bekâr erkek nüfus (toplam yaklaşık 250 kişi) bulunuyordu. Aynı tarihte 
Kal'a-i Kasrı (Kotsinos, Kostron) adlı bir başka müstahkem kasaba daha 
vardı. Adada yirmi kişilik küçük bir Osmanlı garnizonu mevcuttu, sayıları 
ileriki tarihlerde giderek arttı ve kırkı geçti. Limni”deki köyler adanın 
ıdarecisi olan subaşının timarlarına tahsis edilmişti. Adanın toplam nüfusu 
700 hâneyıi biraz geçiyordu (yaklaşık 3000-3500 kişi). 6000 kişinin yaşadığı 
belirtilen 1470 tarıhlı Venedik kaynaklı tesbitlere göre 1489”da görülen bu 
nüfus düşüşü yaşanan savaş ortamı ve belirsizlik dolayısıyladır. Daha sonra 
Limni'den kaçan ahalinin bir bölümünün geri döndüğü anlaşılmaktadır. 
Adadaki hıristiyan ahaliden 260 kişi muhafaza hizmetiyle yükümlü kılınmış 
ve kendilerine bunun karşılığında vergi muafiyeti sağlanmıştı. Sivil 
müslüman nüfus bir hâneden ibaretti. 925 (1519) yılına ait defterde adanın 
nüfus bakımından giderek kalabalıklaştığı tesbit edilmektedir. Adanın 
merkezi olan kasabanın otuz üç hâne 126 bekâr erkek nüfusuna karşılık 
buradaki mahalle sayısı beşe yükselmiş, sivil halkın bir bölümü daha 
muhafaza hizmetine alınmıştı. Köy sayısı sekseni geçmiş, nüfus ise 850 
hâneye ulaşmıştı (yaklaşık 4500-5000 kişi). Bu tahririn yapıldığı yıllarda 
Piri Reis adanın merkezine Türkler'in “Balıkesri”, yerli halkın ise 
“Palyokastro” dediklerini, kalenin sarp bir kayalığın üzerinde yer aldığını, 
ayrıca ikisi harap üç kalenin daha bulunduğunu, Kondiya ve özellikle 
Mondros körfezinin gemiler için son derece uygun liman olduğunu ifade 
ederek topografya hakkında ilgi çekici bilgiler verir (Kitâb-ı Bahriye, s. 
100-104). 


XVI. yüzyılın ılk çeyreğinde hazırlanan deftere göre, 1519'dan itibaren 
aradan geçen on yıllık bir süre içinde adanın demografik yapısında önemli 
değişmeler oldu. Adanın merkezi olan kasaba 130 hâneye (650-700 kışı) 
ulaştı, mahalle sayısı altıya yükseldi. Toplam nüfus 1310 hâneye çıktı 
(yaklaşık 6500-7000 kışı). Bu yükseliş XVI. yüzyıl ortalarında da sürdü. 
964 (1557) ve 975 (1567-68) yıllarına ait kayıtlardan anlaşıldığına göre 
hâne sayısı 2000'e yaklaştı (10.000 kişı). Ayrıca bu sıralarda müslüman 
nüfusta kısmi bir artış oldu. İlk yıllarda kale muhafızı ve diğer görevliler 
hariç sivil müslüman sayısı bir ile üç hâne arasında iken bu son tarihlerde 
elli hâneye ulaştı. Bunun otuz kadarını müslüman Çingeneler 
oluşturuyordu. XVI. yüzyılın sonlarında adanın nüfusu biraz daha artarak 
15.000 dolayına erişti. Kasaba ise XVI. yüzyıl ortalarında 360 erkek nüfusa 
sahipken 1600 yılına doğru bu rakam 600'e dayandı (yaklaşık 1800 kişi). 
Yerleşme tamamıyla kalenin alt tarafına doğru yayıldı. Nüfus artışına 
paralel olarak 1006 (1598) yılında Palaiokastron kasabasında pazar 
kurulması için izin verildi ve Türk nüfusun ihtiyacı için kale altındaki 
Mustafa Reis Mescidi cami haline dönüştürüldü (BA, MAD), nr. 5582). 


XVII. yüzyılda Limni adası Çanakkale Boğazı'nın kontrolünde hayati bir 
önem kazandı. Buradaki asker ve muhafız sayısı arttırıldı. Ayrıca Rebiülâhir 
1022 (Haziran 1613) tarihli bir karara göre burası sancak haline getirilip 
beyliğine Hızır Bey getirildi (BA, KK, nr. 71, s. 476). XVLİL. yüzyıl 
ortalarında Osmanlı- Venedik savaşları sırasında 1656 Temmuzunda ada 
Venedikliler tarafından işgal edildiyse de 1657 Kasımında geri alındı. 
Bundan az sonra adayı gören seyyah Randolph buranın savaştan oldukça 
etkilenmiş olduğunu, daha önce elli köy varken bu sayının yirmiye 
düştüğünü, bir Türk garnizonunun yer aldığını, çok sayıda Türk ve Rum 
ahalinin burada yaşadığını, iyi cins koyun yetiştirildiğini belirtir (Ege 
Takımadaları, s. 40). 


1770'te Rus donanması tarafından kuşatılan Limni, Cezayirli Gazi Hasan 
Paşa'nın Mondros Limanı'na gelmesi üzerine kurtarıldı. 1807'de Ruslar 
kısa bir süre için adayı işgal ettiler. XIX. yüzyılın ilk çeyreğinde Örfi 
Efendi'nin adada elli altı köy ve 25.000 (?) nüfusun bulunduğunu, ziraata 
uygun bir yer olduğunu, buğday, arpa, tütün, darı, bakla, üzüm, incir 
yetiştiğini, şarap ve zeytinyağı üretimi yapıldığını belirtmesi (Coğrafya, vr. 


50b), işgallere rağmen adanın durumunda önemli bir değişme olmadığını 
gösterir. 1821 Yunan isyanı sırasında adada herhangi bir hareketlenme 
olmadı. Hatta Rum âsilerin adaya yönelik saldırılarında ada halkı Osmanlı 
güçlerine yardımcı oldu. İki büyük saldırı hep birlikte geri püskürtüldü. Bu 
sırada adada eli silâh tutabilecek nitelikte 300 civarında Türk, 13.000 
dolayında da Rum ahali bulunuyordu (Es'ad Efendi, s. 764-767). 1831 
sayımlarına göre adada 5491 erkek nüfus vardı, bunun 511'i Türkler'den 
oluşuyordu. Bu rakam adada 18.000 dolayında nüfusa işaret eder. 1885'te 
nüfus 21.300 iken (1900'ü Türk) 1894'te bu sayı 23.500 kadardı. V. Cuinet 
adada 27.000 kişinin yaşadığını, bunun 2450'sinin Türk olduğunu belirtir (I, 
475). Bu sıralarda adada altı cami, bir tekke (Mısri Mehmed Niyazi), 164 
kilise, 585 dükkân, bir han mevcuttu. Ada XIX. yüzyılın ikinci yarısında 
Cezâyır-ı Bahr-i Sefid 


eyaletinin bir sancağı durumunda olup İmroz ve Bozcaada birer kaza olarak 
buraya bağlıydı. Merkez kaza ise Mondros ve Bozbaba adası 
nahiyelerinden oluşuyordu. 


Limni 21 Ekim 1912'de Yunanlılar tarafından işgal edildi. 1915'te 
Çanakkale savaşları sırasında müttefik güçlerin ana üssü oldu. Osmanlı 
Devleti”yle İtilâf devletleri arasında yapılan ve savaşa son veren anlaşma 
adanın Mondros Limanı'nda imzalandı (30 Ekim 1918). Daha sonra Lozan 
Anlaşması”'yla ada Yunanistan'a bırakıldı. Bu sırada adada 2540 Türk 
yaşıyordu. Bunların bir kısmı 1920'de, bir bölümü daha sonra adadan 
ayrıldı, yerlerine 1923'te Anadolu'dan gelen 3000 Rum yerleştirildi. Bugün 
nüfusu 15.000 dolayında olan Limni bir turizm merkezi durumunda olup 
Myrına kasabası (Palaiokastron) adanın merkezi ve en kalabalık yerleşme 
yeridir. İkinci önemli merkez Moudros'tur (Mondros). Diğer kasabalar 
Atsiki, Kondias, Kondopouli ve Repondi'dir. 
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Feridun Emecen 


LİMONCİYAN, Hamparsum 


(1768-1839) 
Kendi adıyla anılan notanın mücidi, Osmanlı bestekârı ve müsiki hocası. 


İstanbul'un Beyoğlu semtinde doğdu. Aslen Harputlu bir Ermeni olan 
Serkis Limonciyan ile Gadarine Hanım'ın oğludur. Baba Hamparsum 
(Hampartzum), Hamparsum Ağa gibi isimlerle de tanınır. İlk öğreniminden 
sonra okumaya imkân bulamadığı için terzi çıraklığına başladı. Sesinin 
güzelliği sebebiyle bir taraftan da devrin müsiki üstatlarından ders alarak 
kendini yetiştirdi ve Ermeni kiliselerinde mugannilik yapmaya başladı. Bu 
sırada mevlevihânelere devam edip Türk müsikisini daha iyi tanıma ve 
öğrenme imkânı buldu. 1800 yıllarında Darphâne Emini Hovhannes Çelebi 
Düzyan'la tanışması üzerine onun Kuruçeşme'deki yalısında yapılan müsiki 
toplantılarına katılarak zamanın meşhur müsikişinaslarını tanıdı. 
Galata'daki Lusavorçyan Mektebi'nde müsiki dersleri verirken bir taraftan 
da Hassa başmimarı Krikor Amira Balyan'ın kâtipliğini yaptı. Bu arada TI. 
Selim'in huzuruna kabul edilen Limonciyan'a yeni bir nota sistemi ortaya 
koyması için padişahın teşvikte bulunduğu anlaşılmaktadır. 


Bir süre Ağrı ve Kayseri'de bulunan Limonciyan, Şiraz'da iken İran 
müsikisi üzerine araştırmalar yaptı. İstanbul'a döndükten sonra 1813-1815 
yıllarında yeni bir nota sistemi geliştirdi. Limonciyan'ın bu nota sistemini 
sadece dört talebesine öğrettiği ve kendisi hayatta iken bu sistemi 
başkalarına öğretmeyeceklerine dair onlardan taahhütnâme aldığı söylenir. 
1819”da aileden bazı kişilerin ölümüyle sonuçlanan olaylardan sonra 
Düzyanlar'ın himayesi sona erdiği gibi Ermeni kiliselerinde kullanılan 
Bizans makamlarını değiştirmek istemesinden dolayı bazı Ermeni 
başmugannilerin Limonciyan'a cephe alması üzerine müsiki çalışmalarını 
bırakıp tekrar Krikor Balyan'ın kâtipliğini yürüttüyse de ardından 
Kumkapı”daki Mayr Varjaran (günümüzde Bezciyan Ortaokulu) Mektebi 
müsiki hocalığına tayin edildi. Bir ara oğlu Zenop'la birlikte Galata'da bir 
depo açarak ticarete girdi, fakat mallarını taşıyan geminin Karadeniz'de 
batması yüzünden iflâs ederek yeniden müsiki dersleri vermeye başladı. 


1834'te sarraf Mıgırdıç Cezayıirliyan'ın himayesinde Hasköy'e taşınarak 
hayatının bundan sonraki dönemini evinde ve Hasköy”deki Ermeni 
Mektebi'nde müsiki dersleriyle geçirdi. 29 Haziran 1839 tarihinde öldü ve 
Beyoğlu'ndaki Surp Agop Ermeni Mezarlığı'na defnedildi. 


Bestelediği eserler ve müsiki hocalığının yanı sıra özellikle icat ettiği yeni 
nota yazısıyla Türk müsiki tarihinin önemli simaları arasında yer alan 
Limonciyan ilk müsiki bilgilerini Zenne Boğos ve Andon Çelebi 
Düzyan'dan aldı. Daha sonra Fener Rum Ortodoks Patrikhânesi”nde 
Tatavlalı Onofrios'tan istifade etti. Hagop Çelebi Düzyan?'dan 


Batı müziği öğrendi. Kaynaklarda Kayseri'de iken ünlü müzikolog Krikor 
Kabasakalyan”dan faydalandığı da belirtilir. Kilise müziğini çok iyi bilen, 
uzun süre Kumkapı”daki Meryem Ana Patriklik Kilisesi'nde başmugannilik 
görevini sürdüren Limonciyan'ın bas bir sesi olduğu söylenmektedir. Oğlu 
neyzen Zenop ve kemani Bedros Çömlekçiyan'la birlikte seslendirdikleri 
eserler dönemin ilgiyle takip edilen icraları olmuştur. Aynı zamanda iyi bir 
tamburi ve kemani olarak da bilinen Limonciyan, Türk müsikisi formlarının 
yanında bestelediği Ermenice ilâhi ve şarkılarla da bestekârlıktaki gücünü 
ortaya koymuştur. Yılmaz Öztuna onun on bir peşrev ve dokuz saz 
semâisiyle kâr, kâr-ı nâtık, beste, semâi ve şarkı formlarında yirmi yedi adet 
eserinin listesini verir (BTMA, II, 140). Bu sayıya, Kevork Pamukciyan 
tarafından son zamanlarda tesbit edilen üç şarkı ile Ermenice otuz bir 
ılâhisini de ilâve etmek gerekir. Limonciyan, Venedik Mıkhitharist 
rahiplerinden, tarihçi Trabzonlu Minas Pıjişkyan'la beraber Ermeni 
müsikisi hakkında bir eser hazırlamışsa da neşredilmemiştir. Hamâmizâde 
İsmâil Dede'yi dinlemek için Yenikapı Mevlevihânesi'ne devam ettiği 
sıralarda bazı âyinleri notaya aldığı bilinen sanatkârın talebeleri arasında 
Tanbüri Aleksan, oğlu Zenop, Bedros Çömlekçiyan, Hovhannes 
Mühendisyan ve Apisoğom Ütüciyan en meşhurlarıdır. 


Hamparsum Notası. Limonciyan, 1813-1815 yılları arasında Aziz Nerses 
Şınorhali Katoğikos'un ilâhilerini notaya alırken devrin nota sistemindeki 
bazı eksiklikler sebebiyle yeni bir nota sistemi meydana getirme ihtiyacını 
duymuştu. Ortaçağ Avrupası'nda kullanılan nota işaretlerinden doğmuş olan 
Ermeni “neuma” notasına dayanarak geliştirdiği bu sistemde nota 
karakterleri Ermeni alfabesindeki bazı harflerin stilize edilmesiyle 


oluşmuştur. Batı notası gibi soldan sağa yazılan, bir sekizlide on dört sesin 
yer aldığı bu sistemde ana sesleri gösteren işaretlerin başına bir (—) 
konularak ara sesler, altına kısa bir çizgi çizilerek bir oktav tiz sesler ifade 
edilir. Porteye ihtiyaç duyulmayan Hamparsum nota yazımında seslerin 
değerleri notaları gösteren işaretlerin üstüne konulan nokta, küçük çizgi ve 
dairelerle, “sus”lar da (es) yine aynı nokta, küçük çizgi ve dairelerin tek 
başına kullanılmasıyla gösterilmiştir. Bu nota sisteminde bemol, diyez ve 
bekar gibi değiştirme işaretleri bulunmadığı için donanım da söz konusu 
değildir. Hamparsum notasındaki yedi ana ses eski Ermeni notalarının 
isimleriyle adlandırılmış, ancak Guido d? Arrezo'nun nota heceleme metodu 
örnek alınıp kısaltılarak kelimelerin baştaki ilk heceleri kullanılmıştır. 


Limonciyan başlangıçta, “şaragan” denilen eski kilise ılâhilerini eski Yunan 
müsikisinin etkisinden arındırarak Ermeni kilise müsikisine yeniden 
kazandıracak bir sistem ortaya koymayı düşünmüş, ancak bu sistem, Türk 
müsikişinasları tarafından geniş ölçüde benimsendiğinden Batı notası 
yerleşinceye kadar XIX. yüzyıl boyunca Türk müsikisi nota yazım 
sisteminde kullanılmıştır. Türk müsikisi repertuvarını oluşturan eserlerin 
büyük bir kısmı bu nota aracılığıyla zamanımıza ulaşmıştır. Bugün Türkiye 
ve dünya kütüphaneleriyle bazı özel koleksiyonlarda Hamparsum notasıyla 
yazılmış nota defterlerine rastlanmakta olup Eçmiadzin Başpatrıklığı ile 
Kudüs Patrikliği”'nde halen Hamparsum nota sistemi kullanılmaktadır. 


Hamparsum notası işaretli ve işaretsiz (dilsiz, gizli veya şifreli) olmak üzere 
iki çeşittir. Nota değerlerinin çoğunun yazılmadığı gizli Hamparsum'un 
deşifresi diğerine göre daha güçtür. Sadece kullanan kişinin okumasına 
yardımcı olacak kadar işareti bünyesinde bulundurduğundan bir tür şifre 
nota olarak nitelendirilebilecek bu sistemle dönemin anlayışına göre bazı 
eserlerin sınırlı sayıda kişinin tekelinde kalabilmesinin sağlanması 
amaçlanmıştır. 
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Nuri Özcan 


LİPOVA 


Romanya'da tarihi bir şehir. 


Romanya'nın batısında Banat bölgesinde ve Timişoara'nın (Tımışvar / 
Temeşvar) 54 km. kuzeydoğusunda Mureş nehrinin sol kıyısında 
kurulmuştur. 1552-1699 yılları arasında Osmanlı idaresinde kalmış 


olup Tımışvar beylerbeyiliğine bağlı bir sancak merkezi durumundaydı. 
Banat'tan Transilvanya'ya (Erdel) girişi kontrol eden, stratejik bir öneme 
sahip olan Lipova'nın adı Slavca “ıhlamur bölgesi, ıhlamurluk” anlamına 
gelen Lipa kelimesine dayanır. Bu ad Macarlar tarafından Lipa (Lippa), 
Romen ve Türkler tarafından Lipova şeklinde anılmıştır. 


Lipova Kalesi'yle ilgili ilk önemli kayıt, 1241'de Transılvanya'ya yönelik 
Moğol istilâsının hemen öncesine kadar iner. Bu sırada Mureş nehrinin sol 
kıyısında bulunan Lipova Kalesi yeniden yaptırılmıştır. 1324'te kalenin 
sahibi Transilvanya voyvodası Toma idi. Ardından burası Macar Krallığı'na 
bağlandı ve giderek kale yanında sivil bir yerleşme yeri oluşmaya başladı. 
Önce kasaba (oppidum), daha sonra 1400-1445 ve 1482-1486 yılları 
belgelerinde şehir olarak zikredildi. 1475'te Lipova'nın vergi ödeyen 
nüfusu 545 kişiden (hâne) oluşuyordu. 


XV. yüzyılda Romen asıllı meşhur Hunedoara (Hunyadi) ailesinin malı olan 
kale, XVI. yüzyılın başlarında Markgraf G. von Brandenburg tarafından 
yeniden yaptırıldı. 1540'ta Yanoş Zapolya (Jânos Zâpolyai), Lipova 
Kalesi'ni Mureş nehrinin öteki kıyısında bulunan Sölymos (Şoimuş) Şatosu 
ile birlikte eşi Kraliçe Izabella”ya mâlikâne olarak hediye etti. Zapolya'nın 
ölümünün ardından 1541'de Osmanlılar Orta ve Güney Macaristan'dan 
Budin beylerbeyiliğini oluşturunca Izabella ve küçük yaştaki oğlu 1542 yılı 
ılkbaharına kadar Lipova'da yerleşti. 


Bir Alman görgü tanığına göre Lipova 21 Eylül 1551'den az sonra Ekim 
ayına doğru, Rumeli beylerbeyi ve serdarı Sokullu Mehmed Paşa 
kumandasındaki Osmanlı kuvvetleri tarafından fethedildi. Erdel'in giriş 


kapısı olan kaleye muhafız olarak Bosna beylerbeyi Ulama Paşa 200'ü 
yeniçeri olmak üzere 5000 kadar kişiyle bırakıldı. Sokullu”nun başarısız 
Tımışvar kuşatması sırasında General Castaldo kumandasında kalabalık bir 
Avusturya ordusu 5 Zilkade 958'de (4 Kasım 1551) Lipova'yı muhasara 
altına aldı. İki gün sonra şehir Avusturyalılar?ın eline geçti. 1300-1500 
kişilik bir kuvvetle Ulama Paşa Lipova Kalesi'ne çekildi. Dokuz gün kadar 
çarpışmayı sürdürdüyse de neticede anlaşma yoluyla burayı terketti (6 
Zilhicce 958 / 5 Aralık 1551). Alman kaynaklarına göre Ulama Paşa 1200 
Türk ile kaleden çıkıp gitti. Bazı Osmanlı kaynaklarına göre ise bu çıkış 
sırasında Osmanlı askerlerine hücüm edilmiş ve çatışmada Ulama Paşa 
şehid düşmüştü. 1660 yılında Evliya Çelebi Ulama Paşa'nın mezarını 
Lipova'da gördüğünü yazar (Seyahatnâme, V, 398, 401). Bu olaydan sonra 
959 (1552) yılında girişilen seferde Tımışvar alındıktan (4 Şâban 959 / 26 
Temmuz 1552) az sonra başta Lipova olmak üzere bölgedeki yirmi kadar 
kale Osmanlı idaresi altına girdi. Böylece Banat bölgesini kapsayan yeni 
Tımışvar beylerbeyilığı kuruldu ve Lipova bir sancak ve kaza merkezi 
haline getirilerek bu beylerbeyiliğe bağlandı. 


Kale yeniden alınınca buraya Beçkerek Kalesi'nden otuz bir azeb, on atlı ve 
yetmiş yedi martolos gönderildi (BA, MAD, nr. 77,s.9, 13, 15-16). Birara 
geçici olarak 1595-1597 yıllarında Erdel Prensi Bâthori Zsikmond ve 1603- 
1613 yıllarında Bâthori Gâbor'un elinde bulunan Lipova, Viyana 
bozgununun ardından Avusturya'nın Transilvanya'ya yönelik karşı askeri 
harekâtı sırasında Antonio Caraffa tarafından üç gün süren kuşatmadan 
sonra 12-22 Haziran 1688'de teslim olduysa da Vezir Câfer Paşa'nın 
kumandasındaki Osmanlı kuvvetlerince geri alındı. 1691'de L. Marsigli'nin 
amcası olan Kont Veterani'nin kuvvetleri Lipova'yı tekrar ele geçirdi. 
1691-1695 yılları arasında Avusturyalılar'ın hâkimiyetinde kalan Lipova 28 
Muharrem - 25 Safer 1107 (8 Eylül - 5 Ekim 1695) tarihlerinde yeniden 
Osmanlı idaresi altına alındı (Silâhdar, Nusretnâme, I, 69-84). 1699 
Karlofça Antlaşması'nın ikinci maddesiyle Lipova Osmanlılar tarafından 
Habsburglar'a terkedildi. Böylece yaklaşık 140 yıllık Osmanlı hâkimiyeti 
sona erdi. 


Osmanlı döneminde Lipova Kalesi oldukça müstahkem bir durumdaydı. 
Çok iyi tahkim edilmiş olup surlar bir taraftan Mureş suyunu takip eder, 
1500-2000 kadar evi, birtakım dükkânlar ve bir kervansarayı kuşatır, sonra 


yine Mureş'e dönerdi. Nehrin üstünde bir köprü vardı. Buradaki kapıya 
Köprü Kapısı denirdi. Bunun dışında karaya bakan surlarda dört kapı daha 
vardı (Tımışvar Kapısı, Azeb Kapısı, Sukapı ve Battalkapı). İç kale toplarla 
donatılmış olan dört büyük ve çok sağlam tabyalara sahipti. 1691'de 
Avusturyalılar dış kaleyı, 1695'te Osmanlılar iç kaleyi tamamen yıktılar. 
Böylece eski Osmanlı kalesinden hiçbir şey kalmamıştır. Kervansaray da 
1688'de Avusturyalılar'ın hücumu esnasında yanmıştır. 


Dış kale ile iç kale arasında uzanan Lipova şehrinde Evliya Çelebi'ye göre 
ev ve dükkânlar dışında beş cami, bir mescid vardı. Evliya Çelebi bunlar 
arasında Kanüni Sultan Süleyman devrine ait çatısı kurşunlu olan Büyük 
Cami, Tımışvar Camii, Battalkapı”ya yakın Alaybeyi Camii, ayrıca Nemçe 
mahallesindeki Hac Mescidi'ni zikreder (Seyahatnâme, V, 399). 


Osmanlı dönemine ait 967 (1559-60) yılı kayıtlarına göre Lipova şehrinde 
cizye mükellefi sivil hıristiyan nüfus 2384 hâne idi (BA, D.CMH, nr. 
26563, s. 7). Bundan hareketle Osmanlı askerleri ve yöneticileri hariç 
nüfusun 10-12.000 dolayında olduğu söylenebilir. Kale dışında sivil iskâna 
alt iki varoş mevcuttu. Bunlardan Teşvar varoşu yirmi hâne, Radna varoşu 
kırk sekiz hâneden ibaretti (BA, D.CMH, nr. 26591, s. 18-20; nr. 26595, s. 
10). Bu nüfus yapısı daha sonraki dönemlerde de savaş yıllarının 
çalkantıları hariç durumunu korudu. 1070'te (1660) Evliya Çelebi buranın 
150 akçelik bir kaza olduğunu, müftü, nakib, yeniçeri serdarı, cebeci, topçu, 
kale dizdarı, on yedi hisar ağası ve 800 kale muhafızının görev yaptığını, 
hisar içinde 1500 ev, 200 dükkân bulunduğunu, yedi sıbyan mektebi, üç 
tekkenin yer aldığını belirtir (Seyahatnâme, V, 399-400). 


İktisadi hayat açısından Lipovalılar yüksek kaliteli kayış ve halatların, 
ayrıca şayak bezinin üretilmesiyle uğraşırlardı. Esas faaliyeti ve gelir 
kaynağını tuz ticareti teşkil ederdi. Osmanlılar burada tuz için yeni 
düzenlemeler yapmışlar ve ticaretin devamını sağlayıcı tedbirler almışlardır. 
Turda'dan gelen tuz Lipova Kalesi'nin dışındaki depolara konulur, oradan 
nehir gemileriyle Mureş üzerinden Tisa ve Tuna ırmaklarına, böylece 
Osmanlı topraklarına götürülürdü. Günümüzde Lipova, çevresine maden 
suları gönderen 10.000 kadar nüfuslu küçük bir yerleşme merkezi 
durumundadır. 
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Mıhaı Maxım 


LİSÂNÜ”-ARAB 


(Sali öld) 


İbn Manzür'un (6. 711/1311) Arapça sözlüklerin en büyüklerinden olan 
ansiklopedik sözlüğü. 


22 Zilhicce 689 (26 Aralık 1290) tarihinde eserini tamamlayan İbn Manzür 
mukaddimesinde, önceki sözlükleri ya kelime sayısı fazla fakat tasnifi 
başarısız veya tasnifi güzel olmakla birlikte kelime sayısı az olmak üzere iki 
kategoride ele alıp eleştirmekte ve bu eksiklikleri gidermek üzere 
Tehzibü”l-luğa (Ezheri), el-Muhkem (İbn Side), eş-Şıhâh (Cevheri), et- 
Tenbih ve”1-iZâh “ammâ vaka“a fi”ş-Şıhâh (İbn Berri) ve en-Nihâye 
(Mecdüddin İbnü”-Esir) adlı sözlükleri temel kaynak olarak kullanmak 
suretiyle tasnif ve hacim bakımından daha mükemmel bir sözlük yazmak 
istediğini, bunu da Kur'an ve Sünnet'in dili olan Arapça'yı korumak için 
yaptığını açıklamaktadır. 


İbn Manzür Lisânü”l-“ Arab”a, mukaddimeden sonra biri Ezheri'nin 
Tehzibü”l-luğa'sının sonunda yer alan, bazı sürelerin başındaki hurüf-ı 
mukattaa ile ilgili, diğeri Harâlli”den naklen hece (alfabe) harflerinin 
mahreç ve sıfatlarına dair olmak üzere iki bölüm (bab) eklemiştir (İbrâhim 
el-Ebyâri, 1, 363). Bölümlerin girişinde o bölümü oluşturan harfin mahreç 
ve sıfatları ile âlimlerin bu konudaki ihtilâfları çeşitli kaynaklardan 
aktarılarak verilmiştir. 


Lisânü'l- Arab'da kelimeler “Şıhah” ekolüne göre düzenlenmiş, kelime 
köklerinin son harfleri “bab”, ilk harfleri “fasıl” adıyla alfabetik olarak 
dizilmiştir. Ortadaki harfler arasında da alfabetik sıra gözetilmiş, türemiş 
kelimeler ilgili kök altında yer almıştır. Buna göre köklerinin son harfi 
hemze olan kelimeler birinci bölümü, yâ olanlar da son bölümü 
oluşturmuştur. 


Sözlükte kelimelerin anlamları âyet, hadis ve şiirden getirilmiş bol 
örneklerle (şevâhid) delillendirilmiştir. Örneklerin sadece anlam yönü değil 


sarf, nahiv, itikadi, fıkhi ve ahlâki yönleri üzerinde de durulmuş, yer yer 
değişik lehçelere temas edilmiştir. Bazı şiir örneklerinin sadece Lisânü” |- 
“Arab'da bulunması müellifin anılan beş temel kaynaktan başka eserlerden 
de yararlandığını göstermektedir. 


Dıl, tefsir, hadis, fıkıh, şahıs ve yer adları ile tarihi olaylar ve edebiyat 
tarihine dair verilen bilgiler Lisânü”1-“ Arab'a ansiklopedi niteliği 
kazandırmaktadır. Sözlüğün kök ve türev olarak 80.000 kelime ihtiva ettiği 
söylenir. Bilgisayarla yapılan sayıma göre eserde 6538 üçlü (sülâsi), 2548 
dörtlü (rubâi) ve 187 beşli (humâsi) olmak üzere toplam 9273 kök kelime 
yer almaktadır (Ali Hilmi Müsâ, s. 149). 


Lisânü'l-“ Arab iç sıralamada bazan isimleri, bazan da fiilleri öne alması, 
yararlandığı kaynaklardaki bir kısım kelime veya mânaları kaydetmemesi, 
ayrıca bazı kelime ve mânaları ihmal etmesi, sadece Abbâsiler devrine 
kadarki edebi malzemeden faydalanılması, sonraki edebi ürünlerle halk 
ağzındaki kelimelere fasih kabul edilmediğinden yer verilmemesi gibi 
yönleriyle eleştirilmiştir (Hüseyin Nassâr, Il, 571-572). 


Eser ılk defa Fâris eş-Şidyâk''ın tashihiyle yirmi cilt olarak neşredilmiş 
(Bulak 1299-1308), daha sonra defalarca basılmıştır (1-XV, Beyrut 1955- 
1956, 1968; I-XV, Beyrut 1963; I-XX, Beyrut 1965 | Bulak baskısından 
ofset); nşr. Yüsuf Hayyât - Nedim Mar'aşli, 1-IV, Beyrut 1970 (kelimeler 
kökün ilk harfine göre alfabetik dizilmiş, son cilt, İngilizce ve Fransızca 
karşılıkları ile Arap dil akademilerince kabul edilen ilmi ve teknik terimler 
olarak ilâve edilmiş, adı da Lisânü'1l-“ Arabi”l-muhit şeklinde 
değiştirilmiştir); nşr. Abdullah Ali el-Kebir v.dgr., I-1X, Kahire 1979-1986 
|ilk harfe göre alfabetik dizimli olup son üç cildi çeşitli fihristlerden 
oluşur); nşr. Emin M. Abdülvehhâb - M. Sâdık el-Ubeydi, I-XVIL, Beyrut 
1986 (son üç cilt fihrist, 2. bs. 1417/1997); nşr. Ali Şiri, -XVI, Beyrut 
1408/1988 (son üç cilt fihristtir|)). 


Özellikle basıldıktan sonra ilim adamlarının dikkatini çeken Lisânü”l-* Arab 
üzerinde ta'lık, tashih, tenkit, ihtisar ve fihrist türünde birçok çalışma 
yapılmıştır. Sözlük daha önce Abdullah b. Muhammed ed-Demenhüri (6. 
1027/1618) tarafından “Reşfü'd-darab min Lisânı'I- Arab” adıyla ihtisar 
edilmeye başlanmış, fakat tamamlanamamıştır. Abdullah İsmâil es-Sâvi 


eseri, Tehzibü”l-Lisân ismiyle kelimeleri ilk harflerine göre alfabetik olarak 
dizip tehzip ve ihtisar etmiş (ilk beş cildi Kahire 1335), Muhammed en- 
Neccâri de aynı adla kelimeleri alfabetik sıraya göre dizmek suretiyle eseri 
tehzip ve ihtisar etmiş ve bazı ilâvelerde bulunmuştur. Abdülemir Ali 
Mühennâ başkanlığındaki bir heyet sözlüğü Lisânü'l-Lisân Tehzibü 
Lisânı”I-“ Arab ismiyle ihtisar etmiştir (1-1, Beyrut 1993). 


Lisânü'l- Arab'ın hatalarının tashihine dair ilk çalışma, Muhammed el- 
Hüseyni'nin Bulak baskısının kenarına düştüğü tashih notlarıdır. İkinci 
çalışma, Ahmed Teymur Paşa'nın Taşhihu ağlâtı Lisânı”I-“ Arab adıyla 
yazdığı eserdir (1-11, Kahire 1334-1343). Bu konuda bir diğer çalışma, 
Abdüsselâm Muhammed Hârün'un Tahkikat ve tenbihât fi Mu'cemi 
Lisânı”l-“ Arab'ıdır (Kahire 1399). Abdüssettâr Ahmed Ferrâc'ın Dımaşk 
Arap İlim Akademisi dergisinde çıkan makalelerinden (1960) sonra Tevfik 
Dâvüd Kurbân da sözlükteki hatalara dair birçok makale yayımlamıştır (bk. 
bibl.). Fritz Krenkow, Lisânü”1I-“ Arab'ın yarısı hacminde ta'lıkat (tashih, 
tenkit ve tamamlama notları) yazdığı gibi Seyyid b. Alı el-Mersafi de Bulak 
baskısı üzerine eserin hacmine yakın ta'likat kaleme almıştır (Ahmed 
Abdülgafür Attâr, s. 201). 


Lisânü'l- Arab'ın son zamanlarda yapılan baskılarına (Kahire 1979-1986; 
Beyrut 1986, 1408/1988) değişik fihrist / indeks ciltleri eklendiği gibi 
müstakil indeksleri de hazırlanmıştır. Mevlevi Abdülkayyum'un Bulak 
neşrini esas alarak hazırladığı indeks Lahor'da basılmıştır (1938). Yâsin el- 
Eyyübi, Mu“cemü”ş-şu'arâ? fi Lisânı'I-“ Arab adıyla sözlükte geçen 
şairlerin indeksini hazırlamış (Beyrut 1980), Halil Ahmed Amâyire ve 
Ahmed Ebü”l-Heycâ da Beyrut 1968 baskısını esas alarak bilgisayar 
yardımıyla Lisânü”l-“ Arab'ın ayrıntılı bir indeksini yapmıştır (1-V0, Beyrut 
1407/1987). 
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CSET 


(bk. MZANÜ'L-İ“TİDAL). 


LITTMANN, Enno 


(1875-1958) 
Alman dilbilimci ve şarkiyatçısı. 


Kuzey Almanya'nın Oldenburg şehrinde doğdu. Babasının yabancı dillere 
ilgi duyan ve evinde dille ilgili çeşitli kitaplar bulunduran bir matbaacı 
olmasının da etkisiyle henüz lise öğrencisi iken Grekçe, Latince, Fransızca, 
İngilizce, İtalyanca, İspanyolca ve Ortadoğu dillerinin esaslarını öğrendi; 
ayrıca yaz tatillerinde gittiği akrabalarının yanında Kuzey Almancası ile 
fasih Almanca arasındaki farklılıklar üzerine çalıştı. 1895-1898 yıllarında 
Berlin, Greifswald, Halle ve Strasburg üniversitelerinde dil bilimi okudu; en 
önemli hocaları Sâmi dilleri ve aruz uzmanı Franz Praetortus, ılâhiyatçı ve 
tarihçi Emil Kautsch, tarihçi Eduard Meyer, Germanist Otto Bremer ve 
Habeş dilleri uzmanı August Dilmann'dır. 


1898”de İbrânice ve din dersleri öğretmenliğiyle Almanca, Latince ve 
İngilizce öğretmen yardımcılığı sınavlarını kazanan Littmann, birkaç ay 
sonra Habeşistan'ın Tigre dilinde filler üzerine hazırladığı tezle dil bilimi 
doktoru oldu ve Strasburg Üniversitesi'nde Theodor Nöldeke ile birlikte 
çalışmaya başladı. 1899-1900”de Amerika Princeton Üniversitesi'nin 
Ortadoğu'ya düzenlediği arkeolojik bir araştırma gezisine katıldı. 1901'de 
bu üniversitenin Doğu dilleri bölümüne okutman tayın edildi ve 1906 yılına 
kadar görevini sürdürdü; bu arada 1904-1905'te ikinci defa Suriye ve 
Filistin'e bir araştırma gezisi yaptı. 1906'da Strasburg Üniversitesi'nde 
Nöldeke”den boşalan Şarkiyat Merkezi'nin yöneticiliğine getirildi ve 
1951'de buradan emekliye ayrıldı. Uzun akademik hayatı boyunca 
Göttingen, Bonn ve Tübingen üniversitelerinde kısa sürelerle misafir hoca 
olarak bulundu; konferanslar vermek ve Kahire Akademisi'nin 
toplantılarına katılmak üzere sık sık Mısır'a gitti. Tigre diline ait metinler 
derlemek ve Kral Ezânâ'nın (IV. yüzyıl) eski Geez dilindeki kitâbelerini 
okumak için Habeşistan'a ve bir Amerikan araştırma heyetiyle birlikte 
henüz tamamen çözülememiş olan Lidya dilindeki kitâbeleri incelemek 
üzere Sardes'e (Manisa) seyahatler yaptı. 1904-1911 yılları arasında 


Bibliotheca Abessinica ve 1922-1934 yıllarında Zeitschrift für Semitistik 
adlı dergileri çıkardı. Mayıs 1958'de Tübingen'”de ölen Littmann Berlin, 
Göttingen, Mainz, Amsterdam, Brüksel, Kahire, Kopenhag, Paris ve Roma 
bilimler akademisinin asil üyesi ve birçok akademinin onur üyesi idi; aldığı 
çeşitli nişanlar arasında Dünya Barış Cemiyeti'nin 1931 yılında verdiği 
“Pour le merite” (liyakat) nişanı da bulunuyordu. 


İrili ufaklı eserlerinin sayısı 549*a ulaşan Littmann'”'ın ilgi alanı çok geniştir. 
Habeşistan ve Kuzey Afrika'dan Kıbrıs, Anadolu, Kafkaslar dahil 
Uzakdoğu'ya kadar devam eden bütün bir coğrafyanın diledebiyat, 
arkeoloji-tarıh, etnoloji, ilimler tarihi ve folkloruyla ilgilenmiş; Mısır 
papirüslerinden Sumer, Asur, Hitit tabletlerine, Sebe kitâbeleri ve Habeş, 
Kıpti, Ârâmi deri tomarlarından Ermeni, Soğd, Hint, Çin, Tibet, Japon 
yazmalarına kadar bu coğrafyadaki yazılı belgelerin çözümleri üzerinde 
durmuş; Tevrat, İncil ve Kur'an?ı incelemiş; Müsevilik, Yakındoğu 
Hıristiyanlığı ve İslâmiyet'i tek tek ve karşılaştırmalı olarak ele almış; telif 
çalışmalarının yanında Habeş ve Arap halk dillerinden Almanca'ya 
çeviriler yaparak bunlardan özellikle altı ciltlik Binbir Gece Masalları ile 
Arabistler arasında büyük ün kazanmıştır. 


Littmann'ın eserlerinden bazıları şunlardır: Neuarabische Volkspoesie 
(Berlin 1902); A List of Arabic Manuscripts in Princeton University 
Library (Princeton-Leipzig 1904); Ustüretü meliketi Sebe (1904 |el- 
Mektebetü'l-Habeşiyye|); Geschichte der âthiopischen Litteratur (Leipzig 
1909); Tausend und eine Nacht in der arabischen Literatur (1-VI, Leipzig 
1921-1928); Morgenlândische Wörter ım Deutschen (Tübingen 1924); el- 
Edebü”l-“ Arabiyyü”l-mu âşır (Göttingen 1951); Arabische Marchen 
(Leipzig 1954); Die schönsten Geschichten aus 1001 Nacht ( Wiesbaden 
1955); Arabische Marchen und Schwanke aus Âgypten nach mündlicher 
Uberlieferung gesammelt, übersetzt und erklârt (Wiesbaden 1955); 
Wörterbuch die Tigresprache. Tigre-Deutsch-Englisch (1-11, Wiesbaden 
1956-1958; Maria Höfner ile birlikte); Âthiopien (Tübingen 1957); 
Arabische und abessinische Dichtungen (Zürich 1958) (eserlerinin tamamı 
için bk. The Library of Enno Littmann 1875-1958). 
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Mehmet Kanar 


LİVÂ 


(bk. BAYRAK; SANCAK). 


LİVADYA 


Orta Yunanistan'da eski Osmanlı kaza merkezi ve tarihi bir şehir. 


Boeotla ovasını Korint körfezinden ayıran Helikon dağlarının kuzey 
eteklerinde Atina'nın 120 km. kadar kuzeybatısında yer alır. Bugün Livadia 
(Livadya) Boecotia idari bölümünün ve geniş zirai alanın bir hizmet ve 
pazarlama merkezidir. Osmanlı dönemi boyunca (1460-1829) Eğriboz 
sancağına bağlı, seksenden fazla köyden oluşan bir kazanın merkezi 
durumundaydı. 


Livadya aynı adı taşıyan, altında Herkyna ırmağı kanyonunda tabii bir 
pınarın doğduğu antik yerleşme yerinde bulunmaktadır. Ortodoks 
piskoposluk merkezi olması dışında şehrin Bizans dönemindeki durumuyla 
ilgili bilgi yoktur. 1204”te Haçlılar tarafından İstanbul'un zaptının ardından 
Haçlı Prens Othon de la Roche şehri ve çevresini ele geçirdi ve şehri Latin 
(Katolik) prensliğine dahil etti. Osmanlı fethine kadar bu bölgenin tarihi 
Atina ve İstife ile paralellik gösterir. 1225'te şehir Nicolas de Saint Omer?'e 
geçti, 1311 ve 1378 yılları arasında Katalan Prensliği'nin elindeydi ve 
1460'a kadar Floransalı Acciajuoli hânedanının bir parçası durumundaydı. 
Latinler idaresindeki Livadya açık alanda 150-200 ev, aşağısında üç kilise 
ıle sağlam bir kaleden oluşmaktaydı. 


1435'ten itibaren Acciajuoli lordları Osmanlı tebaası oldular. Varna krizi 
(1444) sırasında Mora Bizans despotluğu İzdin'e kadar Livadya ve 
Bocotia'yı ele geçirip yağmaladı. 850 (1446) yılı güz aylarının sonlarında 
büyük bir kuvvetle Osmanlı ordusuna katılan Acciajuoli 1. Nerio'nun 
daveti üzerine 11. Murad ordusuyla bu bölgeye geldi. 864'te (1460) Fâtih 
Sultan Mehmed son Acciajuoli valisi Francesco'nun hâkimiyetine son 
verdi. Böylece Livadya ve bütün Bocotia ciddi bir direniş olmadan Osmanlı 
topraklarına katıldı. Yerli asilzadelerin bir kısmı hıristiyan sipahi olarak 
Osmanlı hizmetine alındı. Bunlarla ilgili kayıtlar bölgeye ait 871 (1466-67) 
tarıhli en eski tahrir defterinde yer alır (BA, MAD), nr. 66). Osmanlılar, halk 
tarafından sevilmeyen Roma Katolik din adamlarını bölgeden çıkardılar ve 
buradaki kiliseleri Yunan Ortodoks kilisesine mensup din adamlarına 


verdiler. 


XIV. yüzyılın ikinci yarısı ve XV. yüzyılın ilk yarısında büyük bir yıkım ve 
nüfus azalmasıyla karşı karşıya kalan Livadya şehri ve yöresi Osmanlı 
hâkimiyetindeki bir buçuk asırda hızla düzeldi, barış ve düzen hâkim oldu. 
Livadya ovasında Osmanlılar dört yeni köy kurdular, bunlardan biri 
(Esedâbâd) daha sonra kasaba haline geldi. Şehre önemli sayıda müslüman 
Türk nüfusu yerleştirilip iskân cazip hale getirildi. Antik şehrin Akropolis 
kısmında Othon de la Roche'un yaptırdığı, Katalanlar'ın yeniden inşa 
ettirdiği kalede Osmanlı hâkimiyetinin sonuna kadar küçük bir askeri birlik 
yer aldı. Bu garnizonun 912'de (1506) otuz dört, 1079 (1668) yılında ise 
elli kişilik mevcudu vardı. 


Önce Tırhala sancağına, 1470'te Eğriboz'un ele geçirilmesi üzerine aynı 
isimle yeni kurulan sancağa bağlanan Livadya kazasının merkezi olan şehir 
870'te (1466) 164 hâne hıristiyan, elli üç hâne müslüman nüfusa (yaklaşık 
1000-1200 kışı) sahipti (BA, MAD, nr. 66, vr. 107b). XVI. yüzyıl boyunca 
Livadya'da hızlı bir gelişme oldu. 912'de (1506) müslümanlar yetmiş, 
hıristiyanlar 317 (toplam 2000 kişi), 947?de (1540) müslümanlar 161, 
hıristiyanlar 326 ve Müseviler otuz iki (toplam 2600-2700 kişı), 978'de 
(1570) müslümanlar 210, hıristiyanlar 542 ve Müseviler otuz iki (toplam 
3900-4000 kişı) hâneye ulaştı. Bu dönemde şehirde iki cuma camisi, üç 
mescid, birkaç medrese, hamam ve zâviye vardı; bu durum büyüyen şehre 
önemli bir İslâmi kimlik kazandırıyordu. XVI. yüzyıla ait kayıtlarda Ayas 
Dede Zâviyesi, Bâli Bey Hamamı ve Hasan b. Müsâ Muallimhânesi, kale 
karşısında inşa edilmiş Muslihiddin Camii ve Derviş Ali b. Veli 
Zâviyesi'nin adlarına rastlanır. Böylece Livadya, Orta Yunanistan'da 
Eğriboz sancağının en fazla müslüman nüfusa sahip Atina ve İstife'den 
sonra üçüncü büyük şehri haline gelmiş oldu. 


Nüfus artışı ekonomik büyümeyi de beraberinde getirdi. 1506-1570 yılları 
arasında şehrin çevresinde yetiştirilen pamuğun üretimi beş katından daha 
fazlaya ve şehirdeki şarap üretimi de iki katına ulaştı. 1540-1570 yıllarında 
şehrin dışındaki pirinç tarlalarında üretim iki katına yükseldi, yeni pazar 
yerleri ortaya çıktı. 1506 ve 1540 yıllarında İspanya”dan gelen bir Müsevi 
cemaatinin burada yerleşmiş bulunması da şehrin ekonomik açıdan 
öneminin arttığına işaret eder. 1024'te (1615) Livadya şehri, kendisine bağlı 


yirmi iki büyük köyle birlikte 1. Ahmed'in vâlidesi Handan Sultan'ın mülkü 
oldu. 1052'de (1642) Kösem Sultan aynı yerleri Üsküdar?daki kendi 
vakfına aktardı. Böylece şehir gelişim ve refahın artmasını sağlayan bir 
ımtiyaz kazanmış oldu. 


Livadya'nın XVII. yüzyıldaki ayrıntılı bir tasviri 1078 (1667-68) yılında 
burayı ziyaret eden Evliya Çelebi tarafından verilmiştir. Ona göre Livadya 
yedi müslüman ve altı hıristiyan mahallesine sahip, 2020 evden oluşan bir 
şehir durumundaydı. Evliya Çelebi yedi cami içinde Gazi Ömer Bey, Bâli 
Bey, Tabakhâne / Süleymaniye, Mustafa Voyvoda, Muslihiddin Efendi 
camilerinin adlarını verir; üç derviş tekkesinden, üç mektep ve iki 
medreseden bahseder. Geniş ve gelişmiş evleri, çeşmeleri ve 
kahvehaneleriyle şehrin güzelliğini över (Seyahatnâme, VTII, 230-233). 


Fransa Lyon'dan Jacob Spon ve İngiltere Durham'dan George Wheler, 
Evliya Çelebi'den yedi yıl sonra şehri ziyaret etmiş ve genelde ona benzer 
tasvirler yapmışlardır. Onlara göre şehirde bütün Yunanistan'a gönderilen 
yün elbise üretimi, mısır ve pirinç ticaretiyle hayatlarını kazanan Türk, Rum 
ve birkaç yahudi yaşamaktadır. Türkler'in altı camisi, Rumlar'ın da aynı 
sayıda kiliseleri vardır. Richard Pococke ise 1745'te şehrin Türk ve Rum 
nüfusunun birbirine eşit olduğunu yazar. 1800 yılından hemen önce şehri 
ziyaret eden François Pougueville, Osmanlı kadastrosunu kullanarak şehre 
bağlı bütün köylerin isimlerini ve nüfuslarını verir, Livadya'da 2000 hâne 
olduğunu zikreder. Türk karşıtı Albay William Martin Leake, 1805'te 
Livadya'yı Yunanistan'ın başka bir yerinde bulunmayan müstesna zenginlik 
ve güzelliğe sahip bir yer olarak tanımlar. 


Osmanlı Livadyası Yunan isyanı sırasında tahribata uğradı. 1821 baharında 
Diakos kumandasında Yunan âsileri tarafından ele geçirildi, ancak Ömer 
Vrioni tarafından geri alındı. Bunu takip eden yıllarda kanlı çatışmalar 
sürdü. 1826'da Reşid Paşa şehre hâkim olduysa da Karaiskakis ertesi yıl 
burayı yeniden ele geçirdi. 1828'den sonra Yunan Devleti'nin bir parçası 
oldu. Bu yıllarda şehri gören seyyahlar, burayı tamamen tahrip edilmiş bir 
kalıntılar yığını olarak tasvir eder. Neoklasik stilde yeniden inşa edilen 
şehrin önceki zenginlik ve refahına ulaşması bir asırdan daha fazla sürdü. 
1907'de nüfusu sadece 7089 idi; 1928 yılında Osmanlı dönemindeki nüfus 
miktarına ulaşmasına rağmen önceki güzelliğine bir daha kavuşamadı. TI. 


Dünya Savaşı'nın ardından şehir genişledi ve estetik görünümden uzak, 
hiçbir şey ifade etmeyen modern 


endüstri ve ticaret merkezleriyle tamamen değişti. 1991”deki nüfusu 18.440 
ıdı. Günümüzde 20.000'1 henüz bulmayan nüfusuyla küçük bir tekstil 
sanayii ve tarımsal aletler onarım merkezidir. Osmanlı dönemine ait eski 
çarşının yukarısında XVTI. yüzyıldan kalma bozulmuş bir kubbeli camisi, 
şehrin alt kısmında aynı yüzyıla ait Tabakhâne Camii'nin duvar kalıntıları 
ve Herkyna ırmağına kurulmuş birkaç taş köprü bugüne ulaşmıştır. 
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Machıel Kiel 


© A 
LIVATA 
(âli) 
Erkekler arasındaki eşcinsel ilişki. 


Sözlükte “havuzu çamur vb. ile sıvamak suretiyle onarmak” anlamına gelen 
livâta kelimesi örfte erkekler arasındaki eşcinsel ilişkiyi ifade eder. 
Arapça'da bu mânada aynı kökten türeyen livât, mülâvata ve televvut 
kelimeleri de kullanılmaktadır. Kelime anlamını erkekler arası eşcinsel 
ilişkinin yaygın olduğu Lüt kavminden almaktadır. Cevâd Alı, livâta 
kelimesinin Araplar arasında Kur'an'da Lüt kavminden bahsedilmesinden 
sonra (aş. bk.) kullanılmaya başlandığını söyler (el-Mufaşşal, V, 143; ayrıca 
bk. Râgıb el-İsfahâni, el-Müfredât, “Ivt” md.). Kesin bir ayırım yapılması 
güç olmakla birlikte livâta filinde aktif olan taraf lüti, lâit, mülâvit; pasif 
taraf me'bün ve übne kelimeleriyle 1fade edilir. Türkçe'de livâta karşılığı 
olarak lütilik ve oğlancılık kelimelerinin yanı sıra eşcinsellik de 
kullanılmaktadır. Bununla birlikte aynı cinse mensup kişiler arasındaki 
cinsel ilişkileri ifade etmesi sebebiyle eşcinsellik (İng. homosexsuality), 
lezbiyenlik / sevicilik (bk. SİHAK) olarak adlandırılan kadınlar arası 
eşcinsel ilişkileri de kapsamaktadır. Türkçe'de livâta fiilini işleyen 
kimselere lüti ya da eşcinsel adı verilir. Batı dillerinde livâta karşılığı olarak 
Lüt kavminin yaşadığı Sodom şehrinden türetilen sodomy / sodomie 
kelimesi de kullanılır. 


Erkekler arası eşcinsel ilişki hemen her dönemde ve her toplumda cinsi bir 
sapkınlık olarak görülmüş ve kınanmış, dinlerin de ortaklaşa mücadele 
ettiği çirkin bir davranış olmuştur. Tevrat'ta, Sodom halkının rabbe karşı 
günahkâr olduğu ve orada her türlü ahlâksızlığın, özellikle cinsi sapıklığın 
yaygınlaştığı ifade edilir (Tekvin, 13/13; 18/20). Yahudilikte çirkin bir 
davranış olarak kabul edilen erkekler arası eşcinsel ilişkiler yasaklanmış ve 
bu tür ilişkide bulunanların cezalarının ölüm olduğu belirtilmiştir (Levililer, 
18/22; 20/13). Yeni Ahid'de de eşcinsel ilişkide bulunanlar şiddetle kınanan 
kimseler arasında zikredilir (Romalılar'a Mektup, 1/27; Korintoslular'a 
Birinci Mektup, 6/9). 


Kur'ân-ı Kerim'de livâta kelimesi geçmemekle birlikte “aşırı derecede 
çirkin davranış, açık hayâsızlık ve sapkınlık” anlamındaki fâhişe (çoğulu 
fevâhiş) ve fahşâ kelimeleri livâta fuliniı de kapsayan geniş bir içerikle 
yirmi dört yerde geçer ve zina, livâta, sevicilik gibi iffetsizlikler şiddetle 
kınanır, yol açacağı dini ve hukuki sorumluluklara işaret edilir (bk. M. F. 
Abdülbâki, el-Mu'cem, “fhş” md.). Cinsi ihtiyaçların tabii ve meşrü 
çerçevede karşılanması, fıtrat ve 1ffetin korunması, insanlık onurunu 
zedeleyen her türlü cinsi azgınlık ve sapıklıktan uzak durulması Kur'an'ın 
temel mesajlarından biridir. Kur'an'da, Lüt kavminin livâtanın yaygınlık 
kazandığı ilk toplum olduğuna atıfla onların, bu çirkin fiili işlemeleri ve 
peygamberleri Hz. Lüt'un kendilerini bu işten alıkoymaya yönelik uyarı ve 
öğütlerine kulak vermeyişleri sebebiyle helâk edildiği anlatılır (el-A'râf 
7/80-84; Hüd 11/78-83; el-Enbiyâ 21/74; eş-Şuarâ 26/161-175; en-Neml 
27/54; el-Ankebüt 29/28-35). Hz. Peygamber'in hadislerinde de livâta 
kınanmış ve bu fiili işleyen kimseye Allah'ın rahmet nazarıyla bakmayacağı 
bildirilerek (Tirmizi, “Radâ'”, 12) livâta yapanların lânetlendiği 1fade 
edilmiştir (Müsned, 1, 317). Resül-i Ekrem ayrıca, “Ümmetim hakkında en 
çok korktuğum şey Lüt kavminin davranışıdır” demiş (İbn Mâce, “Hudüd”, 
12; Tirmizi, “Hudüd”, 24) ve erkeğin eşiyle anal ilişkide bulunmasını da 
“küçük livâta” şeklinde nitelendirerek yasaklamıştır (İbn Mâce, “Nikâh”, 
29; Ebü Dâvüd, “Nikâh”, 45; Tirmizi, “Tahâret”, 102). Bir başka hadiste de 
hemcinsleriyle ilişkide bulunan kadınlar ve erkekler zina yapan kişiler 
olarak ifade edilmiştir (Şevkâni, VU, 131). 


İslâm dini, cinselliği tabii bir vâkıa olarak kabul edip cinsel ihtiyaçların 
mâkul ve meşrü zeminde giderilmesine imkân vermiş, ancak cinselliğin 
ınsanlık onur ve değerini ihlâl edecek biçimde kontrolsüz kullanımını 
önleyici bazı sınırlamalar getirmiştir. Evliliğin teşvik edilip aile hayatını ve 
kurumunu korumaya yönelik tedbirlerin alınması, iffetin ve neslin 
korunmasının dinin temel gayeleri arasında gösterilmesi, cinsel sağlık ve 
ahlâk eğitimine önem verilmesi, müstehcenlik, fuhuş ve zina ile mücadele 
edilmesi böyle bir anlam taşır. Bunun için Kur'an ve Sünnet'te cinsi hayata 
ilişkin olarak birçok ayrıntılı düzenleme ve hüküm yer almıştır. Bunlardan 
biri de livâtanın İslâm?da şiddetle kınanıp büyük günahlardan sayılması 
olmuştur. İslâm literatüründe konu ferdi ve içtimai ahlâk, cinsiyet ahlâkı ve 
eğitimi gibi açılardan ele alınıp fert ve toplumların böyle bir sapkınlıktan 


korunması, fertlerin bu tür davranış ve eğilimlerini önleyici ve tedavı edici 
tedbirlerin alınması üzerinde durulmuş, fıkıh literatüründe ise daha çok 
hukuki açıdan bu gruba giren fillerin suç teşkil etmesinin şartları ve bu fiili 
işleyenlere uygulanacak ceza yönüyle incelenmiştir. 


Kur'an'da ve hadislerde yer alan ifadelerden hareketle İslâm âlimleri, 
livâtanın dünyevi cezayı da gerektiren haram bir fil olduğu konusunda 
görüş birliğine varmışlardır. Hatta livâtayı haramlık bakımından zinadan 
daha ağır bir ful olarak kabul edenler de vardır. Livâta yapan kimseye 
verilecek ceza konusunda ise İslâm hukuk ekolleri farklı görüşlere sahiptir. 
Bu konudaki fikir ayrılığı, livâtanın zina kapsamında bir suç mu yoksa 
ondan ayrı başka bir suç mu teşkil ettiği konusundaki 


farklı yaklaşımlardan, ayrıca bu fiili işleyen kimselere verilecek ceza ile 
ilgili hadislerin yorumundan kaynaklanmaktadır. 


İslâm hukukçularının çoğunluğu, Kur'an'da hem zinanın hem livâtanın açık 
hayasızlık ve çirkin davranış (fahişe) olarak nitelendirilmesini dikkate 
alarak livâtayı zinaya kıyas etmiş, bu fiilin zina olarak adlandırılabileceğini 
ve zina ile aynı hükümleri taşıdığını belirtmiştir. İmam Şâfii ile Hanefi 
hukukçularından Ebü Yüsuf ve Muhammed b. Hasan eş-Şeybâni'ye göre 
livâta yapan kişiye zina suçunda olduğu gibi had cezası uygulanır; fâil 
muhsan ise recmedilir, muhsan değilse 100 celde ile cezalandırılır. Şâfiiler, 
livâta suçunda fâilin bekâr olması durumunda kendisine ayrıca sürgün 
cezası verilmesi gerektiğini ifade ederler. İmam Mâlik ve Ahmed b. Hanbel 
ıse Hz. Peygamber'den nakledilen ve livâta yapan kişilerin öldürülmesi ya 
da recmedilmesi gerektiğini ifade eden hadisleri (İbn Mâce, “Hudüd”, 24; 
Ebü Dâvüd, “Hudüd”, 29; Tirmizi, “Hudüd”, 24) esas alarak muhsan olsun 
ya da olmasın livâta fiilinin fâiline recm cezası verileceği görüşündedir. Bu 
hukukçulara göre livâta suçunun ispatı için zina suçunda olduğu gibi dört 
şahit getirilmelidir. Livâta yapan kişilerin öldürülmesi gerektiğini ifade 
eden hadisler, aralarında Nesâi'nin de bulunduğu bazı hadis otoriteleri 
tarafından sened yönünden tenkit edilmiştir (Şevkâni, VT, 131). Diğer 
taraftan Resül-i Ekrem'in livâta yapan kimseyi recm cezası ile 
cezalandırdığına veya livâtanın cezai müeyyidesi hakkında hüküm 
verdiğine dair bir bilgi mevcut değildir (İbnü”t-Tallâ*, s. 33). 


İmâmiyye ve Zâhiriyye mezhebine mensup hukukçularla Ebü Hanife 
livâtayı zinadan ayrı bir ful olarak değerlendirmektedir. Onlara göre livâta, 
zinaya kıyas edilemeyeceği ve zina olarak adlandırılamayacağı için ondan 
farklı bir suç oluşturmakta ve farklı hükümler taşımaktadır. Ebü Hanife, 
üreme organının dışındaki bir yolla kadın ya da erkekle cinsel ilişkide 
bulunmanın zina olarak kabul edilemeyeceğini ve livâta yoluyla nesebin 
karışma ihtimalinin bulunmadığını ifade ederek bu suçu işleyen kimseye 
devletin yetkili organlarınca takdir edilecek bir cezanın (ta'zir) verilmesi 
gerektiğini belirtir. Bu fakihler ayrıca livâta suçunun ispatı için iki şahidin 
yeterli olduğu görüşündedir. Diğer taraftan aralarında Ebü Müslim el- 
İsfahâni'nin de bulunduğu bazı âlimler, Kur'an?da kadınların açık 
hayâsızlıkta bulunmasıyla ilgili olarak yapılan açıklamanın ardından, 
“İçinizden iki kişi açık bir hayâsızlıkta bulunursa onlara ceza verin” 
meâlinde bir ifadenin yer almasını (en-Nisâ 4/16) erkekler hakkında bir 
açıklama olarak yorumlamakta ve bu hükmün livâta yapan kişilerle ilgili 
olduğunu, bu sebeple âyetin hükmü gereğince onlara ta'zir cezası 
uygulanacağını ileri sürerler. Tâbiin âlimlerinden Mücâhid'in de bu görüşte 
olduğu nakledilmektedir (Fahreddin er-Râzi, IX, 231-232; Reşid Rızâ, IV, 
437-440). İslâm hukukçularının çoğunluğu, bir kimse aleyhine yapılan 
livâta Ithamının ispat edilmediği takdirde kazf suçunu meydana getireceği 
görüşündedir. Ebü Hanife ve Zâhiriler ise bu tür bir ithamı hakaret ve 
sövme kapsamına dahil ederek ta'zir cezasını gerektiren bir suç olarak 
kabul ederler. 


Livâtanın gerek din ve ahlâk gerekse hukuk düzeni açısından günah, çirkin 
ve suç teşkil eden bir fiil olmasının yanı sıra tıp otoriteleri de anal ilişkinin 
zedelenmeye ve yaralara yol açtığını, özellikle AIDS hastalığını meydana 
getiren virüsün eş-cinsel ilişkiler yoluyla açılan yaralardan kolayca girmek 
suretiyle hızlıca ürediğini ifade etmektedir. Eşcinsel ilişki, modern refah 
toplumlarında çeşitli sebeplerle belli bir yaygınlaşma eğilimi gösterip 
bireysel özgürlük kapsamında telakki edilerek sınırlı ölçüde hukuken 
korunsa ve tabii karşılansa bile, dini ve ahlâki öğretilerin yanı sıra 
günümüzde insanlığın ortak sağ duyusu ve kamuoyu onu insani değerlere 
ve insan haysiyetine aykırı çirkin bir davranış olarak görmeye devam 
etmekte, onunla mücadelede en etkili çare olarak da karşı cinsler arası tabii 
ve meşrü ilişki önerilmektedir. Eşcinsellik eğilim ve davranışı biyolojik ve 
psikolojik bozukluğun bir ürünü olması durumunda ise tedavi edilmesi 


gereken bir hastalık sayılmaktadır. 


Kur'an'da Lüt kavminin çirkin davranışlarının onları büyük bir felâkete 
sürüklediği belirtilerek şiddetle kınanması, Hz. Peygamber'in hadislerinde 
livâta ve sevicilik gibi çirkin filleri işleyen kimseler hakkında kullanılan 
ağır ifadeler, İslâmi öğretide eşcinselliğin fıtrata ve insanlık onuruna aykırı 
bir davranış olduğunun ısrarla vurgulanması ve zinaya denk bir suç olarak 
görülüp cezai müeyyidelerle önlenmeye çalışılması İslâm toplumlarında bu 
konuda ortak bir bilinç oluşturmuş, bu tür fillerin toplumda 
yaygınlaşmasını önlemiş veya en alt düzeyde kalmasını sağlamıştır. 
Bununla birlikte bu çirkin fiilin tarihsel süreçte müslüman toplumlarda da 
eksik olmadığı, özellikle refahın artıp insanların lüks içinde yaşadığı 
dönemlerde ve çevrelerde belli ölçüde yaygınlaşma eğilimi gösterdiği 
söylenebilir. İslâm tarihinde erkekler arasında eşcinsel ilişkilerin ilk olarak 
Abbâsiler döneminde yaygınlaştığı görülmektedir. Bu tür ilişkiler başta şiir 
olmak üzere çeşitli edebi türlerdeki eserlere de yansımış ve “livâta 
edebiyatı” olarak adlandırılabilecek bir tür meydana gelmiştir (Selâhaddin 
el-Müneccid, s. 89, 149-172). Ahlâk dışı söz ve davranışlarıyla tanınan 
Küfeli şair Vâlibe b. Hubâb ve öğrencisi Ebü Nüvâs'ın (6. 198/813 (7)) 
erkekler arası eşcinsel ilişkilere dair şiirleri, Arap edebiyatında cinsel 
temaları işleyen ve erkekler arasındaki eşcinsel ilişkilere yer veren nesir 
türündeki ilk eserlerden biri olan Câhiz'ın (6. 255/869) Müfâharetü”l-cevâri 
ve'I-gılmân'ı (nşr. Pellat, Beyrut 1957; A. Hârün, Resâılü”l-Câhiz, Kahire 
1979 içinde) bu türün ilk örnekleri arasında sayılabilir. İbn Hindü'nun 
Risâletü'l-visâta beyne'z-zünât ve'I-lâta (Brockelmann, GAL Suppi., I, 
426) ve Tifâşi'nin Nüzhetü”l-elbâb fi mâ lâ yüced fi kitâb (nşr. Celül 
Azzüne, Tunus 1997) adlı kitapları da bu konulara temas eder. Diğer 
taraftan livâtanın haramlığına dair telif edilen müstakıl eserler arasında 
Âcurri'nin Zemmü”l-livât (nşr. Mecdi es-Seyyid İbrâhim, Kahire, ts., 
Mektebetü”l-Kur'ân), Muhammed b. Ömer el-Gamri'nin el-Hükmü” i 
maZbüt fi tahrimi fi“li kavmi Lüt (nşr. Abdullah el-Mısri, Kahire 1988) ve 
İbnü”l-Mibred'in et-Teva““ud bi'r-recm ve”s-siyât li-fâ“ilil-livât (Dârü”l- 
Kütübi'z-Zâhiriyye, nr. 3215/1) isimli kitapları zikredilebilir. 
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Kâmil Yaşaroğlu 


LİVÂÜ”I-HAMD 
(asil el gi) 


Hz. Peygamber'in kıyamet gününde sahip olup müminleri himayesi altına 
alacağı mânevi nitelikli sancak. 


Sözlükte “övmek” anlamına gelen hamd ile “sancak, bayrak” mânasındaki 
livâ kelimesinden oluşan livâü”l-hamd İslâm literatüründe, kıyamet 
gününde hesabın başlamasından önce herkesin sıkıntıda bulunduğu bir 
sırada Hz. Muhammed'in müminlerin altında toplanacağı sancağını ifade 
eder (Lisânü”l-“ Arab, “hmd” md.). Livâü'l-hamd terkibi Kur'ân-ı Kerim'de 
yer almamakla birlikte müteahhir dönem İslâmi eserlerde İsrâ süresindeki 
bir âyette geçen (17/79) “makâm-ı mahmüd” terkibiyle bağlantı kurup bazı 
hadis rivayetlerine dayanmak suretiyle bu tabir literatüre mal edilmiştir. 
“Gecenin bir kısmında uykudan kalkıp sana mahsus ihtiyari bir ibadet 
olarak namaz kıl! Böylece rabbinin seni övgüye lâyık bir makama 
yükselteceğini umabilirsin” meâlindeki âyette yer alan “makâm-ı 
mahmüd”un açıklanması sırasında müteahhir döneme kadar tefsir 
kitaplarında livâü'l-hamd tabirine atıf yapılmamıştır. Taberi, makâm-ı 
mahmüdun Hz. Peygamber'e kıyamet gününde verilecek geniş alanlı şefaat 
yetkisinden ibaret olduğunu söylemiş (Câmıi'u”l-beyân, XV, 179-185), 
Mâtüridi bu mânaya da ihtimal vermekle birlikte bizzat Resülullah'ın yahut 
bütün insanların beğenip takdir edeceği mânevi bir makam olabileceğini 
belirtmiş (Te *vilâtü”Il-Kur'?ân, vr. 428a), Zemahşeri ve Râzi de benzer 
açıklamalarda bulunmuştur (el-Keşşâf, IlI, 542-544; Mefâtihu'l-gayb, XXI, 
32-33). Zemahşeri'nin tefsirinde İbn Abbas'tan nakledilen bir yorum içinde 
livâü”l-hamd terkibi geçmektedir (el-Keşşâf, III, 543). İbn Kesir de âyetle 
ilgili açıklamalarında Hz. Peygamber'in bütün insanların altında yer alacağı 
bir livâsını anmıştır (Tefsir, IV, 335). 


Ahmed b. Hanbel'in Müsned'inde, ayrıca Dârimi ile Tirmizi'nin es- 
Sünen'lerinde “Hz. Peygamber'in Üstünlüğü” adıyla açtıkları bablarda ve 
“Şefaatin Beyanı” başlığı altında İbn Mâce'nin es-Sünen'inde rivayet edilen 
hadislerde livâü”l-hamd tabiri yer almaktadır. Bu rivayetlerde Resül-i 


Ekrem, kendisinin Allah'ın habibi ve Âdem evlâtlarının en değerlisi 
(seyyid) olduğunu, kıyametin vukuu sırasında kabrinden ilk çıkacak kişinin 
kendisi olacağını, Âdem'den itibaren bütün peygamberlerin altında yer 
alacakları livâü”l-hamdin kendi elinde bulunacağını, fakat bütün bunlarla 
övünmediğini ifade etmektedir (bk. bibl.). Bu rivayetlerin hepsinde 
Resülullah'ın şefaat özelliğine temas edilmekte, bir kısmında da “şefâat-ı 
kübrâ” diye tanınan ve kıyamette hesap öncesindeki uzun bekleyiş 
sıkıntısından bütün insanların kurtulması için, hiçbir peygamberin cesaret 
edemeyip sadece kendisinin Cenâb-ı Hakk'a niyazını ve bunun kabulünü 
ifade eden hadis metnine de yer verilmektedir (şefaat hadisi için bk. Buhâri, 
“Tevhid”, 36; Müslim, “İmân”, 322, 326-327). Bu tür rivayetlerde geçen ve 
peygamberler arasında fazilet mukayesesini andıran ifadeler aslında Ebü 
Hüreyre'den nakledilen, “Peygamberler arasında ayırım yapmayın” 
hadisiyle (Buhâri, “Enbiyâ?” 35; Müslim, “Fezâ'ıl”, 159) çelişir gibi 
görünse de Resül-i Ekrem'in, “Bununla övünmüyorum” şeklindeki sözü 
bunun bir karşılaştırma amacı taşımadığını, sadece Allah'ın kendisine 
lutfettiği nimetleri haber vermeye yönelik olduğunu belirtmektedir (Ferrâ 
el-Begavi, VII, 12). 


Hadislerde ve diğer kaynaklarda livâü”l-hamdin niteliğine dair herhangi bir 
beyan bulunmamaktadır. Livâü'l-hamdin yer aldığı hadislerin muhtevasına 
Hz. Peygamber'in şefaat özelliğinin hâkim olduğuna bakarak bu tabirin 
Resülullah'ın genelde bütün insanlara, özel olarak da kendi ümmetine 
yönelik mânevi bir himayesi, şefaat ve şefkatı mânasına geldiği gibi 
ınsanlığa yönelik şefaat talebini sunacağı sırada Allah tarafından ılham 
edilecek ve O'na sunulacak eşsiz hamd ve niyaz mânasında Allah'a ait 
olabileceğini de söylemek mümkündür. Peygamberler silsilesinin 
sonuncusu Hz. Muhammed olduğuna göre onun, ataları sayılan diğer 
peygamberleri kıyamet işlemlerinin bitimine kadar hamd sancağı 
çerçevesinde misafir etmesi normal telakki edilecek bir husustur. 


Bazı Şia kaynaklarında livâü'l-hamd Hz. Ali ile ilişkilendirilerek olağan 
üstü niteliklerle tasvir edilmiş ve kıyamet gününde Hz. Ali'nin elinde 
olacağı ifade edilmiş, bunun için Sünni literatürden bazı kaynaklara da 
atıfta bulunulmuştur (Murtaza el-Hüseyni el-Firüzâbâdi, TM, 122-124). 
Ancak İslâm'ın genel ilkeleri ve güvenilir kaynakları karşısında bu tür 


yaklaşımların isabetli telakki edilmesi mümkün görünmemektedir. 
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Salih Sabri Yavuz 


Bosna'nın batısında eski bir Osmanlı kasabası. 


Küçük bir kasaba olup İslâm dünyasının bu uzak köşesinde merkezi bir 
önemi haizdi. Livno ovasının (Livanjsko Polje) güneydoğusundaki yüksek 
platonun ovaya hâkim kenarı üzerinde yer alır. Livno yanında Hlivna ve 
Osmanlı döneminde İhlivne (Hlevne) şeklinde geçen isim Osmanlı idaresi 
öncesinde kasabanın bulunduğu bölgenin adıyken daha sonra buranın 
merkezi olan şehre verilmiştir. Ortaçağ'da bir Bosna eyaleti olarak 
zikredilmektedir (Enciklopedija Jugoslavije, V, 545). XVI. yüzyıl 
başlarında Osmanlılar tarafından kurulup geliştirilen kasabanın temelini 
geniş ovaya hâkim mevkideki kale oluşturur. Kalenin adı ilk defa Hırvat 
yöneticisi Mutimir döneminde geçer. 892 yılında Mutimir'e ait bir belgede 
Livno eyaleti hâkimi olarak Zelimir ve onun imzası “Zelimiro iupano 
Cleunae” şeklinde görülmektedir. 952'de Bizans İmparatoru 


Kostantin Porphyrogentius tarafından Hırvat Krallığı'nın bir bölgesi 
şeklinde De Administrando Imperio”da zikredilmiştir. 1326'da Stjepan 
(Stefan) Kotromanic idaresindeki Bosna Devleti'ne ılhak edilinceye kadar 
Hırvatistan'ın bir parçası olarak kaldı. 1400'de Bosna Kralı Ostoje burayı 
voyvoda H. Vukdi&'e verdi. Livno'daki kaleye (Bistribki Grad) ilk defa bu 
münasebetle kaynaklarda yer verilir. 


1448-1454 yılları arasında Livno, Hersek Düklüğü'nün kurucusu olan ve 
Bosna Kralı Tomağevic ile daima bir çatışma içinde bulunan Stjepan Vuk&ic 
Kosaa'nın elindeydi. 1463'te kısa bir süre için Osmanlı kuvvetleri 
tarafından işgal edildiyse de aynı yıl Vladislav Hercegovi€ tarafından geri 
alındı. 1466'da Livno hâkimi Ivanis Vlatkovi©'tir. Kesin Osmanlı 
hâkimiyeti büyük bir ihtimalle 1468-1469'da gerçekleşti. 1485 yılına ait 
Osmanlı tahrir kayıtları Livno'nun bir Osmanlı toprağı olduğunu ortaya 
koyar. Zamanla tepedeki kalenin etrafında bir kasaba oluşmaya başladı. 


Kalenin hemen altında önceleri Aziz Ivo adlı bir Fransisken manastırının 
bulunduğu bir yerleşme alanı mevcuttu. 1369 yılına ait kayıtlarda geçen 


manastır ve açık yerleşim alanı XV. yüzyıldaki savaşlar sırasında ortadan 
kalktı. Osmanlı döneminde 890”da (1485) burada on bir hıristiyan ve yirmi 
altı göçebe hânesi vardı. Müslüman sivil halk henüz mevcut değildi (BA, 
TD, nr. 18). 8695'te (1490) yapılan tahrir kayıtları (BA, TD, nr. 24) on sekiz 
yerleşik hıristiyanla altı göçebe hânesinden bahseder. 1489-1516 yılları 
arasında Livno küçük bir köy olmaktan çıkıp yeni bir kasabanın çekirdeği 
haline geldi. 1516 yılına kadar Neretva kadılığına bağlı olan Livno'da bu 
dönemde yirmi yedi yerleşik aile ve yirmi altı göçebe zikredilmektedir. 922 
(1516) tahririne göre burada altmış üç hıristiyan ve iki müslüman hânesi 
vardı (BA, TD, nr. 56). Daha sonra bu yerleşme yeri varoş veya açık kasaba 
özelliği kazandı. Burası düz ova boyunca sadece 36 km. ileride bulunan, 
Osmanlı topraklarına baskının kolay olduğu alçak dağ silsilesinin 
arkasındaki Venedik topraklarına yakın, çok tehlikeli bir sınır bölgesinde 
bulunuyordu. 


1516-1528 yıllarında askeri olaylar Livno'nun durumunu tamamen 
değiştirdi. 927-928'de (1521-1522) Bosna Valisi Gazi Hüsrev Bey bir dizi 
Venedik kalesini (Drnis, Obrovac, Ostrovica, Petrovo Polje, Sinj, Skradin, 
Vrlika ve Zrmanja) ele geçirip sınırı ikinci sıra dağların ötesine götürünce 
Livno tehlikeli sınır bölgesinden çok uzakta kalan bir kasaba haline geldi. 
934 (1528) sayımına göre burada nüfus doksan sekiz hâneye yükseldi 
(yaklaşık 500 kışı). Dini yapı da tamamen değişti. Doksan sekiz hâneden 
doksan biri müslüman, yedisi hıristiyan hânesi olarak kaydedildi. 
Müslüman hâne reislerinin hemen hemen yarısı yeni mühtedilerden 
oluşuyordu. Aynı zamanda Hersek'ten ve başka yerlerden gelip yerleşenler 
de vardı. Yeni müslüman halkın çoğunu terzi, dokumacı, mutaf, eyerci, 
ayakkabıcı, debbâğ, kılıççı ve sarraf gibi meslek erbabı teşkil ediyordu 
(Miroslav, s. 11-12). Osmanlı idarecisi Sınan Çavuş, kasabanın tam ortasına 
Sinan Çavuş Camii adıyla bilinen ilk cuma camisini (Dzumanuğa) yaptırdı 
(1529). Burası aynı zamanda bir mahalle olarak da zikredilir. İkinci 
mahalle, Obrovac Kalesi azebleri kumandanı olan Ujubun&ıc Hamza Ağa 
Mescidi etrafına toplanmıştır. Livno”yu kasaba haline getiren bir başka 
unsur pazar kurulmasıdır; ayrıca vergi indirimi de yapılmış ve avârız türü 
vergilerden muafiyet tanınmıştır. Bu desteklerle süratle gelişen kasabanın 
nüfusu 957'de (1550) 23171 müslüman olan 245 hâneye (1250 kişi) ulaştı 
(BA, TD, nr. 284). 1550-1574 yılları arasında kasabanın nüfusu daha da 
arttı ve Yo 99"u müslüman 456 hâne oldu (2200 kişı). Bu dönemde daha 


sonra önemli kasabalar haline gelen Banaluka (Banja Luka) ve Travnik'ten 
büyüktü; Saraybosna ve Yenipazar'dan (Novi Pazar) sonra Bosna'nın 
üçüncü büyük kasabasıydı. Bu hızlı gelişme aynı zamanda zanaatkâr 
sayısının çoğalmasında da görülebilir. 1928'de sadece bir debbâğ varken 
1550'de bu sayı kırkı bulmuştu. Çevresindeki geniş meralarda yetişen 
koyun ve inek sürülerine dayalı deri işleme kasabanın en önemli ekonomik 
unsuru oldu. 


1537”de Adriyatik denizine ve önemli Venedik kalesi Split”e bakan Klis 
Kalesi'nin alınıp buranın merkez olduğu bir sancak oluşturulunca sancak 
beyi ve memurlar Livno”da oturmaya başladılar, bu durum kasabanın 
gelişmesini hızlandırdı. 1550'de bir cami ile üç mescid vardı ve bunlardan 
ikisi yeniydi (Pehlivan Hasan ve Hüseyin Emekçizâde Mescidi). Daha 
sonra bunlara başkaları eklendi. Perko Mehmed Sipâhi Camii (971/1563- 
64), 1566-1574'te Klis sancak beyi olan ve Livno'da aynı zamanda büyük 
bir han yaptıran Sokullu Ferhat Bey Camii, Mehmed Ağa Camii, Ljubunic 
Bâli Ağa Camii bunlardandır. 968'de (1561), Bâli Ağa'nın babası veya 
dedesi olan Hamza Ağa'nın eski mescidinin yerinde yapılan Bâli Ağa 
Camii hâlâ ayaktadır. 


XVI. yüzyılın son çeyreğinde kasabanın gelişmesi durgun bir seyir takip 
etti. 1604 yılına ait tahrir, Livno'da biraz daha az müslüman hânesi yanında 
hıristıyan hânelerinde artış olduğuna işaret eder. 1574'te 450 olan 
müslüman hâne sayısı 1604'te 433'e düşmüş, hıristiyan hâne sayısı ise 
altıdan on dokuza çıkmıştır. Fakat aynı dönemde iki büyük cami inşa edildi. 
Bunlardan birini 985'te (1577) Klis sancak beyi Sokullu Mustafa Paşa, 
diğerini 996”da (1588) Hacı Üveys (Hadzi Ahmed Dukatar-Glavica) 
yaptırdı. Her iki cami de bugüne ulaşmıştır. Halk tarafından daha çok 
“Begluk” veya “Lala Pağina” olarak bilinen Sokullu Mustafa Camii 
(Mujezinovic, s. 103-106), kalenin hemen altında Bistrica 


ırmağına doğru aşağıya inen alanda yer alır. Glavica Camii ise kasabanın en 
müstesna yerlerinden biri üzerinde bulunur ve çok uzaktan görülebilir 
(a.g.e., |1I, 106-109). 1626'da papanın casusu Athanasio Georgiceo 
Livno'yu iyi takviye edilmiş, 800 evden oluşan, 1000 asker sağlayacak bir 
kasaba olarak tarıf eder. 1665'te burayı gören Evliya Çelebi sur içinde 300 
küçük ev, varoş kesiminde dokuz mahalle ile 1100 ev bulunduğunu yazar. 


Ayrıca yedisi büyük on üç mescidden söz eder. 


XVII. yüzyılda kasaba gelişmesini sürdürdü. Osmanlı- Venedik savaşları 
sırasında Venedikliler Klis Kalesi ile diğer bazı sınır kalelerini ele geçirince 
Livno Klis sancağının resmi merkezi oldu, ancak daha az güvenli bir yer 
haline geldi. 1685 Temmuzunda General Cornardo kumandasında olup 
içinde çok korkulan “Morlaklar”ı da barındıran bir Venedik ordusu, 1800 
yeniçeri ve 700 sipahiden oluşan Osmanlı kuvvetini kasabanın önündeki 
ovada yendi, kasabayı yağmalayıp ateşe verdi, kadın ve çocuklar dahil 
hemen bütün ahaliyi öldürüp kaleyi garnizonla birlikte havaya uçurdu. O 
yıllarda Livno 3000 ev, 240 dükkân ve birçok cami, depo ve ambarıyla bir 
ticaret merkezi durumundaydı. Dört yıl sonra 1500 kişilik bir Morlak grubu 
kaleyi tekrar ele geçirip yaktı ve yarısı inşa edilmiş aşağı kasabayı tahrip 
etti. Osmanlı kuvvetleri yeniden kontrolü ele geçirdi, kaleye daha güçlü bir 
garnizon yerleştirildi, tahribata uğrayan kasaba yavaş yavaş inşa edilmeye 
başlandı. Aşağı kasabadaki Çurçıça Camii (Curğica Dzamija-Curinica) ve 
kasabanın en yüksek kısmındaki Zavra Camii (Zavra Dzamıja) bu yıllara 
aittir (a.g.e., İl, 111-115). 


Livno XVIII ve XIX. yüzyıllarda tam olarak toparlanamadı. Rus konsolosu 
Giljferding 1858'de 500 müslüman, 200 Sırp ve 100 Hırvat hânesi 
saymaktadır. Bu da müslüman nüfusun azaldığını gösterir. 1604'te Yo 96 
olan oran 1858'de © 62'ye inmiştir. 1845 yılında Frano Jukic de 500 
müslüman, 150 Hırvat ve 100 Sırp hânesinden söz eder. Nüfus yapısındaki 
değişiklik 1878'e, yani Osmanlı döneminin bitip Avusturya-Macaristan 
İmparatorluğu hâkimiyetinin başladığı yıla kadar sürdü. 1910”daki 
Avusturya nüfus sayımı Livno'da 365 müslüman, 160 Sırp ve 430 Hırvat 
hânesinden bahseder. Böylece müslüman nüfusu © 38'e düşmüş oldu. 


II. Dünya Savaşı'nda kasaba üç defa Alman ordusu ve Hırvat destekçileri 
tarafından işgal edilerek büyük tahribata uğradı ve Tito'nun partizan 
kuvvetlerince üç defa geri alındı. Bu savaş esnasında birçok cami ciddi 
şekilde zarar gördü. Lala Mustafa Camii, Glavica Camii, Dzumanusa Camii 
kubbeleri bombalandı. XIX. yüzyıl ortalarına ait Miloğnik Camii yarı yarıya 
yandı (diğer adıyla Buğatlıjına Camii hakkında bk. a.g.e., III, 109-111). 
Diğerleri tamamen tahrip edildi. 1953'te Tito Yugoslavyası”'ndaki ilk 
sayımda Livno'nun nüfusu 3672 idi (Enciklopedija Jugoslavije, V, 546). 


1971'de ilk defa Osmanlı döneminin en iyi zamanlarından daha fazla 
nüfusa sahip oldu. 1992”deki Bosna savaşından önce Livno'nun nüfusu 
35.000'e kadar yükseldi. Bunun 90 18'i müslüman, “o 15'i Sırp ve kalan 
kısmın büyük çoğunluğunu Katolik Hırvatlar oluşturmaktaydı. Bosna 
savaşında Sırplar'ın tamamı ve müslümanların bir kısmı sürgün edildi, 
yerlerine Hırvatlar yerleştirildi. Günümüzde Bosna-Hersek'in Hırvat- 
Müslüman Federasyonu bölgesinde yer alan Livno'nun nüfusunun (38.000) 
“o 13'ünü müslümanlar, © 76'sını Hırvatlar ve “o 7,8'ini Sırplar 
oluşturmaktadır. Bugün beş mescid ve üçü XVI. yüzyıla ait kubbeli cami ile 
iki mütevazı yapı hâlâ kullanımdadır. Söz konusu camiler savaştan sonra 
kısmen restore edilmiştir (Dukatar ve Zavra camileri). Aşağı kasabadaki 
Çurçiça Camii, Hırvat milliyetçileri tarafından yakılmış olup hıristiyan 
fanatizminin kötü bir örneği olarak durmaktadır. 
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Machıel Kiel 


LİYAKAT ALİ HAN 
(1895-1951) 


Pakistan'ın ilk başbakanı (1947-1951). 


Pencap'ın Karnal bölgesinde zengin bir toprak sahibinin ikinci oğlu olarak 
doğdu; atalarının İran veya Afganistan'dan geldiği söylenir. Büyük dedesi 
Nevvâb Ahmed Ali Han, 


1857 ayaklanmasında İngilizler'in yanında yer aldığı için onlar tarafından 
ödüllendirilmişti. Liyâkat Ali, sonradan üniversiteye dönüştürülen 
Aligarh'taki Muhammedan Anglo-Oriental College'ı bitirdikten sonra 
İngiltere'ye giderek Oxford Üniversitesi'nde hukuk okudu ve avukatlık 
sertifikası alarak baroya kaydoldu. 1922”de Hindistan'a döndü. Önceleri 
dönemin pek çok aydını gibi Hint milliyetçiliğine eğilim göstermesine 
rağmen 1923'te Hindistan Müslümanları Birliği'ne katılarak bu hareketin 
önemli temsilcilerinden biri oldu. 1926-1940 yılları arasında United 
Provinces eyaletinin yasama meclisinde önce bağımsız milletvekili, 
ardından kurduğu Demokratik Parti'nin başkanı olarak görev yaptı ve 
1931'den 1936'ya kadar bu meclisin başkan yardımcılığını yürüttü. O 
yıllarda eski canlılığını kaybeden Hindistan Müslümanları Birliği'nin tekrar 
canlanması için yoğun faaliyetlerde bulundu ve 1934 Nisanında Londra'dan 
dönerek birliğin başına geçen Muhammed Ali Cinnah'ı bunu yapmaya ikna 
edenler arasında yer aldı. 1936'da birliğin genel sekreterliğine getirildi ve 
1947”ye kadar bu görevi yürüttü; ayrıca Hindistan'ı dolaşarak birliğin 
politikasını anlattı. Cinnah'ın sağ kolu olarak tanınan Liyâkat Alı, 
Pakistan'ın doğuşu yıllarında da olayların merkezinde bulundu. 14 Ağustos 
1947'de Pakistan kurulunca Cinnah devlet başkanı, kendisi başbakan oldu. 
Çok geçmeden Cinnah'ın ölümüyle (1948) iki parçalı (Doğu Pakistan 
(Bangladeş| ve Batı Pakistan) yeni devletin bütün problemleriyle karşı 
karşıya kalan Liyâkat Ali, Dışişleri Bakanlığı'nın sorumluluğunu da üzerine 
alıp TI. Dünya Savaşı sonrasının zor şartlarında milletlerarası alanda 
tarafsızlık politikası güderek Pakistan'ı yönetmeye çalıştı. Bu arada İslâm 
dünyasıyla yakınlaşmaya önem vererek Suriye, Türkiye, İran ve Endonezya 


ile dostluk antlaşmaları imzaladı. Ülke içinde yeni bir Pakistan kimliği 
oluşturmaya ve bunun için ilk anayasanın hazırlanmasına gayret etti. 


Liyâkat Ali Han, 16 Ekim 1951'de Ravalpindi?'deki bir açık hava toplantısı 
esnasında gerçekleştirilen suikast sonucu öldürüldü. Pakistan'ın kuruluş 
sürecinin bütün aşamalarında dalma en merkezdeki isimlerden birini 
oluşturmuş ve hayatı boyunca Cinnah'a bağlı kalıp Pakistan'ın varlığını 
öncelikle ona borçlu olduğuna inanmıştı. Azimliliği ve kararlarını 
uygulamadaki ısrarı ile kısa süren başbakanlığında büyük güven kazanmış, 
bu sebeple kendisine, Muhammed Ali Cinnah'a “kâid-i a'zam” diyen 
Pakistan halkı tarafından “kâid-i millet” (milletin önderi) unvanı verilmiştir. 
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Azmi Özcan LİYÜN el-İFRİKİ 


(bk. HASAN el-VEZZÂN). 


LİZBON 


(bk. ÜŞBÜNE),. 


LOFÇA 


Kuzeybatı Bulgaristan'da tarihi bir şehir. 


Sofya'nın 168 km. kuzeydoğusunda, Tuna nehrinin kolu olan Osum'un 
ormanlık Balkan dağlarından çıktıktan sonra geniş Tuna ovasına ulaştığı 
yerde kurulmuştur. Bugün Loveğ adını taşımaktadır. Osmanlı döneminde 
bir kaza merkezi olarak çok sayıda İslâmi esere sahip bulunan şehir “Altın 
Lofça” şeklinde anılmaktaydı. 


Lofça Bulgarca'da “avcılar kalesi” anlamına gelir. Eski bir Roma kasabası 
olan Melta'nın dolaylı devamıdır. Vİ. yüzyılın ortalarında İmparator 
lustinlanos döneminde güçlendirilen bu şehre 600 yılından sonraki tarihi 
kayıtlarda rastlanmaz. Adının yeniden kaynaklarda geçmesi, Bizans 
İmparatoru I. Isaakios Commenos”'un kaleyi işgal eden Peçenekler?e karşı 
hareket emri verdiği 1059 yılına rastlar. Bundan sonra şehrin adı, 1187”de 
Bulgarlar'ın Bizanslılar'a karşı isyan ettiği sırada üç ay süren başarısız bir 
kuşatmanın ardından İmparator Isaakios Angelos'un ikinci Bulgar 
Çarlığı'nın başlangıcı anlamına gelen Loveğ / Lofça barışını imzalamak 
zorunda kaldığı olaylar sırasında geçer. O dönemde yöresi kayalıklarla 
çevrili bir tepenin üstünde kurulmuş küçük fakat güçlü bir kale 
durumundaydı. Kalenin güney tarafına doğru uzanan plato üzerinde surla 
kuşatılmış bir kasaba vardı. Kale ve surla çevrili alan toplam 2,5 hektarlık 
bir araziyı kapsıyordu ve en çok 450-500 kişiyi barındırabiliyordu. Kalenin 
altında ayrıca 400-500 kişiyi içine alabilecek bir varoşun olması kuvvetle 
muhtemeldir. 1921 ve 1963-1966'da surla çevrili yerleşim bölgesinde 
yapılan kazılarda XI. yüzyıla ait bir kilise ile bir diğer küçük kilisenin temel 
kalıntılarına rastlanmıştır. XV. yüzyıl Osmanlı tarihçilerinden Neşri burayı, 
790-791 (1388-1389) kışındaki seferde Çandarlızâde Ali Paşa'ya teslim 
olan Çar İvan Şişman'”'ın kalelerinin listesi arasında zikretmez. Şişman'ın 
bütün eyaletleriyle birlikte bu kalenin Yıldırım Bayezid'in orduları 
tarafından 795'te (1393) fethedildiği sanılmaktadır. Bulgar tarihçiliğinde 
yerli halkın kahramanca savunması sebebiyle Osmanlılar'ın 1474'e kadar 
burayı ele geçiremediği görüşü sıkça tekrarlanır. Ancak bu tarih Bosna'daki 
Loveğ Kalesi'nin fethiyle ilgilidir. 


Osmanlılar Lofça'yı alınca kaleye bir askeri garnizon yerleştirdiler. Şehir ve 
kale, 1444'teki Vara savaşı sırasında Haçlı ordusu tarafından tahrip edildi 
(Gazavât-ı Sultân Murâd bin Mehemmed Hân, s. 45). Savaşın ardından 
kasabanın yukarı kısımlardaki yıkılan bölümü tekrar ınşa edilmedi. Osmanlı 
döneminde Lofça, Osum ırmağının bir büklümü içindeki kalenin altında yer 
alan düz arazide gelişmesini sürdürdü. 1444'ten sonra buraya Anadolu'dan 
Türk gruplar getirilip yerleştirildi. Niğbolu sancağının 884 (1479) tarihli en 
eski tahrir defterlerine göre Lofça'da 124 hıristiyan hânenin dışında elli bir 
hâne müslüman Türk 


bulunmaktaydı. Bu rakamlara göre toplam sivil nüfus 900'e ulaşıyordu. 
Kasabanın nüfusu 1479-1516 yılları arasında iki katına çıktı, 1516-1580 
arasında iki katı da aştı. 1479'da müslümanların oranı 9 29 iken bu oran 
1516'da o 40'a ve 1580'de 96 53'e yükseldi. Sofya'da muhafaza edilen ve 
yayımlanan 947 (1540) tarıhlı bir vakıf defterinde, Sultan Mehmed 
Camii'nin yanı sıra yeni inşa edilmiş Mehmed Çelebi Çavuş Muallimhânesi 
ve Mescidi ile Abacı Muslihiddin Mescidi, Hacı Mehmed Mescidi, Kadı 
Abdurrahman Mescidi ve Ali Çelebi Muallimhânesi”nden bahsedilir. 988 
(1580) tarıhli bir tahrir defterinde Yenicami'nin (Cami-1 Cedid) adına 
rastlanır. Sonraları Hünkâr Camii diye adlandırılan Sultan Mehmed Camii 
kasabanın 1444 yılında tahrip edilmesinden kısa bir süre sonra inşa 
edilmiştir. 1612 tarihli sicillerde XIX. yüzyıla kadar hizmet veren Alemdar 
İsmâil Ağa Medresesi'nin adı geçer. 


XV. yüzyıl ortalarında şehrin merkez olduğu Lofça kazası sınırları içinde 
Alâeddinler, Doyran obası ve Tatarlar adlı toplam otuz dört hâneli üç Türk 
köyü kuruldu. 922 (1516) tarıhlı tahrir defterinde en büyüğü elli bir hâneli 
Ömer obası olan, toplam 239 müslüman hâneye sahip dört Türk köyü daha 
kaydedilir. 1122'de (1710) kırk iki hâneli yeni bir köyün (Şahinkaya) 
mevcut olduğu tesbit edilmektedir. Bu arada hıristıyan Bulgarlar'ın Türk 
köylerine yerleşmeye başladığı, bu sebeple köylerin İslâmi kimliklerini 
yavaş yavaş kaybettiği dikkati çeker. 1873'te on köyün hâne sayısı 1596'ya 
ulaşmıştı ve bunun 9o 32'sini hıristiyanlar oluşturmaktaydı. Bulgarlar'ın 
müslüman köylerine yerleşmesine karşılık İslâmlaştırma Lofça'nın eski 
Bulgar köylerinde sürdü. II. Dünya Savaşı öncesi ve sonrası Bulgar 
kaynaklarında İslâmlaştırma iki büyük kampanyanın sonucu olarak 


gösterilir. Buna göre ilki Yavuz Sultan Selim zamanında 1515-1516 
yıllarında, diğeri Selim Giray idaresindeki Tatarlar'ın Macaristan'a savaşa 
giderken geçtikleri Lofça bölgesinde yaptıkları yağmalar sırasında 
yaşanmıştır; böylece Bulgar kökenli müslüman halk (“Lofça Pomakları” / 
Loveğki Pomatsıi) ortaya çıkmıştır. Ancak bu kuramlar için kullanılan 
bilgiler XIX. yüzyılın tahrifata uğramış kaynaklarına dayanır. 1516, 1545 
ve 1580 tarihli tahrir defterleri 1580”e kadar çoğunluğu hıristiyan Bulgar 
olan, 1642'de ve özellikle 1710-1751 arasında hızlı bir İslâmlaştırma süreci 
yaşayan belli başlı Pomak köylerinin varlığına işaret eder. Pomak 
köylerinin en önemlilerinden biri olan Turski Izvor'un 1642'de nüfusunun 
çoğu müslümandı, burada 1710'da sadece bir hıristiyan aile kalmıştı. XIX. 
yüzyıla gelindiğinde nüfus tamamen müslümanlardan oluşmaktaydı. Yavuz 
Sultan Selim döneminde zorla müslümanlaştırıldığı ıddia edilen Galata 
1479, 1485, 1516 ve 1545”teki tahrir kayıtlarında bulunmaz. İlk defa 1580 
tarihli tahrir defterlerinde zikredilen bu yerde altı müslüman ve on 
hıristıyan hânenin olduğu görülür. Lofça'nın en önemli otuz üç köyünde 
müslüman nüfusun genel nüfusa oranı 1479'da 902, 1516'da“ 4, 1580'de 
“0 9,1710'dafo 19, 1751'de 90 26 ve 1873'te “o 28 idi. Lofça Pomakları 
yavaş ilerleyen ve neredeyse üç asra yayılan İslâmlaştırma sürecinin bir 
ürünüdür. 


XVII. yüzyılda Lofça fazla bir gelişme göstermedi. Evliya Çelebi'nin 
1663'te kasabada 3000 ev, yirmi iki mahalle (on altı müslüman, dört 
hıristiyan, bir Kıpti ve bir Müsevi), yedisi cami otuz mihrap, üç medrese ve 
beş tekkenin varlığından bahsetmesi hayli abartılıdır. 1052 (1642) tarıhlı 
deftere göre kasabada yedi müslüman, beş hıristiyan mahallesiyle toplam 
417 ev bulunmaktaydı (BA, TD, nr. 775). XVII. yüzyıldaki gerilemeden 
sonra kasaba yavaş yavaş toparlanıp eski durumuna kavuştu ve 1710'da © 
48'i müslüman olan 558 hâneye (toplam 1250 kişi) ulaştı. XIX. yüzyılda 
hızla genişleyen Lofça'nın hâne sayısı 1845'te 1339 (So 66 sı müslüman), 
1873'te 1660 (S6 71'i müslüman) oldu. Lofça bu haliyle el sanatları, deri, 
metal, tekstil ve şarap üretim merkezi durumuna geldi. 1286 (1869) tarihli 
Tuna Vilâyeti Salnâmesi kasabada 2205 evin, yirmi caminin, 603 dükkânın, 
iki hamam ve üç kilisenin bulunduğunu kaydeder. Diğer kaynaklar 
Lofça'da dört medresenin yer aldığını belirtir. Osmanlı dönemi sonunda 
kasaba, Osum nehri boyunca 2 km. uzunluğunda 65 hektarlık bir alana 
yayılmıştı. Bu haliyle Osmanlı dönemi öncesinden yirmi altı kat daha fazla 


bir büyüklüğe erişmişti. Felix Kanitz 1875 yılında Lofça'nın 12.000 nüfusu 
olduğunu belirtir. Aubaret, 1876'da Bulgar hıristiyanlarının nüfusun sadece 
üçte birini oluşturduğunu yazar. 1290 (1873) tarihli salnâmede Lofça 
kazasının yetmiş yedi yerleşim bölgesi olduğu ve burada o 59'u müslüman 
36.945 erkek nüfusun bulunduğu kaydedilir. Lofça kazası, imtiyazlı 
statüleri olduğu için sadece hıristiyan Bulgarlar'ın yaşadığı yerleşim 
bölgeleri olarak gelişen, her birinde XVI ve XVII. yüzyıllarda inşa edilmiş 
büyük ve zengin birer manastırın yer aldığı Tetevan ve Troyan kasabalarını 
da içine alıyordu. Hıristiyan ve müslümanların oluşturduğu karışık bir 
nüfusu bulunan, XVII ve XVIII. yüzyıllarda büyük bir zenginliğe kavuşan 
bir maden şehri olan Etropole kasabası da Lofça'ya bağlıydı. 


Türk-Rus savaşı sırasında Lofça 5 Haziran 1877'de Ruslar tarafından işgal 
edildi. Rifat Paşa kumandasındaki Osmanlılar'ın 15 Haziran'da Ruslar'ı 
geri püskürtmesine rağmen şehir 23 Ağustos'ta terkedildi. Müslüman halkın 
çoğu işgal sırasında veya hemen sonrasında şehirden ayrıldı. 1880”deki ilk 
Bulgar resmi nüfus sayımına göre Lofça'nın nüfusu sadece 5978 idi ve 
bunların ancak 497”si müslümandı. 1934'e gelindiğinde nüfus, 427 
müslüman ve beş Müsevi'nin dışında tamamı Bulgar 9420'ye yükselmişti. 
1878'den sonra Bulgarca konuşan müslüman nüfusun (Pomak) ve 
Türkler'in bulunduğu köylerdekilerin büyük çoğunluğu Türkiye'ye göç etti. 
Bugün sadece dört köyde (Galata, Gradeğnica, Pomağca Lesnica ve Turski 
Izvor) Pomak nüfusu bulunmaktadır. 11. Dünya Savaşı'nın ardından şehir 
nüfusunu telâfi etmekle birlikte eski güzelliğine kavuşamamıştır. 
Günümüzde 50.000 nüfuslu ve sanayisi oldukça hızlı gelişen bir şehirdir. 
Sanayı faaliyeti olarak elektrikli âletler, otomobil, motosiklet, tarım 
makineleri üretilir. Ayrıca gıda ve deri sanayiine ait fabrikalar vardır. 
1980”lerde harap vaziyetteki eski Hünkâr Camii hâlâ duruyordu, 
diğerlerinin tamamı yok olmuştur. Ayakta kalan tek Osmanlı mimari eseri 
XVL yüzyılın ilk dönemlerinden kalma, Üsküp”teki zengin külliye için gelir 
sağlama amacıyla inşa edilen Yahyâ Paşa'nın “Deli Hamamı”dır. Lofça, 
Müşir Derviş İbrâhim Paşa ve Ahmed Cevdet Paşa'nın doğum yeridir. 
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Machıel Kiel 


LOGOS 


Hıristiyanlıkta, Hz. İsâ'nın Tanrı'nın kendisine hulül etmiş ezeli ve ebedi 
kelâmı olduğu inancını ifade eden terim 


(bk. KELİME; TESLİS). 


LOĞ MİNARE 


(bk. ENDERUN CAMİİ). 


LOKMAN 


(oldi) 


Kur'an'da kendisine hikmet verildiği bildirilen, peygamberliği tartışmalı bir 
din büyüğü. 


Lukmân kelimesinin İbrânice veya Süryânice olduğu belirtilmektedir 
(Firüzâbâdi, VI, 90; Âlüsi, XXI, 82). Kur'an'da Lokman'”'la ilgili bilgiler, 
aynı adı taşıyan sürede onun iki defa ismen zikredilmesinden ve oğluna 
verdiği bazı öğütlerin naklinden ibarettir (Lokmân 31/12-19). Buna karşılık 
Câhiliye şiirinde ve kısas-ı enbiyâ başta olmak üzere bazı İslâmi 
kaynaklarda Lokman'a dair çeşitli rivayetler yer almakta ve bu 
rivayetlerdeki bilgilerin aynı adı taşıyan veya benzer niteliklere sahip farklı 
kişilere ait olduğu ve bunların birbirine karıştırıldığı ifade edilmektedir. 
Gerçekte biri Kur'an'da zikredilen ve kendisine hikmet verilmesi sebebiyle 
Lokmânü”l-hakim (Lokman Hekim) diye mâruf olan, diğeri ise Arap 
şiirinde Lokmân b. Âd olarak geçen iki kişinin mevcudiyeti yanında (Cevâd 
Ali,1,316-317) zaman içinde muhtelif kişilere att çeşitli özellikler de bu 
isim etrafında toplanmıştır. Künyesiyle ilgili olarak Lokmân b. Âd (Vehb b. 
Münebbih, s. 78; Mufaddal ed-Dabbi, s. 151); Lokmân b. Âdiyâ b. Lüceyn 
b. Âd veya Lokman b. Âd b. Avs b. İrem (Meydâni, 1, 429; 11, 389); 
Lokman b. Ankâ (İbn Kuteybe, s. 25; Mes'üdi, L, 57; Süheyli, 1, 266); 
Lokman b. Bâür b. Nâhür b. Târeh (Sa'lebi, s. 266; Beyzâvi, Il, 253) gibi 
bilgiler vardır. 


İslâm'dan önce Araplar arasında uzun ömrü, bilgeliği ve darbımeselleriyle 
temayüz eden Lokman, Câhiliye dönemi şiirlerinde Hz. Hüd'un kavmine 
adını veren Âd'a nisbetle Lokmân b. Âd olarak geçmekte, ancak İslâmi 
kaynaklarda bu zatın Kur'an'da zikredilen Lokman olmadığı 
belirtilmektedir (Câhiz, 1, 126; Firüzâbâdi, VI, 90). Hz. Lokman'ın 
Kur'an'da örnek bir şahsiyet olarak takdim edilmesi onun Arap toplumunca 
bilindiğini göstermektedir. Rivayete göre Âd kavmi günahkârlıkları ve 
peygamberlerini dinlememeleri yüzünden kuraklıkla cezalandırılınca 
(Taberi, Târih, 1, 219; İA, VII, 65) bu felâketten sadece Hüd ve ona 


ınananlarla yağmur duası için Mekke'ye giden, aralarında Lokman'ın da 
bulunduğu bir heyet kurtulmuştur. İkinci Âd kavminin çekirdeğini oluşturan 
bu topluluk, yeni bir kuraklıktan korktuğu için başlarına geçen Lokman'la 
birlikte Sebe bölgesine göç etmiş, Me'rib Seddi de Lokman tarafından inşa 
edilmiştir (Cevâd Ali, 1, 319). 


Lokman'ın ne kadar yaşadığı konusunda farklı rivayetler vardır. Bu 
rivayetlere göre Lokman Allah'tan uzun ömür dilemiş, tercih kendisine 
bırakılınca Araplar'da uzun ömrün simgesi olan kartaldan hareketle yedi 
kartal ömrü kadar yaşamayı istemiştir (Taberi, Târih, 1, 223). Lokman'ın 
beş yüz altmış, bin, üç bin, üç bin beş yüz veya dört bin yıl yaşadığı 
nakledilmektedir. Bu sebeple kendisine “Lokmânü”n-nüsür” (kartallar kadar 
uzun yaşayan Lokman) denildiği gibi “el-Muammer” (uzun ömürlü) 
lakabıyla da anılmıştır (Nüveyri, XIII, 60). Ebü Hâtım es-Sicistâni uzun 
ömürlüler arasında Lokman'ı Hızır'dan sonra ikinci sırada zikreder (el- 
Mu“ammerün, s. 4-5). Vefat ettiğinde Ahkâf'ta Hüd peygamberin kabrinin 
yakınına defnedildiği söylenir (Vehb b. Münebbih, s. 78-85). Yâküt, onun 
mezarının Taberiye gölünün doğu tarafında veya Remle?de, bir rivayete 
göre de Yemen'de olduğunu nakletmektedir (Mu'cemü”l-büldân, IV, 19). 


Lokmân b. Âd hikmetli sözler söylemesiyle meşhur olduğundan 
Lokmânü”l-hakim diye de mâruftur. Hz. Peygamber'in Yemen'den gelen 
bir heyeti karşılarken onlara, “İman Yemenli”dir, hikmet Yemenli”dir” 
(Müslim, “İmân”, 88-90) şeklindeki iltifatıyla Lokman”ın Yemen”deki Âd 
kavmine mensubiyetine atıfta bulunduğu öne sürülmüştür (Gutas, CI/I 
(1981), s. 78). Lokman'a pek çok darbımesel atfedilmektedir (Mufaddal ed- 
Dabbi, s. 151-163). İmruülkays b. Hucr, Nâbiga ez-Zübyâni, Aşâ, Lebid b. 
Rebia ve Tarafe b. Abd gibi şairler onun bu özelliğinden bahseder (Ebü 
Hâtim es-Sicistâni, s. 4-5; Horovitz, s. 133-135). Câhiliye Arapları 
Lokman'la ilgili birçok kıssa biliyor ve kendisini hakim diye niteliyordu. 
Bu özelliği Kur'an'da da vurgulanmaktadır (Lokmân 31/12). 


Eski Arap kıssalarında Lokman, Âd kavmine mensup bir kişi olarak takdim 
edildiği gibi İslâmi kaynaklarda İsrâiloğulları”ndan biri olarak da 
gösterilmektedir. Buna göre Lokman, Hz. Eyyüb'un kız kardeşinin veya 
teyzesinin oğludur. Hz. Dâvüd zamanına yetişip ondan ilim öğrenmiş, 
Dâvüd peygamber oluncaya kadar fetva vermiş, sonra da onun yardımcısı 


olmuştur (Taberi, Câmi'u'l-beyân, XXI, 67). Yunan filozofu Empedokles'in 
Lokman'dan hikmet okuduğu rivayet edilmektedir. Lokman'ın 
İsrâiloğulları'nın kadılarından biri olduğu, Hz. Dâvüd veya Hz. İsâ ile Hz. 
Muhammed arasında yaşadığı da öne sürülmektedir (Âlüsi, XXI, 82). Diğer 
taraftan Beni İsrâil”den birine ait Habeşli (İbn Kuteybe, s. 25) veya Nübyeli 
(Sa'lebi, s. 266) siyahi bir köle olduğu gibi başka rivayetler de vardır (Vehb 
b. Münebbih, s. 78; Mes'üdi, 1, 57). 


Rivayete göre Lokman'dan nübüvvetle hikmetten birini seçmesi istenince 
hikmeti tercih etmiş, hilâfet Dâvüd'a verilmiş, Lokman da ona vezir 
olmuştur (Kurtubi, XIV, 60). İkrime el-Berberi ve Şa'bi onun nebi olduğunu 
söylemekteyse de Katâde b. Diâme, Mücâhid b. Cebr gibi âlimlere göre 
nebi değil hakimdir (Taberi, Câmı'u'l-beyân, XXI, 67). 


Kur'ân-ı Kerim'in Mekke'de nâzil olan 31. süresi Lokmân adını 
taşımaktadır. Fakat bu sürede Lokman'ın kimliğine dair bilgi bulunmadığı 
gibi Âd kavminden ve onlara gönderilen Hüd peygamberden bahseden 
diğer sürelerde de onun adından söz edilmemektedir. Lokmân süresinde 
(31/12-19) Lokman'a hikmet verildiği bildirilmekte ve oğluna hitaben 
ıman, ibadet, ahlâk ve görgü kurallarına dair öğütleri aktarılmaktadır. 
Lokman'a verilen hikmetin ilim, üstün kavrama yeteneği, isabetli söz ve 
davranış, ilim-amel uygunluğu, din konusunda derin bilgi olduğu 
belirtilmektedir (a.g.e., XXI, 67; Fahreddin er-Râzi, XXV, 145). 
Hikmetlerinden bir kısmı hadislerde de nakledilir (Müsned, Il, 87). İbn 
Hişâm'ın rivayetine göre Süveyd b. Sâmit adlı müşrik Lokman'a nisbet 
edilen ve onun hikmetini, ilmini ve mesellerini ihtiva eden Mecelletü 
Lukmân'ın Kur'an'dan üstün olduğunu ileri sürmüş, Resülullah onu 
dinledikten sonra Lokman'a atfen söylenenleri güzel bulmuş, fakat 
Kur'an'ın bunlardan daha üstün olduğunu belirtmiştir (es-Sire2, s. 427). Bu 
durum, Câhiliye Arapları'nca “Mecelletü Lukmân” denilen bir sahifenin 
bilindiğini doğrulamaktadır. Vehb b. Münebbih'in, Lokman'a nisbet edilen 
hikmet külliyatından on bin babı aşkın bir kısmı okuduğunu, daha güzelini 
kimsenin işitmediği bu sözleri insanların hem konuşmalarında hem 
yazılarında kullandıklarını belirtmesi de (İbn Kuteybe, s. 25; Kurtubi, XIV, 
6l) bunu teyit eder. 


Lokman'ın Câhiliye şiirinde efsaneleştirilmiş kişiliği başkalarına ait pek 


çok sözün ona nisbet edilmesine, özellikle onunkilerle Ezop'un (Aesop) 

sözleri arasında alâka kurulmasına sebep olmuş, Batı'da neşredilen bazı 

eserlerde Ezop'a atfedilenler gibi Lokman'a da çeşitli kıssa ve rivayetler 
mal edilmiştir. 


Çok yönlü bir kişiliğe sahip olduğu için Lokman Bel'am, Ahikar ve Ezop 
gibi tarıhi şahsiyetlerle karşılaştırılmıştır. Sa'lebi ve Beyzâvi onun 
şeceresini Lokmân b. Bâür b. Nâhür olarak verirler; benzer bir şecere, 
Bel'am b. Bâürâ şeklinde Tevrat'ta Bel'am'ın künyesi olarak geçmektedir. 
Lokman'ın Bel'am ile aynı kişi sayılması Taberi”de de rastlanmayan, geç 
dönemlere ait asılsız bir iddiadır. 


Lokman'ın öğütleriyle Asur kralının veziri, kâhin ve hakim Ahikar'ın 
vecizeleri arasında benzerlikler bulunduğu yolundaki eski bir iddia XX. 
yüzyılın başında R. Harris tarafından yeniden ileri sürülmüşse de bu iddia 
tatminkâr delillere dayanmaz. Bununla birlikte Ahikar efsanesi Arap 
dünyasında biliniyor, ona ve Lokman'a nisbet edilen hikmetli sözler 
Yakındoğu hikmet edebiyatının ortak birikiminin bir parçasını 
oluşturuyordu. Muhtemelen Yakındoğu”'nun hikmet literatürüne ait pek çok 
mesel Câhiliye döneminden itibaren Arap yarımadasına girmeye 
başlamıştır. Nitekim Hireli hıristiyan Arap şairi Adi b. Zeyd, Ahikar'dan el- 
Haykâr diye bahsetmektedir. Bütün bunlar Lokman'a nisbet edilen hikmetli 
sözler külliyatını arttırmış olabilir (EI2 (Fr.J, V, 817-818; DBS,I, 203). 


Ortaçağ'lar boyunca çeşitli kıssaların kahramanı olarak dillerde dolaşan 
Lokman bir bakıma Araplar'ın Ezop'u haline gelmiş, Avrupa'da Ezop'la 
ilgili söylenenlerin büyük bir kısmı Lokman'a uyarlanmıştır. İslâmi 
kaynaklarda onun kalın dudaklı, geniş ayaklı, Habeşistanlı veya Nübyeli bir 
köle olarak takdim edilmesi de Ezop'u hatırlatmaktadır. Efendisinin 
kendisinden bir koyun kesip önce en iyi, sonra da en kötü iki yerini 
getirmesini istemesi kıssası (Taberi, Câmı'u'l-beyân, XXI, 67-68), diğer 
kölelerin efendilerinin incirinden yiyip Lokman”ı itham etmeleri gibi 
olaylar Ezop'un kıssasında da mevcuttur. Lokman'la ilgili olan ve Câhiliye 
Arapları”'n-ca bilinmeyen bu tür kıssalar Ortaçağ'ın sonundan itibaren 
ortaya çıkmıştır. Bu sebeple Lokman'a dair muahhar hikâyelerin birçok 
unsuru Ezop'un hikâyelerinden alınmadır. 


Lokman diğer özellikleri yanında hekimliğin atası olarak da tanınmış, onun 
bütün bitkilerin özünü bildiği söylenmiş ve kendisinden dertlere şifa olacak 
reçeteler ve formüller nakledilmiştir. Lokman'a nisbet edilen meseller 
çeşitli adlarla bir araya getirilmiştir. Bunlardan biri Emsâlü Lukmaân al- 
Hakim ve ba'Zu akvâlı”I-“ Arab'dır ki Thomas Erpenius (Leidae 1615), bir 
diğeri olan Emsâlü Lukmaân el-Hakim ise Georg Wilhelm Freytag (Bonn 
1823) tarafından Latince'ye çevrilmiştir. 
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Ömer Faruk Harman 


TÜRK EDEBİYATI. 


Türk edebiyatında Lokman, Arap edebiyatında öne çıkan özellikleri 
yanında hakim / filozof kimliğinden çok hekim / tabip hüviyetinde 
görülmektedir. Bu sebeple Türk divan, tasavvuf ve halk edebiyatlarıyla 
Türk folklorunda “Lokman Hekim, Lokmân-ı hâzık, tabip Lokman, dert 
Lokman'”ı, şifâ Lokman'ı” gibi ad ve sıfatlarla anılmış, bu özelliğini 
vurgulayacak kelimelerle tavsif edilmiştir. “Şifâ-yı Lokmân, devâ-yı 
Lokmân, yed-i Lokmân, Lokman eli, ilâc-ı Lokmân, merhem-i Lokmân, 
bâb-ı Lokmân, muhtâc-ı Lokmân, yara saran Lokman” bunlardan en yaygın 
olanlardır. Yazıcıoğlu Mehmed, Muhammediyye'nin “Tertibü”l-Enbiyâ” 
adlı bölümünde onu, “Gitti ol da geldi Lokmân-ı hekim / Mâhir etmiş 
hikmete onu hakim” beytiyle Süleyman peygamberden sonra gelen hikmet 
sahibi bir hekim / nebi olarak anar. Müştak Baba'nın, “Âvâz-ı bülend ile 
demiş Hazreti Lokman / Hikmetle teganni maraz-ı aşka devâdır” beytinde 
olduğu gibi onun hikmet sahibi oluşu tabip olmasının gereği gibi görülmüş, 
birçok şiirde bu iki özelliği bir arada zikredilmiştir. 


Türk-İslâm edebiyat ve kültüründe Lokman'ın tabip özelliğinin öne 
çıkması, hakim kelimesinin halk ağzında hekime dönüşmesi ve eski 
dönemde felsefenin tıp dahil olmak üzere devrin belli başlı ilimlerini de 
içine almasıyla olmuştur 


(Bayat, s. 4-6). Osman Şems'in, “Bu Şems gibi var ise her kanda Hudâyâ / 
Bimâr-ı gam-ı aşk ona Lokman bağışla” ve Süleyman Zâti'nin “Hikmet olur 
sözleri hastedil olanlara / İllet ü emrâzına mâni-i Lokman olur” 
beyıitlerinden onun aşk derdinin devasını bilen tabip olarak benimsendiği 
görülmektedir. Karacaoğlan'ın, “Şu dertli gönlümün Lokman'ı sensin”; 
“Derdimin Lokman'ı gel yavaş yavaş” mısraları ile Feymâni'nin, “Her 
doktora Lokman diye sarıldım” mısraı bu anlayışı halk şiiri içinde ortaya 
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koyan örneklerdir. Ancak âşık bu dert yüzünden açıkça veya Şem'i'nin 


ifadesiyle “gizli gizli bâb-ı Lokman'a düşmüş” olsa da Lokman'ın gücü 
sınırlıdır ve gerçek şifa Allah'tandır. Nihâni bunu, “Lokmanlar yaraya sarar 
dermânı / Velâkin sağaldır keremler kânı” beytiyle ifade eder. 


Âşık, Lokman'a benzettiği sevgilisi için, “İnâyet et şol Lokmân”ı yetiştir / 
Hızr elinden şol peymânı yetiştir” diye feryat ederken Lokman-Hızır 
münasebetini ortaya koyar. Ancak derdin devasını bulmakta bazan o da âciz 
kalır: “Lokman çare bilmez dıl yâresine” (Müdâmi). Bazan da aşk derdinin 
devası sevgilinin Lokman gibi şifa dağıtan elleri yahut gözleri olur: “Bana 
Lokman yeter şimdi yâr eli” (Gevheri); “O şâh-ı Lokmân'a benzer 
gözlerin” (Noksâni). Ölüm derdine ise Lokman da şifa bulamaz: “Cihan 
tasında ma'cün-ı hayâta sa'y edip Lokman / Çürüttü mâye-i ömrün memâta 
bulmadı derman” (Ağazâde Nakşi). Lokman'ın sevgiliye benzetilmesi onun 
diğer özelliklerinin de ortaya konulmasına yol açar. Nitekim şairler burada 
hakim oluşuna, hikmetli söz ve nasihatlerine yönelirler. Yârin sözü 
Lokman'ın hikmeti gibidir: “Maraz-ı aşk devâsın leb-i cânandan sor / Yürü 
ey hasta gönül hikmeti Lokman'dan sor” (Ulvi). 


Divan şairleri bazı bakımlardan kendi sözlerini Lokman'ın hikmetlerine 
benzetirler. Özellikle sevgilinin güzelliği vasfedilirken, memduh övülürken 
bu alâka iyice öne çıkarılır. Ahmed Paşa, II. Bayezid için yazdığı “geçmiş 
olsun” kasidesinde padişahı överken, “Sü-i mizâcın âlemin hikmetle ıslâh 
etmeye / Sen Hızr-dem İsâ-nefes Lokmân''a sıhhat yaraşır” beytiyle onun 
tabip ve hakim oluşunun yanında Hızır-İsâ-Lokman ilişkisine de işaret 
etmiştir. Hakâni ise, “Ma'rifet kadrini irfan anlar / Hikmeti nazmımı 
Lokman anlar” diyerek övünür. 


Lokman'ın hakim ve tabip özelliği Eflâtun, Câlinüs (Galenos), Bukrat 
(Hipokrat) gibi aynı yolda şöhret yapmış diğer isimleri de çağrıştırarak 
birlikte kullanılmasına vesile olmuştur: “Gözlerin Eflâtun ellerin Lokman” 
(Âşık Ali İzzet); “Bir dem cehâletle kalır hiç nesneyi bilmez olur / Bir dem 
dalar hikmetlere Câlinüs u Lokmân olur”; “Nice bir Câlinüs u Bukrât olam 
Lokmân olam” (Yünus Emre). 


Felsefi ve ilmi bilgiyle düşünceyi ifade eden hikmet, Türk tasavvuf 
edebiyatında “ilm-i ledün”, yani Allah tarafından ve yalnız Allah'ın dilediği 
kullara verdiği özel bilgi olarak anlaşıldığından hikmet sahibi Lokman da 


bir insân-ı kâmıl telakki edilmiştir. Bu sebeple Hak âşığı, Yünus gibi, 
“Okuyup hikmet ilmini Lokman olayım bir zaman” diyerek onun 
mertebesine ulaşmak ister. İlâhi hikmetler gerçek mânasıyla gönül sahipleri 
tarafından anlaşılabileceğinden hikmetin kaynağı ve yolu “gönül” mânasına 
da gelen “dil”dir. Bu durumda Lokman, tasavvuf ve tekke şiirinde âşığın 
gönlünü ifade eden bir tasavvufi remiz haline gelmiş olur. 


Lokman hekimin oğluna vasiyetleri, öğütleri, hikmetli sözleri, adı etrafında 
şekillenmiş efsaneler, onunla ilgili olarak nakledilen fıkralar Arap, Fars ve 
Türk edebiyatında, tasavvuf ve ahlâk kitaplarında ele alınmış, her üç 
edebiyatın nasihatnâme türü eserlerinde müstakil kitaplara konu olmuştur. 
Bunları doğrudan doğruya Pendnâme-i Lokmân adını taşıyanlarla 
Atebetü”l-hakayık'tan başlayarak Attâr'ın tanınmış eseri de dahil Türkçe- 
Farsça çeşitli pendnâmelerde mevcut nasihatlere kadar genişletmek 
mümkündür. Türk edebiyatında müellifi bilinmeyen Hikâyât-ı Hazreti 
Lokmân (Manisa İl Halk Ktp., nr. 965/5), Nidâi mahlaslı Kaysünizâde 
Mehmed'in Tercüme-i Nazm-ı Lokmân Hekim'i (Milli Ktp., nr. A 4883/4) 
ve Çağatayca Sad Pend-iı Südmend Berâ-yı Ferzend-i Hidmend (Kazan 
1308; eser Süheyl Ünver tarafından Lokman Hekim'in Oğluna Verdiği 100 
Nasihat adıyla Türkiye Türkçesi'ne aktarılarak birkaç defa basılmıştır) adlı 
eserler bilinmektedir. Pendnâme-i Lokmân Hekim adını taşıyan bir diğer 
manzum eser, Medine Kadısı Ahmed Râşid Efendi'nin Şeyhülislâm Ârif 
Hikmet Kütüphanesi”nde rastladığı, Mir İmâd hattıyla yazılmış Pendnâme-i 
Lokmân Hekim Cihet-i Ferzend adlı Farsça bir eserdeki otuz dört nasihatin 
her birini beşer beyit halinde tercüme edip çeşitli konulardaki bazı şiirlerini 
de ekleyerek neşrettiği risâledir (İstanbul 1324; beyitlerin ayrıca nesre 
çevrilerek aktarıldığı bu didaktik manzume ve ekler için bk. Öztürk, s. 175- 
252), 


Tefsirler, hadis kitapları ve şerhleri, kısas-ı enbiyâ, İslâm tarihleri, tasavvuf 
ve ahlâk kitapları ve nasihatnâmelere kadar çeşitli eserlerde de Lokman”'la 
ilgili konulara yer verilmiştir (konuyla ilgili 390 adet kitap ve makalenin 
bibliyografik künyesi için bk. bibi. Bayat; ayrıca bk. bibl. Kalender; bibi. 
Ekin). 


Lokman'ın öğütleri XVL. yüzyıldan itibaren Batı dünyasında da dikkatleri 
çekmiştir. Bu konuda yazılmış eserlerin en eski tarihlisi, Lokman'dan 


nakledilen fıkralarla Lokman'a atfedilen Arapça kelâmıkibarları içine alan 
Fabules Locmai Sapientis Et Ouddam Dicta Arabum adlı kitaptır (Leidae 
1615) (tercümesi için bk. Öztürk, s. 233-262; Batı dillerinde konuyla ilgili 
diğer eserler için bk. bibi. Bayat). 


Lokman Hekim'in tabip kimliği onun şifalı bitkiler hususunda uzman kabul 
edilmesini gerektirdiğinden bu alanda kaleme alınan kitaplarda, kitap 
adından başlayarak çeşitli hastalıklar için sunduğu reçetelere kadar pek çok 
konuda ismi kullanılmıştır. Ayrıca ünlü kişiler adına falnâme tertip etme 
geleneğinden Lokman Hekim de nasibini almış görünmektedir. Süheyl 
Ünver, Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde bulunan (Hazine, nr. 1703) 
ve |. Ahmed adına hazırlanmış olan bir falnâmede minyatürünün de 
bulunduğu bir Lokman Hekim falı tesbit etmiştir (“Türk Âleminde Hayırlı 
Bir Falı Olan Lokman Hekim — Eskülap”, Yeni Tıp Alemi, X, nr. 115-120 
(İstanbul 1961). s. 472-476). Bu konuda Emin Cenkmen'in Eski Bir Aşkın 
Hikâyesi (İstanbul 1941) ve Ahmet Cemil Akıncı'nın Lokman Hekim 
(İstanbul 1973) adıyla kaleme aldığı romanları vardır. Lokman Hekim Halk 
Sağlığı Dergisi ile Lokman Hekim Yayınları'nı da Türk yayın hayatında 
onun adını taşıyan eserler olarak zikretmek gerekir. 
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(6. 1010/1601'den sonra) 
Osmanlı tarihçi ve şehnâmecisi. 


Hayatı hakkında yeterli bilgiler yoktur. Görevlerine dair kayıtlar, daha çok 
kendi eserlerinden ve tayinlerine dair arşiv belgelerinden tesbit 
edilebilmektedir. Eserlerinde künyesini Seyyid Lokmân b. Seyyid Hüseyin 
el-Âşüri el-Hüseyni el-Urmevi olarak verir. Buradan hareketle 
Azerbaycan'ın Urumi / Urmiye kasabasından olduğu belirtilmektedir. 
Osmanlı hizmetine ne zaman, nasıl girdiği bilinmemektedir. Osmanlı 
hizmetinde olduğuna dair verdiği ilk bilgi Musul'a bağlı Harir kazasında 
kadılık yapmasıyla ilgilidir. Harir kadısı sıfatıyla, 970 Zılkadesinde 
(Temmuz 1563) Şehrizor beylerbeyilığı merkezi olmak üzere inşa edilen 
Gülanber Kalesi'nin temel atma töreninde hazır bulunmuş ve Beylerbeyi 
Muzaffer Paşa'nın isteğiyle ilk harcı kendisi atmıştır. Daha sonra İstanbul'a 
gelerek nişancı Feridun Ahmed Bey'e ve dolayısıyla Sokullu Mehmed 
Paşa'ya intisap etti, ardından şehnâmecilik görevine getirildi. Bu 
memuriyete tayin tarihini eserlerinin birinde 5 Şevval 976 (23 Mart 1569), 
bir diğerinde Muharrem 977 sonları (Temmuz 1569) olarak verir. Kendi 
ifadesine göre Şeyh Ebü Said vasıtasıyla, Sokullu Mehmed Paşa'nın 
Lüleburgaz ve İstanbul?daki medreselerinde müderrislikte bulunan 
Şemseddin Ahmed Karabâği ile tanıştırılmış, Feridun Bey'in Sigetvar 
seferiyle ilgili eserini nazma çekerek hazırladığı ilk denemelerini ona 
sunmuş, bunlar ayrıca Ebüssuüd Efendi ve İdris-i Bitlisi”nin oğlu Ebülfazl 
Mehmed Efendi gibi önde gelen âlimlerce de beğenilmiş ve eserin temize 
çekilip padişaha sunulması için kendisine emir gönderilmiştir. Bu emir 
uyarınca Sigetvar seferi ve sonrasını nazma çekmek üzere şehnâmeci tayin 
edilmiş, ardından II. Selim'in faaliyetlerini yazmak için onun maiyetinde 
görevlendirilmiştir. 


Şehnâmecilik görevine 30.000 akçe zeâmet tahsis edilerek getirilen 


Lokman, II. Murad'ın tahta çıkmak üzere İstanbul'a gelişi sırasında 
Sokullu Mehmed Paşa'nın yanında serkâtip sıfatıyla padişahı karşılayanlar 
içinde yer aldı (Ramazan 982 / Aralık 1574). 29 Zilkade 982'de (12 Mart 
1575) şehnâmecilik sıfatına önceki selefi Ârifi Fethullah Çelebi gibi 
dergâh-ı âli müteferrikalığını da ilâve ettirdi (BA, KK, Ruüs, nr. 229, s. 22). 
Yaptığı hizmetler karşılığında çeşitli vesilelerle geliri arttırıldı. 10 Şevval 
983'te (12 Ocak 1576) oğlu Aristo'ya, kendisine Nusaybin ve Urfa'dan 
tahsis edilen zeâmet gelirinin bir bölümü bırakıldı. TI. Selim devrini 
yazdığında gelirine 1000 akçe, Şehinşâhnâme-i Hümâyün adlı eserinin ilk 
cildini takdim edip ikincisine başladığında ise 10.000 akçe zam yapıldı. 
Tomar-ı Hümâyün'un bir cildini hazırlayıp minyatürlerle süslediğinde ise 
10.000 akçe daha verilip Divân-ı Hümâyun kâtipliğine getirildi (28 Şevval 
991/14 Kasım 1583). 


TH. Mehmed'in cülüsundan sonra şehnâmecilik görevinden alındı ve 
şehnâmeciliğe Tâlikizâde getirildi (15 Muharrem 1004 / 20 Eylül 1595). 
İlgili kayıtta Lokman''ın “lisân-ı Fârisi”de şehnâme yazmaktan ref 
olunduğu”, şehnâmeciliğin müstakıl olarak Tâlikizâde'ye verildiği belirtilir 
(Afyoncu, XXI (2001), s. 287, 293). Selâniki, onun azil sebebini yeni 
padişahın cülüsundan beri nazım ve nesirde ihmali olmasına ve padişaha 
daha önce şehzadeliği sırasında görüp incelediği parçaları takdim etmesine 
bağlar (Târıh, s. 622). Buna rağmen Lokman”'dan daha önce başlamış 
olduğu eseri tamamlaması istendi. Bunun üzerine Eğri seferi için orduya 
katılmışken İstanbul'a döndü. Ancak yaptığı çalışmalar ilgi görmedi ve 
kendisine kenar defterdarlığı verilerek uzaklaştırıldı. Ardından onun Mısır'a 
gittiğine dair kayıtlar mevcuttur. Hakkındaki son kayıt 1010 Cemâziyelâhir 
(Aralık 1601) tarihlidir. Hayatının bundan sonraki kısmı ve vefat tarihi 
hakkında bilgi bulunmamaktadır. 


Yirmi beş yılı aşan şehnâmeciliği sırasında minyatür ve süsleme sanatçıları 
ile hattatlardan oluşan bir ekip kuran ve onlarla birlikte Türk sanatının 
önemli eserlerine imza atan Lokman, tarihçi ve şair olarak Hoca Sâdeddin 
Efendi ve diğer bazı önde gelen âlimlerin takdirini kazanmıştır. Bununla 
beraber çağdaşı olan Âli Mustafa Efendi, onun şehnâmecilik gibi bir 
görevin üstesinden gelebilecek donanımda olmadığını, şiir yönünün çok 
zayıf bulunduğunu, hatta şair çevrelerinde hiç rağbet görmediğini, 10.000 
beyit vücuda getirdiğini söylemekle birlikte bunların çoğunun düzensiz 


olduğunu, nesir olarak kaleme aldığı eserlerinin 1fadelerinin “lisân-ı ham” 
ile dolu bulunduğunu, Hoca Sâdeddin Efendi'nin onu takdir etmesine ise 
anlam veremediğini belirtir (Çerçi, MI, 629-634). Buna rağmen Lokman'ın 
devrin hadiselerini son derece sade bir üslüpla çok defa belgeleri de 
kullanıp yoruma gitmeksizin aktardığı ve vekâyı'nâme tarzına uygun olarak 
kaleme aldığı anlaşılmaktadır. 


Eserleri. Lokman, hem Farsça manzum hem Türkçe mensur olarak eserler 
kaleme almıştır. Gerek şehnâme gerekse vekâyı'nâme türünde yazdığı 
eserlerinin çoğu çok değerli minyatürlerle süslüdür. Şehnâme olarak 
hazırladığı eserleri şunlardır: 1. Zafernâme. Feridun Bey'in Sigetvar 
seferiyle ilgili eserinin şehnâme tarzında nazma geçirilmiş şeklidir. 986 
(1578) yılında tamamlanan bu eserde Şehzade Bayezid isyanının 
bastırılması, Malta, Sakız ve Sigetvar seferleriyle Kanüni Sultan 
Süleyman'ın ölümü ve II. Selim'in cülüsu konuları yer alır. III. Murad 
Kütüphanesi için hazırlanan güzel bir nüshası Dublin Chester Beatty 
Kütüphanesi”'ndedir (nr. 413). 2. Selim Hânnâme. 6 Zilhicce 988 (12 Ocak 
1581) tarihinde tamamlanan eser II. Selim devri olaylarını ihtiva eder. Tam 
bir müsveddesi Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (Revan 
Köşkü, nr. 1537). II. Murad'a 


sunulan kırk dört minyatürlü nüsha Topkapı Sarayı Müzesi 
Kütüphanesi'nde yer alır (111. Ahmed, nr. 3595). 3. Şehinşâhnâme. HI. 
Murad'a ayrılan bu şehnâmenin ilk cildi 989 Şevval başında (Kasım 1581) 
tamamlanmıştır. 982-988 (1574-1580) yılları olaylarını ihtiva eder. 
Alâeddin b. Hüseyin Şirvâni hattıyla süslenmiş, elli sekiz minyatürlü 
nüshası İstanbul Üniversitesi Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (FY, nr. 1404). 
Şehnâmenin ll. cildinde Koca Sinan Paşa'nın İran seferi, Şehzade 
Mehmed'in sünnet düğünü, Ferhad Paşa'nın Revan seferi, Özdemiroğlu 
Osman Paşa'nın İran'daki mücadelesi ve veziriâzamlığı gibi konular 
anlatılır. Mirza Ali b. Hacim Kulu tarafından 1001 Saferi sonlarında (Kasım 
1592) yazılmış, doksan beş minyatürü içine alan bir nüshası Topkapı Sarayı 
Müzesi Kütüphanesi'ndedir (Bağdat Köşkü, nr. 200). 


Lokman'ın şehnâme tarzı dışında kaleme aldığı, bir kısmı vekâyı'nâme 
özelliği taşıyan eserleri de şunlardır: 1. Hünernâme*. Arıifi Fethullah 
Çelebi'nin başlattığı, selefi Eflâtün-i Şirvâni'nin ancak üç faslını 


yazabildiği eserin Lokman tarafından tamamlanmasıyla oluşmuştur. 2. 
Zübdetü”'t-tevârih. Tam bir vekâyi'nâme özelliği taşıyan eser Tomar-ı 
Hümâyun, Mücmelü”t-tomar diye de anılır. Lokman'ın seleflerinden 
devralıp tamamladığı ikinci eseri olup en geniş şekliyle TI. Murad'ın cülüsu 
üzerine boğdurulan şehzadelerin defni olayı ile son bulur (TSMK, TI. 
Ahmed, nr. 3599). 0,79 x 31,16 m. ebadında rulo / tomar halinde bulunan 
bu nüsha tezhiplidir. Eserin giriş kısmında müellif adı yoktur. Kısa bir 
dünya tarihi, yaratılış, peygamberler tarihi bahislerinden sonra Osmanlı 
hânedanına geçilir. Kanüni Sultan Süleyman dönemine kadar olan kısımlar 
Lokman'dan önceki şehnâmecilere ait olmalıdır. Lokman muhtemelen bu 
eseri 985 (1577) yılından başlayarak devam ettirmiştir. Eserde her padişaha 
ait minyatürler yer alır. 1. Murad'a takdim edilen nüsha Türk ve İslâm 
Eserleri Müzesi'nde kayıtlı olup (nr. 1973) kırk minyatür ihtiva eder. 
Dârüssaâde Ağası Mehmed Ağa, Siyavuş Paşa ve Hoca Sâdeddin Efendi'ye 
takdim edilen nüshalar çeşitli kütüphanelerde mevcuttur. 3. Kıyâfetü”|1- 
ınsâniyye fi şemâilı'l-Osmâniyye. Lokman'ın 996'da (1588) yazdığı bu eser 
Osmanlı padişahlarının dış görünüşlerinin özelliklerini, beden alâmetlerini, 
vasıflarını ihtiva eder. Osman Gazi'den itibaren III. Murad dahil Osmanlı 
padişahlarının hayatı, saltanat yılları olayları, hilyeleri tesbit edilmiştir. On 
iki padişahın minyatürlerinin yer aldığı eser Kültür Bakanlığı tarafından 
tıpkıbasım olarak yayımlanmıştır (İstanbul 1987). 4. Oğuznâme. TI. 
Mehmed döneminde 1008 (1599-1600) yılında hazırlanan eserin Lokman'a 
aidiyeti baş kısmında mevcut bir şiirden anlaşılmaktadır. Kitap aslında bir 
Selçuklu tarihi özetidir ve Osman Bey'in ortaya çıkışına kadar gelir. 
Muhtemelen Yazıcızâde Ali'nin İbn Bibi tercümesi esas alınmıştır. Tek 
nüshası Viyana'da bulunan eser, J. J. W. Lagos tarafından Latince'ye 
çevrilerek aslı ile beraber yayımlanmış (Helsiogforsiae 1854), daha sonra 
Harun Güngör tarafından yeniden neşredilmiştir (TDA, sy. 44 (1986), s. 91- 
103). Lokman'ın bunların dışında Risâletü'l-âlâtı'r-rasâdiyye adlı bir eseri 
daha olduğundan bahsedilir. Kendi ifadesine göre ayrıca Lem'atü”|- 
envâr'dan ve Feridüddin Attâr'ın Mihr ü Müşteri'sinden bazı parçaları 
Türkçe'ye çevirmiştir. 
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Kur'ân-ı Kerim'in otuz birinci süresi. 


Mekke döneminde Saffât süresinden sonra nâzıl olmuştur. 27-28 veya 27- 
29. âyetlerin Medine'de indiği söylenirse de üslüp ve muhteva bütünlüğü bu 
ıddianın 


zayıf olduğunu göstermektedir (M. Tâhir b. Âşür, XXI, 138; M. İzzet 
Derveze, III, 157). Adını 12-19. âyetlerde kendisinden bahsedilen 
Lokmân'dan almıştır. Otuz dört âyet olup fâsılası “ü «e «& « ) «“” harfleridir. 


Sürenin muhtevası dört bölümde incelenebilir. İlk bölümde (âyet 1-11) 
Kur'an'ın hikmet, hidayet ve rahmet kaynağı olduğu belirtildikten sonra 
ondan istifade edenlerin temel özellikleri namazı kılmak, zekâtı vermek ve 
âhirete inanmak şeklinde özetlenir. Bu sürenin indiği dönemde henüz beş 
vakit namazın ve zekâtın farz kılınmadığı dikkate alınırsa buradaki namazı 
umumi mânada Allah'a ibadet ve dua veya o dönemdeki şekliyle namaz, 
zekâtı da bilhassa o sırada müşriklerin baskısı altında büyük sıkıntılar çeken 
müslümanlar için önem taşıyan mali dayanışma olarak anlamak yerinde 
olur. 6-7. âyetler, Mekke müşriklerinin İslâm ve müslümanlar karşısındaki 
karakteristik tutumlarını özetlemektedir. Buna göre onlar, hikâye ve masal 
türü bazı sözlerle Kur'an arasında benzerlik kurar, vahyi alay konusu 
yaparlar, böylece kendileri sapkın oldukları gibi başkalarını da Allah 
yolundan saptırmayı hedeflerlerdi; Allah'ın âyetleri kendilerine 
okunduğunda küstahça bir gurura kapılır, tam bir duyarsızlık ve ilgisizlik 
sergilerlerdi. Bu bölümün son iki âyetinde 1lâhi kudretin canlı ve cansız 
varlıkları nasıl meydana getirdiği belirtildikten sonra putperestlere hitaben, 
“İşte bunlar Allah'ın yarattıklarıdır; şimdi gösterin bana, O'ndan başkası ne 
yaratmıştır?” denilmekte ve Allah'tan başka bir varlığa tapmanın hem 
mantıksız hem de haksız bir tutum olduğu vurgulanmaktadır. 


İkinci bölümde (12-19) Lokmân?”dan bahsedilmektedir. Ancak burada onun 


hayatı ve kimliği hakkında bilgi verilmeyip sadece Allah'ın ona hikmet 
bahşettiği belirtilmekte ve oğluna hakimâne öğütleri sıralanmaktadır. Bu 
öğütler Allah'a ortak koşmamak, anneye babaya iyi davranmak, namaz 
kılmak, iyiliği emredip kötülükten sakındırmak, sabırlı olmak, 
böbürlenmemek, başkalarını küçümsememek, alçak gönüllü olmak gibi dini 
ve ahlâki konuları içerir. 


Üçüncü bölüm (âyet 20-32) Allah'ın insanlara verdiği nimetlerle O'nun 
yüceliğine ilişkin açıklamalardan oluşur. Bölümün başında Allah'ın 
göklerde ve yerde olan şeyleri insanların hizmetine verdiği, görünür ve 
görünmez nimetleri önlerine serdiği belirtilmektedir. 20. âyetin başındaki, 
“Görmez misiniz?” ifadesi, insanların varlık düzenini sağlıklı bir şekilde 
incelemeleri halinde evrendeki ilâhi kudret ve hikmete delâlet eden düzeni 
ve bu düzenin insanlara nimet olarak yansıyan yönlerini kendi akıllarıyla da 
kavrayabileceklerine işaret etmektedir. 21. âyette, Allah'ın indirdiği 
hükümlere uymaya çağrıldıkları halde bu çağrıya uymayıp atalarının bâtıl 
inanç ve geleneklerini sürdürmekte ısrar eden inkârcıların, böylece Allah'ın 
daveti yerine kendilerini alevli ateşin azabına çağıran şeytanın davetine 
uydukları, 22. âyette ise Allah'a teslim olup O'nun yolundan gidenlerin 
sağlam kulpa yapışmış bulundukları ve onların yollarının doğru, 
âkıbetlerinin hayırlı olduğu anlatılmaktadır. Daha sonra Allah'ın ilminin 
genişliğine dikkat çekilmekte ve gücünün sonsuzluğu ile, insanların 
tamamının yaratılması ve âhirette hepsinin dırıltilmesinin bir kişinin 
yaratılıp diriltilmesi gibi olduğu vurgulanmakta, ayrıca bazı kozmolojik 
delillere yer verilmektedir. 


Dördüncü bölümde (âyet 33-34) kıyamet gününde kimsenin kimseye fayda 
veremeyeceği belirtilerek müminlerin geçici dünya hayatının aldatıcılığına 
kapılmamaları gerektiği yönündeki uyarıların ardından süre, Allah'ın 
ilminin ve kudretinin kusursuzluğunu özetleyen ve ilâhi bilgiyle insan 
bilgisi arasındaki büyük farkı gösteren ifadelerle sona ermektedir. Burada 
Allah'ın kıyametin vakti, yağmurun yağdırılması, rahimlerdeki çocuklar, 
ınsanın gelecekte elde edeceği şeyler ve ölüm vakti konularındaki kuşatıcı 
ilmine dikkat çekilmektedir. Bir hadiste Hz. Peygamber'in gaybın 
anahtarlarının beş olduğunu söyleyip bu âyeti okuduğu bildirilir (Buhâri, 
“Tefsirü”'l-Kur'ân”, 31). Bu sebeple âyette sayılan konulara “mugayyebât-ı 
hams” (beş bilinmeyen şey) denilmiştir (Taberi, XXI, 88-89; İbn Atıyye el- 


Endelüsi, IV, 356). Ancak âyette kıyametin ne zaman kopacağına dair 
bilginin yalnız Allah'a ait olduğu, hiç kimsenin yarın ne kazanacağını ve 
nerede öleceğini bilemeyeceği belirtilmiş; yağmurun yağma vakti ve 
rahimdeki çocuk hakkında, “Bunları da yalnız Allah bilir, başkası bilemez” 
gibi sınırlayıcı bir ifade kullanılmamış, “Allah ... yağmuru yağdırmakta ve 
rahimlerdekini bilmektedir” buyurulmuştur. Bu ise meteorolojik tahminlerle 
ve ceninin cinsiyetinin tesbit edilmesiyle çelişmemektedir. Ayrıca âyette, 
Allah'ın diğer bütün varlık ve olaylar gibi bu beş konuyu sadece zamanı 
bakımından değil insan bilgisinin aksine bütün yönleriyle ve kusursuz, 
sınırsız olarak bildiğine dikkat çekilmektedir. 


Lokmân süresini okuyanlara kıyamet günü Lokmân'ın arkadaş olacağına ve 
bunların yaptıkları iyiliklere karşı onlarca sevap verileceğine dair rivayetler 
(Zemahşeri, III, 239) temel hadis kaynaklarında yer almadığı gibi 
araştırmalarda da bunların mevzü olduğu belirtilmiştir (Muhammed et- 
Trablusi, 1, 719). 

Lokmân süresiyle ilgili bazı eserler yazılmıştır. Ebü'l-Azm el-İsfahân'nin 
Tefsiru süreti Lokmân (İÜ Ktp., nr. 1873), Muhammed Mustafa el- 
Merâgrı'nin Tefsiru süreteyLokmân ve'l-“ Aşr (Kahire 1943), Kâmil Selâme 
ed-Daks'ın, et-Tefsirü'l-edebi li-süreti Lokmân (Cidde 1397/1977), 
Abdülfettâh İsâ el-Berberi'nin, Min esrâri”l-beyân fi süreti Lokmân (Kahire 
1986), Muhammed Refet Said'in Süretü Lokmân beyne hikmeti”t-tenzil ve 
tenâsübi's-süver (Kahire 1992), Mehmet Cesur'un Lokman Süresi Işığında 
Ailede Çocuğun Ahlâki Eğitimi (İstanbul 1997) ve Yunus Ekin'in İslâm 
Ahlâkı Açısından Lokman Süresi'nin Tefsiri 


(1994, Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü) bunlar arasında 
sayılabilir. 
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İlyas Üzüm 


LONCA 


Osmanlılar'da teşkilâtlanmış esnaf grupları için kullanılan bir terim. 


Teşkilâtlanmış esnafın birliğiyle ilgili çeşitli fonksiyonların icra edildiği 
özel yerin adı olup teşkilâtlanmış esnaf gruplarını ifade eden bir anlam da 
kazanmıştır. Kelime İtalyanca loggiadan gelmektedir. Fransızca şekli olan 
loge Türkçe'de loca olarak geçer ve “hücre yahut oda, özel tahsis edilmiş 
mekân” anlamına gelir. 


Lonca kelimesinin Osmanlı esnaf teşkilâtıyla ilgili olarak ne zaman 
kullanılmaya başlandığı hakkında kesin bilgi yoktur. Bununla birlikte 
İtalyan şehir devletlerinin, özellikle Venedik, Ceneviz ve Raguzalılar?ın 
Osmanlı Devleti ile olan ticari münasebetlerinin bu tabirin ortaya çıkışında 
etkili olduğu söylenebilir. Bilhassa Galata ve civarında yerleşen yabancı 
ticari temsilcilerin bulunduğu oda ve hanlar için bu kelimeyi kullandıkları 
ve bunun zamanla yaygınlık kazandığı anlaşılmaktadır. X VTTI. yüzyıla ait 
bir esnaf sayımında Galata, Kasımpaşa civarındaki hanlarda ve odalarda 
müslüman ve yabancı tüccarın bir arada bulunduğu, yirmi yedi hanın 406 
odasında 698 kişinin kaldığı ve yetmiş bir odadaki 123 kişinin çoğunun 
yabancı tüccar olduğu görülmektedir (İstanbul Belediyesi Atatürk Kitaplığı, 
Muallim Cevdet, nr. B.10). Buradaki kayıtlar, yerli ve yabancı esnafla 
tüccarlar arasında gündüz iş dolayısıyla oldukça sıkı olan münasebetin 
akşam hanlarda ve bekâr odalarında da sürdüğüne, iş dünyasıyla ilgili 
kelimelerin ortak bir kullanıma yol açıp yaygınlaştığına işaret eder. 
İtalyanca loggia kelimesinin Türk diline geçmesinin sebepleri bu ticari 
ilişkilere dayanır. Nitekim esnaf ve tüccarın mallarını depoladığı odalar 
Osmanlı belgelerinde genellikle “mahzen” şeklinde anılır ve bazı yazarlar 
bu ilişkiden dolayı mahzenle lonca arasında irtibat kurar. Ticari ilişkilerin 
yoğunlaştığı Galata'da daha Fâtih Sultan Mehmed devrinden itibaren Lonca 
isimli bir mahallenin varlığı dikkati çeker. Galata kadısına gönderilen 993 
(1585) tarihli bir hükümde Galata civarında Lonca adlı mahalde, Ayasofya-I 
Kebir Vakfı'na ait kira ile yabancı esnaf ve tüccarın tasarrufunda bulunan 
yirmi kubbeli bir kapalı çarşıdan (bezzâzistan) bahsedilir. Yabancı tüccarın 
üslendiği Galata bölgesinde, bir kısım yerli ve yabancı gayri müslimlere ait 


alışveriş merkezlerindeki çarşı ve hanlarda bulunan malların depolandığı 
mahzenlere İtalyanlar'ın verdikleri isim olan loggia ile bu loggiaların yer 
aldığı mahalle belgede belirtildiği gibi Lonca denmesi arasında doğrudan 
bir ilişki olduğu açıktır. Gerçekten de yukarıda bahsi geçen 1176 (1762-63) 
tarihli İstanbul esnafının sayım defterinde Galata-Kasımpaşa arasında 
çörekçi fırınlarının yer aldığı bir bölge Lonca mahalli olarak kaydedilmişti 
(1176 Tarihli Esnaf Defteri, s. 18). 


Bu yerin belirgin özellikleriyle esnaf teşkilâtı çerçevesinde lonca 
kelimesinin aldığı anlam arasında bir bağ vardır. Lonca mahalli tüccar 
malının esnafa satılmak üzere depolandığı, esnafın bu malı toptan satın 
aldığı ve muhtemelen esnafa dağıttığı yerdi. Bu özellik zamanla yer adının 
esnaf teşkilâtı ile özdeşleşmesine yol açtı. Böylece XV. yüzyılın sonlarında 
özel bir ticari yeri 1fade eden lonca kelimesi X VTİ. yüzyıldan itibaren 
doğrudan esnaf sisteminin adı olarak kullanılmaya başlandı. Nitekim 
İstanbul esnafıyla ilgili olarak lonca teriminin yer aldığı en eski arşiv 
belgesi 1697 tarihlidir (BA, Atik Şikâyet Defteri, nr. 22,s. 1Il1, hk. 722). 
Bursa esnafı için lonca kelimesinin kullanıldığı tarih 1042 (1632-33) olarak 
tesbit etmiştir (Gerber, s. 49). Belgelerde lonca teriminin yaygın biçimde 
görülmesi XV. yüzyıldadır. 


Kelime arşiv belgelerinde iki ayrı anlamda geçer. İlk olarak teşkilâtlanmış 
esnafın çeşitli fonksiyonlarını icra ettiği belirli bir yer şeklinde kullanılır; 
teşkilâtlanmış esnaf âmirlerinin (kethüdâ, yığıtbaşı, nızam ustaları vb.) 
gerekli ham maddeyi temin edip esnafa dağıttığı, gerektiğinde ham maddeyi 
depoladığı, mâmul hale gelen malın kalite kontrolünü yaptığı yeri ifade 
eder. Ayrıca esnaf âmirlerinin ileri gelenlerinin ve kalfalarının, kendi 
teşkilât nizamını uygulamak, yeniden düzenlemek, değiştirmek, diğer 
esnafa alt nizamnâmelere ve devletin koyduğu kanunlara uymak için 
disiplini sağlamak, kendi esnaf teşkilâtlarıyla ilgili her hususu görüşmek, 
karara bağlamak ve uygulamak maksadıyla toplandıkları özel bir yeri de 
niteler. Kısacası teşkilâtlanmış es-nafın ortak odasının veya meclisinin 
adıdır. 


Lonca kelimesi ikinci olarak “teşkilâtlanmış esnaf” mânasına gelir. Bu 
anlam ilk kullanılışındaki anlamının boyutlarını hayli genişletmiştir. 
Nitekim doğramacı esnafına dair bir belgede, bunların kendi esnaf 


birlikleriyle ilgili düzenlemeleri yapma ve her türlü kararı alıp yürütebilme 
gibi işlerin halli için söz konusu esnaf birliğinin bütün üyelerinin 
toplanmasının zor olduğu belirtilerek bu görevi yerine getirmek üzere 
içlerinden doğramacı esnafının nizamını iyi bilen ve uygulayabilecek 
yetenekte olan eski ve tecrübeli ustalardan yirmi iki kişiyi lonca ustası 
olarak seçtikleri ifade edilmektedir. Kadı tarafından onaylanan, lonca ustası 
denilen ustalar doğramacı esnafının herhangi bir ustasından farklıdır. Bu 
farklılık lonca ustalarının doğramacı esnafı birliğiyle ilgili her hususu 
görüşme, karara bağlama ve yürütme yetkilerine sahip olmasından 
kaynaklanır. Böylece esnaf, bu tür fonksiyonların kurumlaşmasıyla mevcut 
esnaf birliğini güçlendirerek teşkilâtlı faaliyette bulunabilmek yönünde 
önemli bir adım atmış oluyordu. Belgede, teşkilâtlı faaliyette bulunmak ve 
birliği sürdürebilmek için gerekli fonksiyonların tamamı lonca kelimesiyle 
açıklanmaktadır. Bu anlamda lonca teriminden hareketle belirtilen 
fonksiyonları ifa etmeyi üstlenenler de lonca ustası olarak tanımlanmıştır. 
Böylece lonca terimi, hem esnaf birliğini hem de teşkilâtlanmış esnafı 1fade 
eder bir anlam genişliği kazanmış oluyordu. Çünkü teşkilâtlanmamış bir 
esnaf zümresi için esnaf birlikleriyle ilgili fonksiyonların icra edildiği özel 
bir yere ihtiyaç yoktu. Başka bir deyişle ancak teşkilâtlanmış esnaf birlikleri 
için lonca söz konusuydu. Esnafla ilgili olarak loncadan bahseden 
belgelerin tamamında esnaf birlikleriyle ilgili kaide ve nizamları da görmek 
mümkündür. XV. yüzyıldan önce de esnaf birliklerinin çeşitli 
faaliyetlerini sürdürdükleri yerler vardı, fakat teşkilâtlanmış esnafa ait bu 
yerler lonca kelimesiyle ifade edilmiyordu. 


Bazı araştırmacılar lonca terimiyle gedikli esnafı kastederler ve bunlar için 
“loncalaşmış esnaf” veya lonca tabirini kullanırlar. Ancak belgelerde lonca 
ve gedik terimleri hiçbir zaman birbirinin yerine kullanılmamıştır. Esnaf 
birliği hem gediği olmayan hem de gedikli esnaf gruplarının tamamını ifade 
etmektedir. Bu karışıklık esnaf birliği, lonca ve gedik terimlerinin 
birbirleriyle iç içe girmiş olmasından kaynaklanmaktadır (ayrıca bk. 
ESNAF; GEDİK). 
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Ahmet Kal'a 


LONDRA ANTLAŞMASI 


Mısır meselesi dolayısıyla Osmanlı Devleti ile İngiltere, Avusturya, Prusya 
ve Rusya arasında Londra'da 15 Temmuz 1840'ta akdedilen mukavelenâme 


(bk. KAVALALI MEHMED ALİ PAŞA). 


LORIMER, John Gordon 


(1870-1914) 
İngiliz şarkiyatçısı. 


Hayatı hakkında fazla bilgi yoktur. İngiliz-Hindistan hükümetine bağlı 
olarak Basra körfezi bölgesinde çeşitli diplomatik görevlerde bulundu; 
1909-1913 yılları arasında Bağdat konsolosu idi. XX. yüzyılın başlarında 
Irak'ın Bağdat, Basra, Musul, Kerkük gibi şehirlerinde çok tanınmış bir 
kişiydi ve Musul Valisi Tâhir Paşa, Kerkük mutasarrıfı Avnullah Bey, 
Bağdat Valisi Alı Rızâ Bey gibi Osmanlı görevlileriyle yakın dostluk 
kurmuştu. 1913 yılında Osmanlı Devleti ile İngiltere arasında imzalanan, 
ancak yürürlüğe girmeyen, bölgedeki İngiliz haklarıyla ilgili antlaşma ve 
yine İngilizler'in 1914”te bölgedeki petrol araştırmaları için Almanlar'la 
ımzaladıkları Anglo-German Convention Antlaşması onun katkılarıyla 
gerçekleşmişti. Âni ölümü İngilizler kadar Türkler'i de üzmüştür. 


Lorimer âbidevi eseri Gazetteer of the Persian Gulf, Oman and Central 
Arabia'yı (I-VTII, Calcutta 1908-1915), Dışişleri Bakanlığı ile gizli servise 
bağlı olarak Basra körfezinin başlıca şehirleri arasında sık sık gidip geldiği 
yıllarda Lord Curzon'un emriyle yazmaya başladı (1903). İngiliz 
arşivlerinden faydalanılarak ortaya konulan eser coğrafya ve tarih 
bölümlerinden oluşmakta, bu iki ilim dalının yanında bölge üzerine 
yapılacak sosyolojik ve istatistik çalışmalar için de önemli bir kaynak teşkil 
etmektedir. H. V. Winstone, Captain Shakespear. A Portrait (London 1976) 
adlı kitabında Lorimer'in eserini Orta ve Doğu Arabistan'la ilgili ihmale 
uğramış en ayrıntılı bilgileri dahi içeren çok önemli bir kaynak olarak 
tanımlar. Âl-i Suüd, Âl-i Mübârek, Âl-i Bü Saidi, Al-i Sâni, Âl-i Halife gibi 
o dönemden beri bölgenin yönetiminde söz sahibi olan ailelere ve 
aralarında gelişen tarihi olaylara dair bilgileri içeren eserin coğrafya bölümü 
1908 yılında Hindistan hükümeti tarafından Kalküta'da çok az sayıda 
bastırıldı; eserin bölge tarihini anlatan ikinci bölümü yazarın ölümünden 
sonra 1915 yılında L. Birdwood tarafından yayımlandı. 1500'lü yıllardan 
başlayan bilgiler 1907 yılına kadar gelişen olayları kapsar. 4693 sayfadan 


oluşan kitabın İngilizce orijinali iki ana bölüm ve sekiz cilt halinde piyasaya 
çıkarılmıştır. Eser, daha 


ALA 


sonra Katar Devlet Başkanı Emir Halife b. Hamed Âl-i Sâni'nin emir ve 
desteğiyle bir heyet tarafından Delilü”1-Halic adı altında Arapça'ya çevrildi. 
Bu tercüme de orijinali gibi coğrafya ve tarıh olarak iki ana bölüm halinde 
ve yedişer ciltten toplam on dört cilt olarak basılmıştır. Kitapta geçen yer ve 
kabile isimleri Arapça tercümede daha kolay anlaşılmaktadır. Eser özellikle 
bölgedeki Osmanlı tarihinin son dönemi için büyük önem taşımaktadır. 
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Mustafa L. Bilge 


LOTİ, Pierre 


(1850-1923) 
Türk dostu olmasıyla ünlü Fransız roman ve oyun yazarı. 


14 Ocak 1850'de Rochefort'da doğdu; asıl adı Louis Marie Julien Viaud 
olup Protestan bir ailenin çocuğudur. 1867'de denizcilik okuluna girdi ve 
1869'da eğitim gemisinde göreve başladı. 1870'te gemisinin İzmire 
uğramasıyla Türkler'i tanıdı; bu olay onu defalarca Türkiye'ye gelmeye ve 
uzun süreler burada ikamet etmeye yöneltti (aş. bk.). 1872'de Tahiti'yı 
ziyareti sırasında kendisine takılan ve bir Pasifik çiçeğinin adı olan Loti'yı 
çok sevdi ve o tarihten itibaren eserlerinde bu adı kullandı. Senegal'ı ve 
diğer Afrika ülkelerini gezdi. 1881'de yüzbaşı oldu; sömürgeciliğe karşı baş 
gösteren isyanları bastırmak üzere Uzakdoğu'ya gönderilen Avrupa 
donanmasında görev aldı. 1910'da emekliye ayrıldı, fakat I. Dünya 
Savaşı'nın başlaması üzerine yeniden göreve çağrıldı. Savaştan sonra 
sadece yazılarıyla ilgilendi. 1920 yılı sonlarında felç geçirdi. 10 Haziran 
1923'te Hendaye'de öldü; cenazesine Türkiye adına Avrupa Türk Basın 
Bürosu Müdürü Ahmed İhsan (Tokgöz) katıldı. Türkiye?de Osmanlı ve 
Cumhuriyet dönemlerinde hem hükümet hem halk düzeyinde büyük bir 
sempati gören Pierre Loti, edebiyattaki başarıları dolayısıyla 1891'de 
Fransız Akademisi üyeliğine seçilip 1921'de Legion d*Honneur nişanıyla 
ödüllendirilmiş, ancak asıl şöhretini olumlu ve olumsuz eleştirilere yol açan 
Doğu hayranlığının çok ötesindeki Türk dostluğundan kazanmıştır. 


1876'da Selânik Limanı'na gelen Loti burada iki buçuk ay kaldı ve zaman 
zaman müslüman mahallelerinde gezintiler yaptı. Daha sonra ll. 
Abdülhamid'in kılıç kuşanma merasimi sırasında (Eylül 1876) ilk defa 
gördüğü İstanbul'a gitti ve burada on altı ayını geçirdi. 1879'da yazar adını 
vermeden yayımladığı Aziyade adlı romanı bu ilk seyahatin ürünüdür. 
1887'de ikinci defa İstanbul'a gelen Loti ilk romanının devamı 
sayılabilecek nitelikteki Fantöme d'orient'ı, 1890”da üçüncü defa 
geldiğinde ise Kexilge adlı kitabında yer verdiği “Constantinople en 1890” 
yazdı. Mayıs 1894'e rastlayan dördüncü gelişinde 28-31 Mayıs günlerini 


Bursa'da geçirdi ve muhtemelen bu sırada vilâyet mektupçusu Süleyman 
Nazıf”le tanıştı. Le Galilge adlı kitabındaki “La Mosguce Verte” parçası 
Bursa'ya yaptığı bu gezinin izlenimlerini yansıtır. 1898'de yayımlanan 
Figures et choses gui passailent”de yer alan “Le passage de sultan”da TI. 
Abdülhamid'in Yıldız Sarayı'ndan cuma selâmlığı için Hamidiye Camii'ne 
gidişini ve dönüşünü anlatmaktadır. Le Vautour adlı geminin kaptanı olarak 
1903'teki beşinci ziyaretinde, mürettebat arasında henüz genç bir subay 
olan ve birçok yönüyle kendisine benzeyen Türk dostu yazar Claude 
Farröre de bulunuyordu. Loti İstanbul?da bu defa yirmi ay kadar kaldı. 
Onun 220.000 nüsha basılarak o yılların en çok okunan kitapları arasına 
giren Les desenchantees adlı ünlü romanı büyük ölçüde bu ikametindeki 
gözlem ve izlenimlerine dayanmaktadır. Pierre Loti'nin şehirde dolaşmak 
üzere her karaya çıkışında başına mutlaka fes giydiği ve gemi 
mürettebatının da kendisine “paşa” diye hitap ettiği söylenir. Yine bu 
gelişinde Türkçe öğrenmeye teşebbüs ettiği ve özel izinle şehremâneti 
kâtiplerinden Zeki Mugâmiz'den dersler aldığı bilinmektedir. Ağustos 
1910'da İstanbul'a altıncı defa gelen Loti, bu seyahatinde bir süre 
Kandilli'de Ostrorog yalısında misafir olarak kaldıktan sonra 
Divanyolu”'nda Atik Ali Paşa Camii karşısındaki bir evi kiraladı ve bir ay 
süreyle burada oturdu; daha sonra da Fransız konsolosunun Ortaköy 
Camii”ne bakan bahçeli evine geçti. Son olarak Ağustos 1913'te İstanbul'a 
geldiğinde Trablusgarp ve Balkan savaşları sırasında yayımladığı, Türkler'i 
müdafaa eden eserleri ve Batı dünyasında sergilediği Türk dostu 
davranışları dolayısıyla büyük bir merasimle karşılandı ve devrin padişahı 
Sultan Mehmed Reşad kendisini saraya kabul ederek bir görüşme yaptı. 
Loti bu gelişinde, Şehremâneti ve Müdâfaa-i Mılliyye Cemiyeti tarafından 
Çarşamba'da Fethiye Camii yakınlarında kendisine tahsis edilen bir 
konakta kaldı. O yıl yayımlanan La Turguie agonisante adlı eseri Can 
Çekişen Türkiye adıyla aynı yıl Türkçe'ye çevrildi. 


Pierre Loti, Trablusgarp ve Balkan savaşları sırasında ve özellikle Ermeni 
meselesi, Sevr Antlaşması gibi konularda sözleri ve yazılarıyla açıkça 
Türkler'i müdafaadan çekinmedi. Balkan Savaşı sırasında ve sonrasında 
Avrupa'nın aldığı Haçlı tavrı karşısında Türkler'i savunmak için La Turgule 
agonisante, La grande barbarie, Les massacres dArmenie, La mort de notre 
cher France en orient ve Supr&ömes visions d'orlent adlı eserlerini 


yayımladı. I. Dünya Savaşı arefesinde Bâbıâlı'ye bir mektup yazarak 
Batılılar'ın 


Osmanlı Devleti'ni parçalama niyetlerinden bahsetti ve savaşa girilmemesi 
konusunda hükümeti uyardı. Türkler'in hukukunu müdafaa eden bu tavrı ve 
eserleri dolayısıyla Avrupa'da ve özellikle Fransa'da istenmeyen adam 
haline geldi ve zaman zaman ağır hakaretlere mâruz kaldı; buna karşılık 
Türkiye'de büyük bir sevgi ve saygı gördü. 10 Aralık 1919'da Abdülhak 
Hâmid (Tarhan), Hamdullah Subhi (Tanrıöver), Yahya Kemal (Beyatlı), 
Celâl Sâhir (Erozan), Ahmed İhsan (Tokgöz), Velid Ebüzziya ve Kâzım 
Şinâsi'nin (Dersan) teşebbüsleriyle İstanbul'da Pierre Loti Cemiyeti 
kuruldu. 23 Ocak 1920'de İstanbul Dârülfünunu'nda veliaht Abdülmecid 
Efendi'nin himaye ve katılımıyla düzenlenen Pierre Loti gününde 
Süleyman Nazıf ile Yahya Kemal birer konuşma yaptılar; o yıl yerli ve 
yabancı basında bu konuda pek çok makale ve haber yayımlandı. 1921'de 
Müfide Ferid (Tek) başkanlığında bir heyet Türkiye Büyük Millet Meclisi 
adına Loti'yi Ziyarete gitti ve kendisine İstanbul'un fahri hemşehrilik 
beratını sundu. 1927” ye kadar her yıl yine 23 Ocak tarihinde Pierre Loti 
günleri tertip edildi. Fakat bu arada Tevfik Fikret, Halit Ziya (Uşaklıgil), 
Celâl Nuri (İleri) ve Adnan Adıvar başta olmak üzere bazı Türk yazarları 
ise onu Avrupa'da yanlış ve hayali bir Türk imajı oluşturmakla suçladılar. 


14 Ocak 1950 günü, doğumunun 100. yılı münasebetiyle İstanbul'da Union 
Française”de bir anma günü düzenlendi ve Abdülhak Şinasi Hisar onun 
Türkler'e dair kitapları konusunda bir konuşma yaptı. Aynı yıl Reşit Saffet 
Atabinen Pierre Loti, h&roigue ami des turcs adlı kitabını yayımladı. 1950 
yılında bu faaliyetler dolayısıyla Türk basınında Loti ile ilgili pek çok yazı 
ve haber çıkarken İstanbul Belediyesi tarafından Eyüp'te sık sık gittiği 
kahveye ve bir süre oturduğu Divanyolu”'ndaki eve yakın bir caddeye adı 
verildi. 


Hayatı boyunca Osmanlı ve İslâm kültürünün hayranı olan, bunu eserlerine 
ve kendi hayat tarzına da yansıtan Pierre Loti'nin Eyüpsultan sırtlarından 
Haliç'i ve İstanbul'u seyretmeyi, Sarayburnu'nu ve Beykoz'u çok sevdiği, 
zaman zaman camilere, mevlevihânelere ve mezarlıklara gitmekten, ezan 
sesi dinlemekten çok hoşlandığı bilinmektedir. İstanbul'un daha çok 
Hasköy, Tepebaşı, Kandilli, Divanyolu, Çarşamba ve Eyüp semtlerinde 


yaşamış, müşahede ve intibalarını Aziyade, Le mariage de Loti, Madame 
Chrysantheâme, Japoneries d'automne, Fantome d'orlent, Jerusalem, Le 
desert, Les desnchantees adlı kitaplarında anlatmıştır. Loti'nin eserlerinin 
çoğu Türkçe'ye çevrilmiş ve hakkında pek çok yazı kaleme alınmıştır 
(Kerman, sy. 580 (2000), s. 336-351). 


Eserleri. Aziyade (1879), Rarahu (1880), Le roman d'un spahi (1881), 
Fleurs d'unnui (1882), Le mariage de Loti (1882), Mon frere Yves (1883), 
Pecheur d'Islande (1886), Propos d'exil (1887), Madame Chrysanteme 
(1887), Japonarlies d'automne au Maroc (1889), Le roman d'un enfant 
(1890), Le livre de la pitie et delamort (1891), Fantöme d'orient (1892), 
Pecheur 'Islande (oyun 1893), Vexillse (1893), Matelot (1893), La Galilce 
(1895), Jerusalem (1895), Le desert (1895), Ramuntcho (1897), Figures et 
choses gui passalent (1897), ile du röve (oyun 1898), Julith Renandin 
(1898), Reflets sur la sombre route (1899), Les derniers jours de Pekin 
(1901), VInde (1903), Vers Isphahan (1904), Le roi Lear (Shakespeare'den 
tercüme; 1904), La troisiğme Jeunesse de Madame Prune (1905), Les 
desenchantees (1906), Ramuntcho (oyun 1908), La mort de Philae (1909), 
Le chateau de la belleau-boi-dormant (1910), La fille du ciel (oyun 1911), 
Un pelerin d* Angkor (1912), La Turgule agonisante (1913), La grande 
barbarie (1915), La hyene enragge (1916), Ouelgues aspects du vertige 
montial (1917), horreur allemande (1918), Les massacres d*Armenie 
(1918), Les allies gu'il nous faudrait (1919), Prime jJeunisse (1919), La mort 
de notre cher France en orient (1920), Supremes visions d'orient (1921), Un 
Jeune officer pauvre (1923), Journal intime, 1878-1881 (1926). Loti'nin 
Türkler'le ilgili mektupları çevirileriyle beraber Türkiye İçin Mektuplar 
(Ankara 2000) adıyla yayımlanmıştır. 
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Kemal Kahraman 


LOZAN ANTLAŞMASI 


Türk Kurtuluş Savaşı sonunda 24 Temmuz 1923'te imzalanan antlaşma. 


İsviçre'nin Lozan (Lausanne) şehrinde yapılan görüşmeler sonucunda 
ımzalandığı için bu şehrin adını taşır. Kurtuluş Savaşı sonunda müttefik 
devletler İngiltere, Fransa ve İtalya, Mudanya Mütarekesi?nin ardından 27 
Ekim 1922'de İstanbul ve Ankara hükümetlerine yaptıkları çağrıda barış 
görüşmelerinin Lozan'da başlayacağını bildirdiler. Sadrazam Ahmed Tevfik 
Paşa, Ankara'daki Büyük Millet Meclisi başkanlığına gönderdiği telgrafta 
devlet ve milletin başına daha büyük zararlar gelmemesi için birlikte 
hareket edilmesi gerektiğini belirtmiş ve kendilerinin gönderecekleri 
temsilci dışında Ankara'nın da temsilci seçmesini istemişti. Bu önerinin 
kabulü, müttefiklerin körüklemeye çalıştığı İstanbulAnkara ikiliğini peşinen 
kabul etme anlamına geleceğinden Büyük Millet Meclisi'nin toplantısında 
tepkilere yol açtı. Tartışmalar sürerken Sağlık Bakanı Rıza Nur ve Hüseyin 
Avni Ulaş 


ile yetmiş yedi arkadaşı verdikleri önerge ile Osmanlı Devleti'nin sona 
erdiğinin karar altına alınmasını teklif ettiler. Böylece | Kasım 1922'de 
kabul edilen kanunla saltanatla halifelik birbirinden ayrıldı ve saltanatın 
kaldırıldığı duyuruldu. 


Mudanya müzakerelerinde başarılı olan İsmet Paşa'nın barış 
görüşmelerinde baş delege olması uygun görüldüğünden Yusuf Kemal 
(Tengirşenk) Hariciye vekilliğinden istifa ettirilerek yerine İsmet İnönü 
getirilmişti. Hükümet delegasyonu şöyle belirlemişti: Baş delege İsmet 
İnönü, ikinci delege Rıza Nur, delege Hasan Saka (eski İktisat vekili). 
Delegasyona yardım edecek çok geniş bir danışmanlar grubu 
oluşturulmuştu. Milletvekillerinden M. Celâl Bayar, Zekâi Apaydın, Lemi 
Saltık ve Zülfü Tiğrel, Hariciye Vekâleti”nden Münir Ertegün ile Yusuf 
Hikmet Bayur, ayrıca Tevfik Bıyıklıoğlu, Tahir Taner, Şükrü Kaya ve Fuat 
Ağralı gibi uzmanlar bunlar arasındaydı. Büyük Millet Meclisi hükümetin 
önerdiği listeyi onayladı. Meclisteki konuşmalarda özellikle sınırlar, tam 
bağımsızlık ve Ermenistan meselesi üzerinde duruldu. Ege adaları ile Rodos 


ve Oniki Ada'nın Türkiye'ye bırakılması istenirken bazı milletvekilleri 
Kıbrıs'ın da geri verilmesine dair görüşlerini bildirdi. Batı Trakya için halk 
oylamasına başvurulması gerektiği hatırlatıldı ve Misâk-ı Milli sınırları 
içinde olan Musul'un anavatandan ayrılmaması gerektiği ifade edildi. Bu 
istekler İsmâil Safa tarafından “borçsuz, azınlıksız, istiklâli tam, sınırlarında 
mazlum ve zincir sesi olmayan bir vatan” şeklinde özetlenmişti. 


Lozan Konferansı, davette belirtildiği gibi 13 Kasım'da değil 20 Kasım 
1922'de Man Benon gazinosunda düzenlenen törenle açıldı. Görüşmeler bir 
ara kesintiye uğradığından konferans iki döneme ayrılır. Birinci dönem 4 
Şubat 1923'e kadar sürdü. İki buçuk ayı aşkın bir aradan sonra 23 Nisan'da 
başlayan ikinci dönem 24 Temmuz 1923'te sona erdi. Konferansa Türkiye 
ile birlikte sekiz devlet görüşmeci olarak davet edildi. Bazı devletlerin de 
Boğazlar ve ticaret meseleleri ele alındığında toplantılara katılması 
öngörülmüştü. Amerika Birleşik Devletleri ise gözlemci olmayı tercih 
etmişti. Böylece katılımcılar çağrı yapanlar (İngiltere, Fransa, İtalya, 
Japonya), bütün görüşmelere katılanlar (Türkiye, Yunanistan, Romanya, 
Sırp-Hırvat-Sloven Devleti (Yugoslavya|), gözlemci (Amerika Birleşik 
Devletleri), Boğazlar statüsü için çağırılanlar (Sovyet Rusya, Bulgaristan) 
ve ticaret sözleşmelerine katılanlar (Belçika, Portekiz) olmak üzere beş 
gruptan oluşuyordu. 


Türkiye ile barış konusunda müttefikler adına hareket eden İngiltere, 
Lozan'da da aynı rolü sürdürmek istediğinden Dışişleri Bakanı Lord 
Curzon başkanlığında geniş bir delegasyonla gelmişti. Açılışta İsviçre 
başkanından sonra ilk sözü Curzon aldı. Fakat asıl taraflardan biri olduğu 
için ısrarla konuşmak isteyen İsmet İnönü, bütün medeni milletler gibi 
hürriyet ve istiklâl istediklerini belirterek gözetilmesi gereken temel ilkeyi 
vurguladı. 


Görüşmelere 21 Kasım'da Uşi (Ouchy) Şatosu Oteli'nin büyük salonunda 
başlandı. Müttefikler konferansı istedikleri gibi yönlendirmek amacıyla bazı 
esaslar belirlediler. Curzon başkanlığı üstlendi, Fransız delegesi Massigly 
genel sekreterliğe getirildi. Meselelerin önce görüşüleceği üçüncü 
komisyonun başkanlıklarını da kendi üzerlerine almışlardı. İnönü bu 
komisyon başkanlıklarından birinin Türkiye'ye verilmesini, genel sekretere 
de bir Türk yardımcı belirlenmesini istemişti. Bunlar kabul edilmemiş, 


yalnızca Reşit Saffet Atabinen yazı komitesinde görev almıştı. 


Bütün bunlar müzakerelerin sert geçeceğinin göstergesiydi. Çağdaş bir 
gözlemcinin belirttiği gibi Türkler konferansa galip olarak gelmişlerdi. 
Fakat Türk-Yunan meselesi tamamıyla ikinci plana atılmıştı. Konu aslında 
Türkiye ile Avrupa arasındaki ilişkilerin çözülmesine ve düzenlenmesine 
ilişkindi. Çünkü Şark Meselesi baştan aşağı konferansın çalışması içine 
alınmıştı. Yunanistan Başbakanı Elefteros Venizelos, arkasında Curzon'un 
desteğini bulunca zafer kazanmış bir ülke temsilcisi gibi konuşmaya 
başlamıştı. İngiltere de Misâk-ı Milli sınırları içinde bulunan petrol bölgesi 
Musul'u elinden çıkarmamaya kararlı görünüyordu. Türkiye, Anadolu'da 
yaptıkları yıkımın karşılığı olarak Yunanistan'dan 4 milyon altın tazminat 
talebinde bulundu. Buna karşılık müttefikler ordularının Türkiye'deki işgal 
masrafları olarak 50 milyon, vatandaşlarının uğradıkları zararlar 
karşılığında da 15 milyon altın tazminat istediler. Sonuçta onların bu 
tazminattan, Türkiye'nin de Almanya ve Avusturya hükümetlerinin |. 
Dünya Savaşı sonunda kendilerine teslim etmiş oldukları Türk altınlarından 
ve İngiltere'ye sipariş edilen gemiler için ödenen paradan vazgeçmesiyle bir 
mutabakat sağlandı. 


Ancak Adalar, Musul ve kapitülasyonlarla Yunanistan'dan istenen savaş 
tazminatı konularında anlaşmaya varılamadı. Bunun üzerine üç müttefik 
devlet hazırladığı bir metni 31 Ocak 1923'te Türk delegasyonuna vererek 
bunun tamamıyla kabul ya da reddedilmesini istedi. Curzon, İnönü'ye 
Türkiye'nin imzalayacağı en iyi anlaşmanın bu anlaşma olduğunu, bunu 
ımza etmedikleri takdirde Türkiye'nin Asya'nın görünmez karanlığında 
kaybolacağını söyleyerek tehditte bulundu. İnönü de ülkesini esarete 
mahküm edecek bir belgeye imza koyamayacağını kesin bir dille belirtti. 
Oturum kapandıktan sonra Türkiye'yı bir oldubitti karşısında bırakmak 
isteyen Curzon o akşam Lozan'dan ayrıldı. Böylece görüşmeler 
kendiliğinden kesilince Türk heyeti de yurda döndü. 


20 Şubat'ta Ankara'ya gelen İnönü hükümete bilgi vererek yeni tâlimat 
istedi. Konu Büyük Millet Meclisi'nde görüşülürken sert tartışmalara yol 
açtı. Bazı milletvekilleri Türk heyetini Misâk-ı Milliye uymamak, hatta 
ona ihanet etmekle suçladı. Dört gün süren tartışmalar, Mustafa Kemal'in 
araya girip delegasyonun meclise karşı değil hükümete karşı sorumlu 


bulunduğunu belirtmesiyle önlenebildi. 


Öte yandan üç müttefik devlet 29 Şubat'ta Türkiye'nin itirazlarına cevap 
vermiş, Türk tarafı da karşı önerilerini 8 Mart'ta bildirince görüşmelere 
yeniden başlanması kararlaştırılmıştı. 23 Nisan 1923'te Lozan'da ikinci 
toplantı başladığında Curzon'un yerini Sir Horace Rambdold aldı. Bu defa 
da ekonomik ve mali konularda güçlükler baş gösterdi. Yunanistan'dan 
istenen tazminat konusu yeni bir bunalıma yol açarken İnönü ile bakanlar 
kurulu başkanı Hüseyin Rauf Orbay'ın aralarının bozulmasına sebep oldu. 
Tazminat meselesi, Yunanistan'ın Karaağaç İstasyonu'nu Türkiye'ye 
bırakmasıyla çözüme bağlandı. Bütün çabalara rağmen Türk-Irak sınırının 
nerelerden geçeceği hususunda İngiltere ile bir uyuşma sağlanamadı. 
Sonunda bunun ileride yapılacak görüşmelere bırakılması kararlaştırıldı. 
Görüşmeler 17 Temmuz'da bitirildi, ancak delegasyonların 
hükümetlerinden gereken yetkiyi almaları için antlaşmanın 24 Temmuz'da 
imzalanması kararlaştırıldı. İnönü hükümetten istediği izne uzun süre 
karşılık alamayınca Mustafa Kemal'e başvurdu. Onun Türkiye Büyük 
Millet Meclisi başkanı ve başkumandan olarak verdiği yetkiye dayanılarak 
24 Temmuz 1923'te Lozan Üniversitesi 


Salonu'nda düzenlenen törende antlaşma imzalandı. 


Lozan Antlaşması tek bir metin olmayıp esas antlaşma ile ona ekli on yedi 
ayrı protokol ya da sözleşmeden meydana gelmektedir. 143 maddeden 
oluşan esas barış antlaşması dört bölüm halinde düzenlenmişti. 1. Siyasal 
içerikli olan toprak, tâbiiyet ve azınlıklara ilişkin maddeler (1-45); 2. Mali 
konular (46-63); 3. Ekonomik hükümler (64-100); 4. Ulaşım ve sağlık 
sorunları (101-143). Antlaşmada çözümü ileriye bırakılan Musul meselesi 
Türk-Irak sınırının tesbit edilmesi olarak anılmış ve bunun dokuz ay içinde 
Türkiye ile Büyük Britanya arasında dostça belirleneceği hükmüne yer 
verilmişti (md. 3). Antlaşmanın başlıca hükümleri şöylece özetlenebilir. 


Sınırlar. Trakya'daki Türkiye-Yunanistan sınırı Karaağaç Türkiye'de 
kalmak üzere Meriç ırmağının “talvek”i olarak tesbit edilmişti. İmroz 
(Gökçeada), Bozcaada ve Tavşan adaları dışında kalan ve adları sayılan 
adalar Yunanistan'a bırakılmıştı. Yunan birlikleri işgal ettikleri İmroz ve 
Bozcaada'dan çekildikten sonra Türkiye buralarda yerli halkın da söz sahibi 


olacağı bir yönetim uygulayacaktı. Yunanistan Midilli, Sakız, Sisam ve 
Nikarya adalarında hiçbir deniz üssü ve istihkâm kurmayacaktı (md. 13-14, 
5 ve 15. ekler). İtalyanların Uşi Antlaşması ile geri vermeleri gerekirken 
işgallerini sürdürdükleri Rodos ve Oniki Ada kendilerinde (md. 15), 
İngilizler'in 1914”te topraklarına kattıklarını ilân ettikleri Kıbrıs da yine 
onlarda kalacaktı. Ancak ada Türkler'i iki yıl içinde Türk vatandaşlığını 
kabul edebileceklerdi (md. 20-21). Bunun dışında Mısır ve Sudan'ın da 
İngiliz egemenliğine geçtiği kabul edilmişti (md. 17). Trablusgarp (Libya) 
üzerindeki haklardan da vazgeçilmişti (md. 22). Türkiye-Suriye sınırı, 
Fransa ile imzalanmış olan 20 Ekim 1921 Ankara Antlaşması ile belirlenen 
sınır olarak kabul edilmişti. İskenderun ve Antakya”daki Türkler'in kendi 
kültürlerini korumaları konusunda söz konusu antlaşmadaki hükümlere 
uyulacaktı. 


Boğazlar. Boğazlar'da barış ve savaş dönemlerinde denizden ve havadan 
serbest geçiş esası kabul edilmişti (md. 23). Bu maddeye ek protokole göre 
Boğazlar'dan geçişi kontrol etmek üzere bir Türk üyenin başkanlığında 
İngiltere, Fransa, İtalya, Japonya, Yunanistan, Bulgaristan, Romanya, Rusya 
ve Sırbistan temsilcilerinden oluşan bir komisyon kurulacaktı. Amerika 
Birleşik Devletleri de isterse bu komisyona üye olabilecekti. Çanakkale ve 
İstanbul boğazlarının her iki yakasında belirli bir bölge silâhtan 
arındırılacaktı. Türkiye bu bölgede sayısı 12.000'1 geçmeyen bir kuvvet 
bulundurabilecekti. 


Kapıtülasyonlar. “Antlaşmayı yapan taraflar, Türkiye'de kapıitülasyonların 
tamamıyla kaldırılmasını her biri kendisiyle ilgili olarak kabul ettiğini 
açıklarlar” biçimindeki 28. maddenin hükmüyle Türkiye'de kapitülasyonlar 
tarihe karışmıştı. Ancak adliyeyi düzenlemek amacıyla birkaç yabancı 
uzman beş yıl süreyle Türkiye?de görev yapacaktı, fakat Türk hükümeti bu 
uzmanların önerilerini kabul etmek zorunda olmayacaktı. 


Azınlıklar. Antlaşmanın 37-44. maddeleriyle Türkiye'de yaşayan, 
müslüman olmayan azınlıklara bazı haklar tanınmıştı. Fener Rum Ortodoks 
Patrikhânesi'nin azınlık sayılan Rumlar'ın temsilcisi ya da koruyucusu 
olduğuna ilişkin bir hükme ise yer verilmemişti. Barış görüşmelerinde Türk 
tarafı patriıkhânenin ülkeden çıkarılması gerektiğini belirtmişti. Fakat 
sonuçta patrikhânenin “ekümen” (evrensel) olmaktan çıkması ve herhangi 


bir siyasal görev veya rol üstlenmeden yeni Türkiye'nin dini kurumları 
arasında yer alması görüşünde birleşildi. 


Mübâdele. Ek 6 numaralı protokole göre Türkiye'de yaşayan Rumlarla 
Yunanistan'da kalan Türkler'den büyük bir kısmı karşılıklı olarak 
değiştirilecekti. İmroz, Bozcaada ve İstanbul'da bulunan Rumlarla Batı 
Trakya'daki Türkler o dönemde her iki devletin izlediği siyasete uygun 
olarak mübâdele dışı bırakılmıştı. 


Türkiye Büyük Millet Meclisi barışa kavuşmayı ve genel olarak antlaşmayı 
olumlu karşıladı. Ancak bazı üyeler, Musul sorununun geriye bırakılması ve 
Oniki Ada ile savaş tazminatı açısından eleştirilerde bulundu. Antlaşma ve 
ekleri 2 Ağustos 1923'te 14'e karşı 213 oyla onaylandı. 


Lozan Antlaşması bağımsız yeni bir Türk devleti kurulduğunun, başta |. 
Dünya Savaşı'nın galipleri olmak üzere başlıca dünya devletlerince 
onaylandığını gösteren uluslararası bir belgedir. Aynı zamanda Kurtuluş 
Savaşı'nın siyasi hedeflerini gösteren Misâk-ı Milli hükümlerinin günün 
şartları içinde büyük oranda gerçekleştirildiğini de kanıtlamaktadır. 
“Türkler'i Avrupa'dan çıkarmak” şeklinde özetlenebilecek olan yüzyıllık 
Avrupa siyaseti Lozan'da sona ermiş oluyordu; ayrıca bazı çevrelerin öne 
sürdüğü gibi bu antlaşma bir hezimet antlaşması değildi. 1. Dünya Savaşı 
sonunda dayatılmış bir antlaşmayı (Sevr) yeniden müzakereye açarak 
bundan başarıyla çıkılmasını sağlayan ve bağımsız bir devletin doğuşuna 
zemin hazırlayan çok büyük bir kazanımdı. 
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Şerafettin Turan 


LÜDİLER 


1451-1526 yılları arasında Delhi Sultanlığı”nda hüküm süren bir Afgan 
hânedanı. 


Kurucusu, bir önceki hânedan olan Seyyidler'den Sultan Muhammed 
Şah'ın Sirhind Valisi Behlül-i Lüdi”dir. Afganlar'ın Galzay kabilesine 
mensup olan Lüdiler, Gurlu Sultanı Muizzüddin Muhammed zamanında 
(1203-1206) ordunun yüksek kademelerine getirildiler; Delhi sultanı 
Memlük hânedanından Gıyâseddin Balban da (1246-1266) onları 
Hındular'a karşı serhad bölgelerine yerleştirdi. 1341'de Melikşah Lüdi adlı 
bir kumandanın önderliğinde ayaklanarak Mültan'da hâkimiyet kuran 
Lüdiler, bu tarihten itibaren Kuzey Hindistan'ın etkili güçlerinden biri 
haline geldiler. Seyyidler hânedanının kurucusu Hızır Han (1414-1421), 
Tuğluklular'a karşı verdiği mücadele sırasında büyük yararlılıklar gösteren 
Sultan Şah adlı Lüdi kumandanını İslâm Han unvanıyla Sirhind valiliğine 
getirdi. İslâm Han Lüdi, yine Hızır Han'ın câgirdarlarından olan ve bir 
savaşta ölen kardeşi Melik Kala'nın oğlu Behlül'ü himayesine aldı ve onu 
kızıyla evlendirdi; daha sonra da kendi oğlu bulunmasına rağmen güven 
duyduğu Behlül'ü veliaht tayin etti (1431). Bununla birlikte İslâm Han'ın 
ölümü üzerine topraklar oğlu Kutub Han, kardeşi Melik Firuz ve Behlül 
arasında bölüştürüldü. Behlül amcasıyla birlikte Kutub Han'a ve kendilerini 
Sirhind'den çıkarmak isteyen Seyyid Sultanı Muhammed Şah'a karşı cephe 
oluşturdu. Ancak Muhammed Şah'ın askerleri yapılan savaşta bu cepheyi 
dağıttı. Pencap'a çekilen Behlül, birkaç yıl içerisinde yeniden bir ordu 
kurarak Seyyidler'in son hükümdarı Alâeddin Âlem Şah'ın ordularını 
mağlüp etti ve Sirhind'i tekrar ele geçirerek bölgeye hâkim olup (1440) 
“hân-ı hânân” unvanını aldı. 1440'lı yıllarda Delhi'nin gittikçe artan bir 
şiddette Mâlvâ Sultanlığı'nın tehdidi altında kalması üzerine Alâeddin 
Âlem Şah, Delhi'nin yönetimini veziri Hamid Han'a bırakarak Bedâün'a 
gitti ve burayı başşehir yaptı. Ancak aslında Behlül-i Lüdi'nin adamı olan 
Vezir Hamid Han onu şehre davet etti ve Behlül'ün Delhi'yı de ele 
geçirmesinden sonra Sultan Alâeddin tahttan çekildi; böylece Delhi 
Sultanlığı'nda Lüdiler dönemi başladı (1451). 


Kısa sürede, Delhi civarında bağımsız hareket etme çabasında olan Hindu 
ve müslüman güç merkezlerini hâkimiyeti altına almayı başaran Behlül, 
Timur'un 1398”deki saldırılarından beri kendini toparlayamayan Delhi'yi 
ımar etti ve yeniden âlimler, sanatkârlar, süfiler için bir merkez haline 
getirdi. Aynı zamanda hâkimiyeti altındaki topraklarda ekonomik refah ve 
ıstıkrar sağlayarak harap vaziyette bulunan pek çok yerleşim biriminin 
canlılık kazanmasına imkân verdi. Diğer taraftan onun Delhi tahtına 
oturmasını kabullenemeyen Şarki Sultanı Mahmud ile 1452'de başlayan 
savaşlar Mahmud'un halefleriyle de sürdürüldü. 1487'de son Şarki sultanı 
Hüseyin Şah bozguna uğratıldı ve Jaunpür ele geçirildi. Tesis edilen içtimai 
ve idari yapılanmada geniş çevrelerin temsilcileri konumunda olan eşrafa 
özel önem verildi. Bu arada Behlül, Afganlar'a karşı Horasan asıllı 
kimseleri ve diğer kumandanları yüksek mevkilere getirerek denge sağladı. 
Bunu yaparken de kendisine karşı sadakatsizliğını hissettiği kişileri 
cezalandırdı. Ancak onun istibdat içerisinde geçen otuz sekiz yıllık saltanat 
dönemi aynı zamanda bir istikrar ve refah dönemi oldu. 


1489'da Behlül'ün ölümüyle başlayan taht mücadelesinde Nizam Han galip 
geldi. İyi yetişmiş, yetenekli asker kişiliğiyle tanınan Nizam Han, İskender 
Şah unvanı ile tahta çıktı ve kısa zamanda Behlül'ün bıraktığı toprakları iki 
misline çıkararak bütün Kuzey Hindistan'ı Bihâr ve Chanderi'ye kadar ele 
geçirdi. Sultanlığın iktisadi, idari ve siyasi yapısında da değişiklikler yapan 
İskender Şah, ciddi bir merkezi yönetim uygulayarak eyaletlerin 
muhasebesini sıkı denetime tâbi tuttu ve kurduğu istihbarat ağı ile 
eyaletlerde olup biten her şeyi takip etti. Bu arada eşraf ve kumandanların 
sadakatlerinin devamı için zaman zaman sert tedbirlere başvurdu. O 
dönemin yazarlarından Rızkullah Müştaki bununla ilgili olarak, “İhaneti 
görülenler ya idam edilirler ya da sultanlık topraklarından kovulurlardı” 
demektedir (bk. bibl). Sosyal kurumlara da önem veren İskender Şah 
ihtiyaç sahipleri için çeşitli vakıflar kurdu ve aş evleri açtı. İlim adamları, 
şairler ve sanatkârlar teşvik edilip ödüllendirildi. Bu arada resmi dairelerde 
Farsça'dan başka dil kullanılması yasaklanarak Hindu memurlara kısa 
sürede bu dili öğrenmeleri mecburiyeti getirildi. Kaynaklarda halka âdil 
davranmaya gayret gösterdiği ifade edilen İskender Şah'ın uzun saltanatı 
sırasında istikrar ve ekonomik refahın yaygınlaştığı ve temel ihtiyaç 
maddelerinin temininde 


güçlük çekilmediği sık sık zikredilen hususlardandır. Ayrıca şehirleşmede 
büyük gelişmeler sağlandı; A gra, Sultanpür ve Sikenderâ (İskender) Rao 
gibi birçok yeni şehir kuruldu ve idare merkezi Delhi*den Agra'ya taşındı. 
Sultanlığın diğer bölgelerinden davet edilen tüccarlar, âlimler ve sanatkârlar 
burayı kısa zamanda önemli bir ilim, idare ve ticaret merkezi haline 
getirdiler. Aynı dönemde yeni tarım alanları kazanma yolunda planlı 
gayretler sarfedildi. Tarımı geliştirmek için köylülere teşvikler verildi, 
vergiler azaltıldı ve zoraki işçilik yasaklandı. Bu arada toprak sisteminde 
değişiklikler yapılarak bütün sultanlık arazileri hâlise ve iktâ olarak ikiye 
ayrıldı. Bu toprakların işletimi yaygınlaştırıldı, yönetimi Divân-ı Vezâret 
adıyla bir merkezde birleştirildi. 


İskender Şah'ın 1517'de ölümünden sonra tahta İbrâhim-i Lüdi geçti; fakat 
eşraf ve emirler onu topraklarını kardeşi Celâl Şah ile paylaşmaya 
zorladılar. Baskıya dayanamayan genç sultan eski Şarki topraklarını Celâl'e 
verdi. Ancak bunun her ikisine de zararı olabileceğini açıklayarak kardeşini 
bu paylaşmadan vazgeçirmeye çalıştı; Celâl kabul etmeyince güçlü bir ordu 
ile üzerine yürüdü. Celâl ise İbrâhim'in karşısına çıkmadı ve onun 
yokluğundan faydalanarak başşehir Agra'yı kuşattı; İbrâhim geri dönünceye 
kadar şehri düşüremeyince çaresiz kalıp Gevâliyâr racasına sığındı. İbrâhim 
Gevâliyâr'a bir ordu gönderdi ve Mâlvâ Sultanlığı'na sığınmak amacıyla 
yola çıkmış olan Celâl yakalandı; diğer taraftan Gevâliyâr racası da Lüdi 
Sultanlığı'nın hâkimiyetini tanıdı. Bu olaylar sırasında İbrâhim bazı 
kumandanlarının sadakatinden şüphelenerek onları cezalandırıp merkezden 
uzaklaştırdı. Geleceklerinden emin olamayan bu kumandanlar Bihâr'da 
Deryâ Han Nu'mâni'nin etrafında İbrâhim'e karşı bir birlik oluşturdular. Bu 
sırada Hindistan'da ilerlemesini sürdüren Bâbür şahı durdurmakta 
ıhmalinden şüphelenilen Lahor Valisi Devlet Han Delhi'ye çağrılınca isyan 
ederek Sultan İbrâhim'in amcası Âlem Han'ı Gucerât”tan getirtip Alâüddin 
unvanıyla yeni LüdI sultanı ilân etti; aynı zamanda Bâbür ile anlaşıp 
İbrâhim?e karşı ittifak kurdu ve Babür'ü Delhi tahtını ele geçirmeye 
kışkırttı. 1526'da yapılan Panipat savaşında Bâbür, müttefiklerinin de 
desteğiyle Sultan İbrâhim?i bozguna uğrattı. Böylece Hindistan tarihinin 
başlıca dönüm noktalarından biri olan bu zaferle Lüdi hânedanının 
yönetimindeki Delhi Sultanlığı yıkıldı ve yerine bütün Kuzey Hindistan'ı 
kapsayan Bâbürlü İmparatorluğu kuruldu. Bu savaş, Bâbürlü ordusunun 
Kuzey Hindistan'da ilk defa top kullanmış olmasından dolayı da önemlidir. 


Lüdiler dönemi Hindistan tarihinde, Timur'un bıraktığı dağınıklık ve 
düzensizliğin yavaş yavaş ortadan kalktığı nisbi bir istikrar dönemi olarak 
yerini almıştır. Özellikle Sirhind bölgesinde bulunan Lüdi türbeleriyle diğer 
bazı mimari eserleri hâlâ ayaktadır (bk. HİNDİSTAN (Mimarip. 
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Igtıdar Husaın Sıddıgul 


LUGAL, Mehmet Necati 


(1881-1964) 
Arap-Fars dilleri ve edebiyatları âlimi. 


2 Nisan 1881'de İstanbul?da doğdu. Trabzonlu Çizmecioğulları ailesinden 
Hacı Hüseyin Hüsnü Efendi'nin oğludur. Resmi tahsili yanında Kur'ân-ı 
Kerim'i ezberlediği gibi dönemin tanınmış hocalarından ders aldı. 
Şeyhülislâm Müsâ Kâzım Efendi'den Arapça ve Farsça öğrendi. Metafizik, 
İslâm düşüncesi ve edebiyatı hakkında geniş bilgi sahibi oldu ve ondan bu 
konularda icâzetnâme aldı (1905). Ayrıca Dağıstanlı Hâlis Efendi ile Mostar 
müftüsü Ali Fehmi Câbiç'in talebesi oldu. Medreseden mezun olduktan 
sonra 1903'te Dârülmuallimin?'de ders verdi ve Beyazıt Camii'ndeki 
dersiâmlar arasında yer aldı. Balkan Savaşı sırasında babası ile birlikte 
hacca gitti. 1914-1915*te Mercan İdâdisi”nde, İstanbul Sultânisi”nde, 
Soğukçeşme Askeri Rüşdiyesi”nde, Kuleli Askeri İdâdisi”nde, 
Dârüşşafaka'da ve İstanbul'daki yüksek medreselerde dini ilimlerle Arapça 
ve Farsça hocalığı yaptı. 1917?de Harbiye Nezâreti tarafından açılan 
ımtihanı kazanarak Almanya'daki Türk öğrencilere Türkçe ve dini ilimler 
hocası ve müfettiş olarak tayin edildi ve Postdam'a gitti. Bu görevi 
sırasında Alman şarkiyatçılarının dikkatini çekti. 1. Dünya Savaşı'nın 
ardından Hamburg Üniversitesi Doğubilim Enstitüsü'ne davet edildi (1 
Mart 1919). Kısa bir süre ilmi yardımcılıktan sonra aynı enstitüde Türk ve 
Fars dili ve edebiyatları okutmanlığına getirildi (Ağustos 1921). TI. Dünya 
Savaşı'nın başlamasına kadar (Eylül 1939) bu görevde kaldı. Beyazıt 
Umumi (Halk) Kütüphanesi müdürü İsmail Saib Sencer'in emekliye 
ayrılması üzerine onun görevini devralmak için İstanbul'a geldi. Kendisine 
kütüphane müdürlüğü yanında İstanbul kütüphaneleri birinci grup şefliği de 
verildi. Eserlerin korunması hususunda İstanbul Üniversite Kütüphanesi 
Müdürü Fehmi Ethem Karatay, aynı kütüphanede görevli uzman W. 
Gottschalk ve Hellmut Ritter?'den oluşan bir komisyon kurdu. Dönemin 
Maarif vekili Hasan Âli Yücel'in emriyle 1943'te Ankara Üniversitesi Dil 
ve Tarih-Coğrafya Fakültesi Klasik Şark Dilleri Kürsüsü profesörlüğüne 
tayin edildi. Ayrıca 1949'da Ankara Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi'nin 


kurulmasında emeği geçtiği gibi öğretim kadrosunda da fahri olarak Arapça 
ve Farsça hocalığı yaptı. 1952'de yaş haddinden emekliye ayrıldı, ancak 
ders vermeyi sürdürdü. 1956-1959 yılları arasında Bonn ve Frankfurt 
üniversitelerinde misafir profesör olarak bulundu ve Alman Araştırma 
Kurumu'nun (Deutsche Forschungsgesellschaft) Almanya'da bulunan Doğu 
ülkeleriyle ilgili yazmaların kataloglanması projesinin Frankfurt 
Üniversitesi'ne düşen Arapça yazmaların kataloglarının çıkarılması 
çalışmasına katıldı. 1959'da Türkiye'ye döndü. Türk Tarih Kurumu'nda 
Doğu dilleri 


ve edebiyatları eserleri uzmanı oldu. Ancak bu görevi çok sürmedi. Yaş 
haddini kaldıran yeni üniversiteler kanununun çıkması üzerine Ankara 
Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Klasik Türkçe Metinler Kürsüsü hocalığına 
getirildi. Bu görevde iken 23 Mart 1964'te vefat etti. 


Necati Lugal iyi bir medrese öğrenimi görmüş, sürekli okuyan, alçak 
gönüllülüğü ve sade yaşayışı ile dikkati çeken bir ilim adamı idi. Mesaisini, 
Türk tarih ve kültürüne ait değerli eserlerin neşrini yapmaya ve bunları 
Türkçe'ye çevirmeye hasretmiştir. Aydın Sayılı ile birlikte Fârâbi'nin 
“halâ” üzerine makalesini (Ankara 1951) ve “Fârâbi'nin Tabiat İlminin 
Kökleri Hakkında Yüksek Makaleler Kıtabı”nın Arapça metinleriyle 
birlikte tercümelerini yayımlamıştır (Belleten, XV/57 (1951), s. 81-122). 
Adnan Sadık Erzi ile beraber Viyana Milli Kütüphanesi'nde bulunan (or. H. 
O 161), Fâtih Sultan Mehmed devrine ait Münşeât Mecmuası'nı (İstanbul 
1956), Tâcizâde Sâdi Çelebi'nin Münşeât'ını (İstanbul 1956), Fâtih Sultan 
Mehmed'in muhtelif seferlerine ait fetihnâmeleri (İstanbul Enstitüsü 
Dergisi, İstanbul 1956, IL, 169-184; TIL, 177-192) ve İbn Bibi'nin 
Süleymaniye Kütüphanesi'nde kayıtlı (Ayasofya, nr. 2985) el-Evâmirü”|- 
“Alâ iyye fi'l-umürül-“Alâ'iyye adlı eserinin 1. cildini (Ankara 1957) 
neşretmiştir. Paris Bibliothögue Nationale (Suppl. Persan 1536) ve 
Gotha'da (Herzogl., Bibi. pt. 203) kayıtlı muhtasar “Selçuknâmeler”i 
Yazıcızâde Ali tercümesiyle karşılaştırarak neşre hazırlamıştır. Eserin |. 
cildi Ankara Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi tarafından basılmış (Ankara 
1957), TI ve Tİ. ciltler ise yayımlanmamıştır. Ayrıca Faruk Sümer ile 
birlikte Ebü Bekr-i Tihrâni'nin Kitâb-ı Diyârbekriyye adlı eserini iki cüz 
halinde neşretmiştir (Ankara 1962, 1993). 


Necati Lugal'in Türkçe'ye çevirdiği eserler arasında Firdevsi'nin 
Şâhnâme'si başta gelmektedir. Şark İslâm klasikleri arasında ilk dört cildi 
yayımlanan eserin (İstanbul 1945-1955) hazır olan V ve VI. ciltleri henüz 
neşredilmemiştir. Yine Şark İslâm klasikleri arasında çıkan Tezkire-i 
Devletşah da (Ankara 1963; Devletşah Tezkiresi, İstanbul 1977) önemli 
tercümelerindendir. Ayrıca Ebü'l-Hasan Ali b. Nâsır b. Ali el-Hüseyni”'den 
Ahbârü'd-devleti”s-Selcükıyye'yı (Ankara 1943), Nizâmeddin Şâmi'den 
Zafernâme'yi (Ankara 1949) ve Müneccimbaşı Ahmed Dede'den 
Karahanlılar kısmını (İstanbul 1950) Türkçeye çevirmiştir. Osman Reşer 
ile birlikte Sehi Bey's Tezkere (İstanbul 1942) ve Fuzuli, des türkischen 
Dichters Fuzuli Poem “Laylâ Meğnun” und die gereimte Erzâhlung “Benk 
u Bâde” (Haşiş und Wein) (İstanbul 1943) adlı eserleri hazırlamıştır. 
Bunların dışında Muhammed b. Hüseyin el-Beyhakt'nin Târih-i Beyhaki, 
Meâli'nin Hünkârnâme, Muhammed Nazım'ın Gazneli Sultan Mahmut'un 
Hayatı ve Zamanı, Hüseyin Kulı'nın Azerbaycan ve İran'ın Milli Birliği, 
Gerdizi'nin Zeynü'l-ahbâr ve Ali b. Mülük el-Münşi'nin Zafernâme adlı 
eserlerini tercüme etmiş olup bu eserler Türk Tarih Kurumu Arşivi'nde 
bulunmaktadır. 
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Mihin Lugal 


LUGAT 


(bk. SÖZLÜK). 


LUGAT-ı FÜRS 


(yâ ll) 
Esedi-1 Tüsi'ye (6. 465/1073) ait Farsça'nın en eski sözlüklerinden biri 


(bk. ESEDİ-i TÜSİ). 


LUGAT-ı HALİMİ 


(bk. BAHRÜ”I-GARÂİB). 


LUGAT-ı NÂCİ 


e) 


Muallim Nâci'nin (6. 1893) Batı kaynaklı kelimelere de yer verilen 
Osmanlıca sözlüğü. 


Lugat-ı Naci, 1850'li yıllarda Müntehabât-ı Lugat-ı Osmâniyye ile çok basit 
bir şekilde yayımına başlanan Osmanlıca sözlüklerin gelişmiş bir örneğidir. 
Türk dilinde kullanılan Arapça ve Farsça kelimelerle bu tür sözlüklerde pek 
bulunmayan Türkçe'ye Batı dillerinden girmiş bazı kelimelere de yer veren 
lugatta yaklaşık 18.000 madde başı mevcuttur. Bunların 14.000 kadarı 
Arapça, 3000 kadarı Farsça, geri kalanı da Batı kaynaklı kelimelerdir. 
Eserde madde başlarının edebi dilde kullanılan kelimelerden seçilmesine 
özen gösterildiği belirtilmektedir. 1850'li yıllardan Kâmüs-ı Türki'nin 
yayımlandığı 1899-1900 yıllarına kadar hazırlanan, aralarında Ahmed Vefik 
Paşa'nın Lehce-i Osmântsi, Hüseyin Remzi'nin Lugat-ı Remzi'si ve 
Ebüzziyâ Tevfik'in Lugat-ı Ebüzziyâ'sının da bulunduğu sözlüklere göre 
Nâcı'nin lugatı kelimelerin seçilişi, anlamlandırma ve örnek cümleler 
bakımından daha ileri bir seviyede kabul edilmektedir. Ancak 1895 yılından 
itibaren yayımına başlanan Mehmed Salâhi'nin Kâmüs-ı Osmâni'si düzeni 
ve örnekleri bakımından Lugat-ı Nâci'den daha iyi bir sözlük olduğu gibi 
Nâcı'nin eseri modern sözlükçülük açısından Kâmüs-ı Türki'ye göre çok 
gerilerdedir. Muallim Nâci'nin eserde bazı kelimelerin asıl (fasih) 
şekillerini değil Türkçe'deki telaffuzlarını esas alması bir 


yenilik sayılmıştır. Müellif lugatın bu özelliğini bizzat kendisi de belirtmiş 
ve hangi kelimenin nasıl kullanılması gerektiği hususunda girişte bilgi 
vermiştir. Bu arada kelimelerin asıl dillerindeki anlamları değil Türkçe”de 
kazandıkları mânalar gösterilmiştir. Lugat-ı Nâci'de yer yer Kâmüs-ı 
Türki'de çokça görülen, “sözlük dışı açıklama” denebilecek bazı notlara da 
rastlanmaktadır. Eserde yalnızca kelimelerin hangi dilden geldiği 
belirtilmiş, mutlaka bulunması gereken gramer kısaltmalarına ise yer 
verilmemiştir. Bu arada madde başları içinde bazı ara maddeler, deyim ve 
terkipler de kaydedilmiştir. Özellikle “fetvâ” kelimesinden sonra bir kısım 


kelimeler hakkında uzun açıklamalar yapılmış ve bazı özel isimlere de yer 


verilmiştir. Lugat-ı Nâci'nin bir özelliği de müellifin kendi şiirlerinden veya 
başka şairlerden örnek olarak çeşitli mısra ve beyitlerin yazılmış olmasıdır. 


1306 (1891) yılında Çocuklar İçin Lugat Kitabı adıyla ve fasiküller halinde 
yayımlanmaya başlanan sözlüğün ancak “fetvâ” kelimesine kadar olan 
yarısı basılabilmiş, Nisan 1893'te Muallim Nâci'nin ölümü üzerine geri 
kalan kısmı notlarına ve müsveddelerine dayanılarak 1894'te arkadaşı 
Müstecâbizâde İsmet tarafından tamamlanmıştır. Müstecâbizâde İsmet, 
“nâcı” kelimesini açıkladıktan sonra bir de “Nâci” maddesi ekleyerek 
burada Muallim Nâci'nin hayatı ve eserleri hakkında derli toplu ilk bilgileri 
vermiştir. Lugat-ı Nâci önce kelimelerde harekelerin esas alındığı bir 
düzenlemeyle basılmış, aynı şekilde 1317 (1899) ve 1318 tarihlerinde iki 
defa daha basıldıktan sonra 1322'de (1906) dördüncü baskısını yapan 
Kirkor Fâik Efendi'nin isteği üzerine eseri Tâhirülmevlevi harf sırasına 
göre yeniden tertip etmiştir. Tâhirülmevlevi bu esnada bazı kelimelerin 
yazılış ve açıklanmalarında tasarrufta bulunmuş, Nâci'nin verdiği örnek 
mısra ve cümleleri değiştirerek kendisinden ve başka şairlerden yeni 
örnekler, hatta II. Meşrutiyet'ten sonraki baskılarda dönemin siyasi 
atmosferini yansıtan cümleler ilâve etmiştir (Yetiş, TDI., sy. 616, s. 41 7- 
423). 


Kitap, 1978 yılında Faruk K. Timurtaş'ın Muallim Nâci'nin hayatı ve edebi 
kışılığı üzerine bir değerlendirmesiyle birlikte ofset usulüyle tekrar 
basılmıştır. Eser, amatörce hazırlanmış bir sözlük olmasına rağmen biraz da 
müellifinin şöhreti dolayısıyla önemini uzun süre korumuş, daha sonra Zeki 
Efendi'nin düzenlemesiyle bundan Küçük Lugat-ı Nâci (ts.) adıyla yeni bir 
sözlük yapılmıştır. 
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Abdullah Uçman 


LUGATNÂME 


(li cal) 


Alı Ekber Dihhudâ'nın (6. 1955) Fars diliyle ilgili büyük ansiklopedik 
sözlüğü. 


Dıihhudâ'nın ve aralarında Muhammed Muin, Zebihullah Safâ, Celâleddin 
Hümâi, Hanbâbâ Beyâni, Muhammed Pervin Günâbâdi, Muhammed Debir 
Siyâkı, Seyyid Ca'fer Şehidi, Alinaki Münzevi gibi şahsiyetlerin de 
bulunduğu yardımcılarının (listesi için bk. Luğatnâme, Mukaddime, s. 312- 
315, 363-368) hazırladığı eser uzun bir çalışma sonunda 
tamamlanabilmiştir. Dihhudâ'nın I. Dünya Savaşı yıllarında başladığı 
tarama çalışmaları, daha sonra bir kurum çatısı altında bir grup ilim adamı 
ve yardımcılarının katkısıyla sürdürülmüştür. Eser hazırlanırken başta 
Farsça ve Arapça sözlükler olmak üzere tarih, coğrafya, tıp, astronomi, 
matematik, felsefe, kelâm, fıkıh, hadis gibi bilim dallarına ait 2000'in 
üstünde esere başvurulmuş ve çalışma sırasında toplanan fişlerin sayısı 3 
milyonu bulmuştur. 


Luğatnâme'nin telifi ve basılması için 1945 yılında çıkarılan bir kanunla 
devlet desteği sağlandı. Bunu gerçekleştirmek, ayrıca klasik ve modern 
metinler üzerinde yeni taramalar yaptırarak eseri genişletmek, 
Luğatnâme'den faydalanıp bazı özel sözlükler düzenlemek ve Dihhudâ'nın 
eserlerini bastırmak amacıyla Lugatnâme Enstitüsü (Sâzmân-ı Lugatnâme, 
Müessese-i Ferheng-i Dıhhudâ) adıyla bir kurum oluşturuldu. Bu sırada 
esere “Dâiretü”l-maârif-i Fârsi, Dâiretü”l-maârif-i Akâ-yı Ali Ekber 
Dihhudâ ve Ferheng-i Âkâ-yı Dihhudâ” gibi adlar verilmesi teklif edildiyse 
de Dihhudâ bu iddialı isimler yerine Luğatnâme'yi tercih etti. İlk önce Ali 
Ekber Dihhudâ'nın evinde ve onun başkanlığında bir yazı kurulu 
oluşturularak telif ve basımla ilgili çalışmalar başlatıldı. Dihhudâ'nın 
1955'te vefatı üzerine vasiyeti gereği eser İran halkına armağan edildi ve 
Lugatnâme Enstitüsü'nün çalışmaları Millet Meclisi'ne nakledildi; yine 
müellifin vasiyetiyle yazı kurulu başkanlığına Muhammed Muin getirildi. 
1957'den itibaren çalışmalar Muhammed Muin'in başkanlığında Tahran 


Üniversitesi Edebiyat Fakültesi'nde devam etti; basım, satış ve dağıtım 
işleri fakülte dekanlığının yönetimine bırakıldı. 1975 yılına kadar Edebiyat 
Fakültesi içinde sürdürülen çalışmalara bu tarihten sonra müstakil bir 
binada devam edildi. Muin'in 1966'da rahatsızlanması üzerine, kurumun 
Edebiyat Fakültesi'ne taşınmasından bir süre sonra çalışmalara katılmış 
olan Seyyid Ca'fer Şehidi kendisine vekâlet etti ve Muin 1971'de vefat 
edince de yazı kurulu başkanlığına getirildi; Luğatnâme onun yönetiminde 
tamamlandı. 


Farsça'nın en geniş sözlüğü olma özelliğini taşıyan ve alfabetik olarak 
düzenlenen eserde kelimelerin çoğunda kronolojik sırayla şiir veya nesir 
örnekleri (şevâhid) verilmiştir. Sözlükler dışında taranan eserlerden 
derlenen ve diğer sözlüklerde bulunmayan birçok kelime, terkip ve 
“mesele” yer verilmesiyle sözlüğün kapsamı genişlemiş, aynı zamanda eser, 
eski metinlerde karşılaşılan güçlüklerin çözümünde önemli bir kaynak 
teşkil etmiştir. Ayrıca Türkçe, Moğolca, Hintçe, Fransızca, İngilizce, 
Almanca ve Rusça gibi dillerden Farsça'ya geçen çok sayıda kelime de 
sözlükte yer almıştır. Kelimelerin eş anlamlıları ile karşıt anlamlılarının 
zikredilmesi, normal kullanımları yanında terim anlamının da verilmesi, bu 
arada mahalli kullanımlara işaret edilmesi sözlüğün bir diğer özelliğidir. 
Yeni buluşlarla ilgili terimlerde kavramın Farsça ile karşılanması 
mümkünse Farsça'sı tercih edilmiş, bu olmadığı takdirde yabancı şekli 
alınmıştır. Luğatnâme'de ansiklopedik mahiyetinin gereği olarak kişiler ve 
yerler hakkında da belli başlı temel kaynakları gösterilmek suretiyle bilgi 
verilmiştir. Tarihi şahsiyetlere ait fotoğraflar, ayrıca haritalar ve istatistik 
cetvelleri sözlüğün değerini arttıran diğer hususlardır. 


Luğatnâme'nin telif edildiği döneme kadar kaleme alınan Fars diline dair 
çalışmaların bu dilin kendi esaslarına ve klasik dönem dilcilerinin eserlerine 
dayanmayıp Batı dillerinin veya Arapça'nın bir taklidi olduğu, bu sebeple 
Luğatnâme'nin çeşitli yerlerinde verilen Farsça'nın 


kurallarıyla ilgili bilgilerin büyük önem taşıdığı, bunların derlenip kitap 
haline getirilmesi durumunda Fars dilinin kurallarına dair orıjınal bir 
çalışmanın ortaya çıkacağı belirtilmektedir. 


Yaklaşık 20.000 ana madde ile 6000 kadar özel isimden oluşan, büyük boy 


üç sütun halinde 26.475 sayfadan meydana gelen eserin ılk fasikülü 
1946'da (1325 hş.), son fasikülü ise 1980'de (1359 hş.) yayımlanmış olup 
toplam 203 fasikül ve kırk cilt olarak düzenlenmiştir. Mukaddime cildi Fars 
dili, Farsça sözlükler, Dihhudâ'nın hal tercümesi ve Luğatnâme'nin 
hazırlanmasıyla ilgili bilgilere ayrılmıştır. Eser daha kullanışlı bir duruma 
getirilmek üzere biri mukaddime olmak üzere on beş cilt halinde yeniden 
yayımlanmış (1373/1993-94), ayrıca CD-ROM”a da aktarılmıştır. 
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Rıza Kurtuluş 


LUGAZ 


(a0) 


Lafız veya mahiyet özellikleri belirtilerek bir nesnenin adının bulunması 
istenen, Arap, Fars ve Türk edebiyatlarında bir belâgat terimi, genellikle 
manzum bir söz sanatı. 


Sözlükte “çöl faresinin, saklandığı yerin bulunmaması için yuvasını labirent 
gibi eğri büğrü kazması; saptırmak, sözün maksadını gizlemek, şaşırtmalı 
söz söylemek” anlamlarına gelen lağz kökünden türeyen lugaz / luğz / lağz 
“çöl faresinin yuvası, gidilmesi zor olan eğri büğrü yol; derin sır, bilmece, 
zekâ oyunu” demektir. Arap edebiyatında daha çok luğz (çoğulu elgaz) ve 
ülgüze terimleri kullanılır. Eski Arap belâgat ve edebiyat âlimleri lugazla eş 
veya yakın anlamlı “muhâcât, uhcüvve / uhciyye, ehâci, huceyyâ, ta'miye / 
muammâ, mugâlata / uğlüta, lahn / melâhin, muâyât” gibi terimler de 
kullanmışlardır. Edebiyatta ve özellikle şiirde bir sözü / kavramı açık bir 
dille anlatma yerine onu ima eden ifadeler kullanarak şiiri / sözü bir 
bilmece, hatta bazan bir muamma şekline sokmaya ilgâz, böyle şiire / söze 
lugaz / luğz denir. Ancak bunun edebi zevki okşayacak tarzda icra edilmesi 
şarttır. Müteahhir dönem âlimleri önceleri lugaz kapsamında yer alan 
muammayı isim bilmecelerine hasretmişlerdir. 


Lugazların çoğu manzumdur. Genellikle “rubbe, rubbe vâvı” veya soru edat 
ve cümleleriyle başlayan bu manzumelerde kitap, kalem gibi somut 
varlıkların nitelikleri zikredilerek kendilerinin bilinmesi istenir. Lugaz, bir 
düşünceyi mecazdan daha kapalı biçimde dile getiren bir anlatım tarzı 
olmasıyla beyan ilmi kapsamında bir disiplin sayıldığı gibi akıl ve zihni 
geliştirmesiyle de felsefe, mantık gibi akli ilimlerden kabul edilir. 
Lugazlarda ipucu verilmekle birlikte bazılarının çözülmesi güçtür. Bunlara 
“işâri lugaz” denir. 


Lugaz lafız ve mâna lugazları olarak iki temel kategoriye ayrılır. Lafız 
lugazlarının birden çok mânaya sahip kelimenin uzak veya karşıt anlamını 
kastetmek (tevriye, lahn, melâhin, mugalata ma'neviyye), kelimeyi anlamlı 


sözcüklere bölüp verilen müterâdifleriyle bilinmesini istemek, iki kelimeyi 
bitişik yazmak, bir kelimeyi parçalayıp yazmak, hemzeliyi yumuşatmak 
(teshil), nokta değişikliği yapmak (tashif), tersinden okumak (kalb) ve 
başka bir dile nakletmek gibi birçok çeşidi vardır. Tevriye yoluna örnek 
olan “4S Y şÜle “ul kl s” cümlesinin kastedilmeyen ve ilk akla gelen 
(yakın) anlamı, “Vallahi Ali'yi ne gördüm ne de onunla konuştum” şeklinde 
iken, “Vallahi Ali'nin ne ciğerine (rie) vurdum, ne de onu yaraladım 
(kelm)” şeklindeki uzak anlamı kastedilmiştir. 


Mâna lugazlarında bir şeyin anılan vasıflarıyla kendisinin bilinmesi istenir. 
Diş hakkındaki şu dizelerde olduğu gibi: “... is all bi Y çnlla ” (Öyle 
bir dost ki ömür boyu dostluğundan bıkmamışım. Benim için mutsuz 
olmuş, benim için didinmiş. Ne var ki bir kişiyi |doktor| görmekle birlikte 
ebediyen ayrıldık). Mâna lugazlarının uzun kasideler halindeki örnekleri de 
vardır. Bizzat lugaz olarak tasarlanmayan, ancak i'rab, tefsir, lafız ve mâna 
güçlüğü sebebiyle rastlantı olarak lugaz konumunda bulunan, “ebyâtü”|- 
meâni” ve “ebyâtü'l-müşkileti”1-1'râb” adı verilen beyitler de bu türe dahil 
edilir. Râilibil'in, “Le yaa ââdsli ylâc öyl | s8” (Halife Affânoğlu'nu |(Osman”ı| 
suçsuz yere öldürdüler) mısrada “muhrim” kelimesi “suçsuz yere” demek 
olduğu gibi “ihramlı iken, haram aylarında iken” anlamına da gelir. Eğitim 
ve öğretim amaçlı, zekâ geliştirici lugazlar da mâna lugazı sayılır. Başta 
nahiv olmak üzere lugat, fıkıh, ferâiz, hesap vb. konularda çok sayıda lugaz 
manzumesi tertip edilmiştir. Hariri'nin el-Makâmât'ının 32. bölümünde 
bazı kelimelerin uzak anlamları kastedilerek düzenlenmiş 100 fıkıh lugazı 
cevaplarıyla birlikte yazılmıştır. 


Lugaz ve muammaların zor anlamları çözme alışkanlığı kazanmak, boş 
zamanları değerlendirmek ve eğlenmek gibi amaçlarla eski filozoflardan 
biri tarafından icat edildiği ileri sürülmektedir. Tevrat'ta lugaz, muamma ve 
remiz terimleriyle Hz. Süleyman, Sebe Melikesi Belkıs, Sur Kralı Hiram ve 
Şimşon'a (Şemşon) nisbet edilen çeşitli lugaz örnekleri geçmektedir 
(Sayılar, 12/8; Hâkimler, 14/14; 1. Krallar, 10/1; Süleyman'ın Meselleri, 
1/6; Hezekiel, 17/2). Kur'an'da maksatlı olarak tertip edilmiş lugazlar 
yoktur. Ancak 1'rab veya yorum ve anlam güçlüğü sebebiyle bir nevi lugaz 
hükmünde olan ya da tevriye ve kinayeye benzer edebi türler halinde bir tür 
lugaz sayılan unsurlar bulunabilir. Ayrıca insanlar tarafından Kur'an'da 
geçen bazı şeylerle ilgili olarak düzenlenmiş lugaz çalışmaları mevcuttur. 


İbn Hişâm en-Nahvi'nin Hallü elğâz ve mesâ»il i“râbiyye fi”l-âyâti”l- 
Kur'âniyye ve”l-ehâdisi”n-nebeviyye'siyle (nşr. Muhammed İbrâhim Sâlim, 
Kahire 1409/1989) Alâeddin b. Nâsırüddin et-Trablusi'nin el-Elğâzü”|- 
“Alâ iyye fi elfâzı”l-Kur'ân'ı (Brockelmann, GAL Suppi., II, 452) bu 
konuda yazılmış eserler arasında sayılabilir. Bir hadiste (Buhâri, “İlim”, 5, 
50; Müslim, “Mündfikin”, 63, 64) Hz. Peygamber'in, çevresindeki 
sahâbeye ağaçlar içinde yapraklarını dökmeyen ve müslümana benzeyen 
ağacın hangisi olduğunu sorması ve kimsenin bilememesi üzerine onun 
hurma ağacı olduğunu söylemesi dikkat çekme, zekâ ve kavrayış düzeyini 
sınama gibi yararları sebebiyle lugaz üslübunun Resül-i Ekrem tarafından 
kullanıldığı, İslâm ulemâsının buna dayanarak çeşitli ilim dallarında lugaz 
üslübu ile öğretmeyi amaçlayan çeşitli eserler kaleme aldığı ifade edilir. 
Ayrıca Hz. Peygamber'in bu hadiste, gövdesinin odunlaşmaması sebebiyle 
ot cinsinden olduğu halde hurmaya mecaz (istiare) yoluyla ağaç demesi 
şaşırtma ve yanıltma işlevi gördüğünden bilinçli bir lugaz üslübunun 
kullanıldığını 


gösterir. İslâm'dan önceki dönemde Mütelemmis'in (6. 569) çağdaşı Hind 
bint Huss'un ilk kelimesi verilen ifadeyi hikmet cümleleri halinde 
tamamlama şeklinde yaptığı yarışmalar, İmruülkays b. Hucr'ün Abid b. 
Ebras ile yaptığı soru-cevap şeklindeki manzum atışmalar, Abdülmesih b. 
Amr el-Gassâni'nin Hâlid b. Velid'in sorularına verdiği hikmetli cevaplar 
Arap edebiyatında lugaza benzer ılk örneklerdir. Lugaz, Abbâsiler'in ilk 
zamanlarından itibaren entelektüel hayatın ve şehir yaşamının gelişmesine, 
refahın artmasına paralel biçimde şiirlerde müstakil konu şeklinde 
işlenmeye başlamıştır. Bunun ilk örneği olarak Hammâd er-Râviye (6. 
155/772), bir dost meclisinde çekirge ve mızrak dipçik demiri hakkında 
lugaz beyitleri söylemiştir (İbn Kuteybe, s. 521). Daha sonra lugaz 
manzumeleri nazmedenlerin çoğu şairler arasından değil fakih, gramerci, 
tabip gibi başka meslek sahipleri arasından ve özellikle entelektüel 
kesimden çıkmıştır. Edip Abdurrahman b. Muhammed en-Nazzâm, nahivci 
İbnü”l-Haşşâb, nahivci Ali b. İsâ el-Fihri, Muvahhid emirlerinden İbn 
Abdülmü'min diye tanınan Süleyman b. Abdullah, tabip İmâdüddin ed- 
Düneysiri, tabip Hibetullah İbnü”t-Tilmiz, tabip Yahyâ İbnü”t-Tilmiz, fakih 
Ahmed el-Vâdiâşi, edip ve fakih İbnü”l-Ceyyâb bunlar arasında sayılabilir 
(İbn Ebü Usaybia, Il, 268, 271-272, 278; İbnü”l-Hatib, IV, 144-145; 
Makkari, Il, 654; V, 451-454). Şairler arasında, lugaz ve muamma beyitleri 


divanlarında ayrı bir bölüm oluşturacak şekilde fazla olan İbn Uneyn ile İbn 
Şeref el-Kayrevâni ve Mihyâr ed-Deylemi'nin adları zikredilebilir. 


Lugaz ve ilgâz tabirlerini ilk defa kullananlardan olan Halil b. Ahmed'in (6. 
175/791) lugaz ve muammaya dair ilk eseri de (Kitâbü'l-Mu'ammâ) 
yazdığı kaydedilir. Câhiz, lugaz kabilinden bazı mensur 1fadelere ve 
anekdotlara yer vermekle birlikte (el-Beyân ve't-tebyin, Il, 147) Asmai ve 
Ebü Osman el-Mâzini gibi onun da lugazın faydasına inanmadığı 
kaydedilir. Bu âlimleri cehalet ve zevksizlikle suçlayan Dellâlülkütüb lugazı 
akıl ve zekâyı geliştirici akli ilimlerden sayar (el-İ“câz, vr. 9). İbn Düreyd, 
Kıtâbü'l-Melâhin'inde uzak anlamlarının kastedildiği 185 yemin lugazını 
düzenleyip açıklamış ve bir zalimin yemine zorladığı kişinin bunlarla şer'i 
cezadan kurtulabileceğini söylemiştir. İbn Fâris, mânası az bilinen lugatlarla 
ilgili Fütyâ fakihı”1-“ Arab adlı eserindeki lugazları “fakıhü”l-Arab” dediği 
sembolik bir şahsa nisbet eder. Zemahşeri'nin nahiv lugazlarına dair el- 
Ehâci (el-Muhâcât) en-Nahviyye'si (nşr. Mustafa el-Haderi, Dımaşk 1969) 
Kasım b. Hüseyin el-Hârizmi ve Alemüddin es-Sehâvi tarafından 
şerhedilmiştir. Ebü'l-Alâ el-Maarri'nin Divânü”l-elğâz”ı, İbnü”l-Fârız'ın 
Manzümetü”l-elgâz?ı, İbn Hişâm en-Nahvi'nin nahiv lugazlarına dair 
Mükıdü”l-ezhân”ı ile el-Elğâz?ı (Kahire 1304), İbn Lüb et-Tağlibi'nin el- 
Kaşidetü”l-luğziyye'si, Süyütü'nin et-Tırâz f'l-elgâz'ı, Hâlid el-Ezheri ile 
Ali b. İsâ en-Nahvinin el-Elğâzü'n-nahviyye'leri (Brockelmann, GAL, TI, 
34; Suppl., TI, 918), Seyyid Şerif el-Muammâyi'nin el-Elfiyye f1”1- 
mu“ammâ ve”l-elğâz”ı, İbnü”l-Cezeri'nin el-Elğâzü”lCezeriyye'si (kıraat), 
Hüseyin Vefâi'nın el-Elgâzü”l-hisâbiyye'sinin yanı sıra bir kısmı basılmış 
yüzlerce lugaz manzumesi tertip edilmiştir (Ahmed M. eş-Şeyh, s. 139- 
195). Hariri, Zemahşeri, Süyüti ve Nâsif el-Yâzici'nin makâmatlarında 
muhtelif türleriyle mensur lugaz örnekleri yer almaktadır. Dellâlülkütüb'ün 
el-İ“câz fi fününi'l-elğâz (Dârü”l-kütübi'l-Mısriyye, Edeb, nr. 498), İbrâhim 
el-Havrâni'nin Cilâ*ü'd-deyâci (Beyrut 1882), Muhammed Bahit el- 
Muti'nin Hallü”r-rumz (Kahire 1327), Ahmed el-Hulvâninin Halâvetü'r- 
ruz (Kahire 1308), Tâhir el-Cezâiri'nin Teshilü”l-mecâz (Dımaşk 1303), 
Radiyyüddin İbnü”l-Hanbeli'nin Kenzü men hâcâ ve “ammâ fi”l-ehâci ve”l- 
mu“ammâ ile Risâle fi”l-ehâci ve”l-elğâz (Brockelmann, GAL, Il, 483; DİA, 
XXI, 69) adlı eserleri lugazın teori ve pratiğine dair önemli 
çalışmalardandır. 
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İsmail Durmuş 


TÜRK EDEBİYATI. 


Arap edebiyatında ortaya çıkıp Arap ve Türk edebiyatlarında rağbet gören 
lugaz Fars edebiyatında genellikle yerini muammaya bırakmış ve muamma 
lugazdan daha çok gelişme göstermiştir. Farsça'da bu tür manzumeler için 
lugaz yanında çistân ve uğlüta kelimeleri de kullanılır (Dihhüdâ, XII, 
12405). Fars kültürünün etkisiyle Orta Asya Türkleri'nin bu tabiri 
kullandığı, Şiban Han'ın divanındaki “çistân-ı iğne, çistân-ı ok” gibi 
başlıklardan (Şiban Han Divânı, s. 320-321) anlaşılmaktadır. Klasik İslâm 
belâgatında ilm-i beyâna dahil hünerler arasında yer alan ve bu sebeple her 
üç edebiyatta benzer özellikler gösteren lugaz Taşköprizâde'nin 
Mevzüâtü'l-ulüm'unda, “Söz söyleyenin, maksadını gizleyerek bir eşyanın 
veya anlatmak istediği şeyin alâmet ve sıfatlarını zikredip ne olduğunu 
sormasıdır” şeklinde özetlenebilecek biçimde tarif edilmiştir. Burada 
maksadın doğru olarak tesbiti ve bilinmesi okuyucunun anlayışına, bilgisine 
ve kültürüne, metinde verilen ip uçlarına bırakılmıştır. Birbirine yakın 
özellikler gösteren muamma ile lugaz arasındaki en belirgin fark 
muammanın sadece es-mâ-i hüsnâ, esmâ-i nebi ve diğer özel isimlere 
dayanması, lugazın ise bunun dışındaki her türlü varlığın özelliklerinin 
anlatılarak isimlerinin bilinmesi ve genellikle soru cümlesiyle başlamasıdır. 


Lugazlara “Nedir ol, nedir ol kim, ol ne isim, ne acep isim” gibi soru 
cümlecikleriyle başlanır. Farsça lugazlar “çist, çist ân ki, çistân” gibi 
sorularla başlar. Arapça lugazlarda böyle bir şart görünmez, ancak bunlar da 
“mâ” gibi bir soru edatıyla ve “mâ hüve, mâ hüve'l-ism, habbirüni eyye 
şey'in” gibi soru cümleleriyle tertip 


edilmektedir. Türk ve Fars edebiyatlarındakı örneklerde ilk mısraa 
yerleştirilen bu gibi ibarelerin ardından şiirlerin uzun olanlarında genellikle 
şairin mahlası da bulunur. Türkçe lugazlar bazı halk bilmecelerindeki 
tekerlemeleri andıran, “Bunu ârif olan bilir; erbâb-ı kemâl anlar; her ne kim 
dilerse olur, ona feyiz kapısı açılır; isteyen bunu bulur, endişeden kurtulur; 
hünerin var ise fende / feth kıl bu lugazım sen de” gibi cümlelerle sona erer. 


Neyli'nin, cevabı da lugaz olan bir mesnevisi bu türü tanıtma bakımından 
dikkat çekici bir örnektir: “Ol nedir kim bir hisâr-ı ma'nevi / Ekser ebyâtı 
içinde mesnevi // Fethine erbâb-ı tab' eder gulü / Ortaya alırlar onu sübesü 
// Hâsılı bir sırr-ı mübhemdir garaz / Oldu gâhi cevher ü gâhi araz // 
Söylesem de ben onu sana nedir / Yine sorarsın onu bana nedir // Oldu 


rehber kendisine bu lugaz / Görünen köye kılavuz istemez.” Lugazlar 
metnindeki bilgiler, ipuçları, işaret ve imâlar değerlendirilerek sezgi veya 
ıstihraç suretiyle çözülebildiğinden çok defa muammaya göre daha uzun ve 
ayrıntılı manzumeler halinde düzenlenir. Bilinmesi istenen şeyin sıfat ve 
alâmetlerini ustalıklı bir biçimde ancak müphem bir tarzda söylemek 
gerekir. Meselâ, “Ol nedir ki yokdurur cisminde can / Karnı içi dopdolu 
yılan çiyan / Dili yoktur yetmiş iki dil bilir / Başını kesiceğez söyler ayan” 
kıtası kamış kalem için söylenmiş bir lugazdır. 


Türk edebiyatında lugazlara “lugaz-güne” denilen ve kıta, rubâi, bir veya 
birkaç beyit şeklinde kaleme alınan manzumeleri de dahil etmek gerekir. 
Nâbi gibi şairlerde örneklerine çokça rastlanan bu şiirlerin ilk bakışta 
lugazlarla bir ilgisi görünmemekle beraber “lugaz-güne muammâ” veya 
“muammâ betarik-i lugaz” denilen şiirlerde olduğu gibi anlatımlarında bazı 


müphemlikler görülmekte, okuyucuya sorular yöneltilmektedir. 


Türk edebiyatına XV. yüzyıldan itibaren girmeye başlayan lugaz ve 
muamma XVLL. yüzyılda en verimli devresini yaşamıştır. Manzum olanları 
aruzun çeşitli kalıplarıyla yazılmakla beraber daha çok “fâilâtün fâilâtün 
fâilün” kalıbının kullanıldığı görülmektedir. Beyit ve kıta dışında gazellere 
de rastlanmakla beraber mesnevi şeklinde kafiyelenmiş yirmi-yirmi beş 
beyıtlık örnekler çoğunluktadır. Aralarında Ahmed Paşa, Nâbi, Nedim, 
Şeyh Galib gibi meşhurların da bulunduğu lugaz kaleme alan şairlere 
Lâmji, Âşık Ömer, Sünbülzâde Vehbi, Rahmi, Ferdi, Sücüdi, Vahyi, Zarifi, 
Zamiri, Fazli, Saidi, Râşid, Reşid, Lebib, Fenni, Emini, Sâbıt, Ziver, Sâmi, 
Enderunlu Vâsıf gibi pek çok şairi de eklemek mümkündür. Mutasavvıf bir 
şair olan Himmetzâde Abdi Efendi'nin manzum lugazlardan ibaret Divân-ı 
Lugaz adlı bir eseri vardır (TSMK, Hazine, nr. 1050, vr. 206b-212b). Fıtrat 
Hanım'ın yazdığı lugazlar arasında “cemre” hakkında olanı çok beğenilmiş 
ve meşhur olmuştur. Keçecizâde İzzet Molla'nın da Koca Râgıb Paşa'nın 
“e” harfi üzerine söylediği 147 lugazı şerheden on varaklık bir eseri vardır 
(bilinen tek nüshası İÜ Ktp. TY, nr. 3566). Manzum lugazlar divanların son 
kısmında “elgâz” veya “lugaz âyine” başlıkları altında yer alırken mensur 
lugazlara daha çok cönklerde rastlanmaktadır. Kelâm, fıkıh gibi dini 
ilimlerle ilgili meseleleri anlatmak, hesap, nahiv, belâgat gibi alanlarda 
zihni açmak ve özellikle talebeleri bu gibi metinler üzerinde düşündürmeye 
ve doğruyu bulmaya yöneltmek için kaleme alınmış mensur lugazlar da 


vardır. Divan edebiyatında lugaz yazmak, bunlara cevap beklemek, 
dolayısıyla manzum cevaplar tertip etmek, halk edebiyatında olduğu gibi 
cevabı bilen yahut bulanlara mükâfat vaad etmek gibi bir gelenek de 
bulunmaktadır. Nitekim Sultan II. Murad'ın kandil lugazının, Enderun 
Hazine Koğuşu ağalarından Cihâdi Bey ile Müdâmi mahlaslı bir şair 
tarafından yine manzum olarak cevaplandırıldığı bilinmektedir. 
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Mustafa Uzun 


LUKATA 


(esli) 
Buluntu mal. 


Sözlükte masdar olarak “bir malı yerden kaldırıp almak”, isim olarak 
“buluntu mal” anlamına gelen lukata İslâm hukukunda “mâliki bilinmeyen, 
fakat mubah mal grubunda da yer almayan buluntu mal” veya “üzerindeki 
hakkını terketme niyeti olmaksızın mâlikinin iradesi dışında kaybolmuş ve 
bir başkası tarafından bulunmuş sahibi bilinmeyen mal” mânasında 
kullanılır. Malı bulana mültekıt, bulup alma işine de iltikât denilir. Buluntu 
çocuk anlamındaki lakit ile kaybolan hayvan karşılığındaki dâlle terimleri 
eşya için kullanılmaz. 


Kur'an'da temel hakların korunması, insanların mallarına haksız tecavüzün 
ve israfın önlenmesi yönünde genel ilkeler yer alsa da yitirilen bir malın 
bulunmasının tâbi olduğu ahkâma dair özel bir açıklama yer almaz. 
Hadislerde, gerek sahibi bilinmeyen başı boş hayvanlar gerekse buluntu 
mallarla ilgili olarak malı bulan şahsa sorumluluk yükleyerek hak sahibinin 
hakkını korumaya öncelik veren, malın sahibini bulmayı ve malı belli bir 
süre koruma altına almayı, bu mümkün olmadığı takdirde malın israfını 
önlemeyi hedefleyen bazı pratik tedbirler zikredilir (Buhâri, “Lukata”, 1-4, 
9,11; Müslim, “Lukata”, 1-12; Şevkâni, V, 378-388). Fıkıh kitaplarında, 
hem hadislerdeki hükümler hem de bu konuda bölgelerin örf ve âdeti göz 
önüne alınarak mâlikinin iradesi dışında kaybolmuş bir malın bulunması 
halinde bulanın hak ve sorumluluklarının ne olacağı ve bu malın nasıl bir 
işleme tâbi tutulacağı konusu “Tukata” başlığı altında ele alınmış ve günlük 
hayatta sıkça karşılaşılan bu durumda çözüm üretmeye yönelik ayrıntılı bir 
dizi açıklamaya yer verilmiştir. 


Mahiyeti ve Şartları. Fakihlerin lukataya ilişkin olarak yaptıkları “mâliki 
bilinmeyen yitirilmiş mal” (Kâsâni, VI, 200), “ziyaa açık mâsum mal” (İbn 
Nüceym, V, 161; Derdir, 11, 322), “bulanın hak sahibini bilmediği, muhrez 
de olmayan muhterem mal” (Şemseddin er-Remli, V, 426) gibi tanımlar 


lukatanın bulan, buluntu mal ve bulma işlemi şeklinde üç unsurdan 
meydana geldiğine işaret etmekle birlikte daha çok üçüncü unsur üzerinde 
yoğunlaşarak malın yitirilmiş olması, sahibinin bilinmemesi, temellükü 
mubah olan mallardan olmaması ve zayi olma tehlikesi 


taşıyor olması gibi ayırıcı özelliklerini belirtmeye ağırlık verir. Malı bulan 
kimsenin iktisaba ehil bulunması yeterli olduğundan müslüman veya 
zımmi, hür veya köle, reşid veya sefih olması, hatta fakihlerin çoğunluğuna 
göre eksik ehliyetli olması önemli değildir. Ancak Hanefi ve Şâfii 
fakihlerinin bir kısmı lukatanın doğurduğu şer'i yükümlülükler sebebiyle 
eksik ehliyetlileri, ayrıca bazı Şâfiiler bulunan malın emanet hükmünde 
olmasının gereği olarak köle ve zimmileri bu konuda ehliyetsiz sayarlar. 


Bulunan malın hukuken koruma altında (muhterem, mâsum) olması şartı, 
lukatanın hukuken değerli (mütekavvim) ve ancak sahibinin izniyle tasarruf 
edilebilen mallar grubunda olduğu, mal olmayan veya hukuki değer 
taşımayan nesnelerle sahipsiz olan ve ihrazla mülk edinilen mubah 
malların, harbiye ait malın lukata hükmünde olmayacağı anlamına gelir. 
Klasik dönem fakihlerinden deniz dibinde incinin açıkta bulunması ile 
istiridye içinde bulunmasını ayırıp birinciyi lukata sayanlar, bunun önceden 
bir başkası tarafından ihraz edilip temellük edildiği noktasından hareket 
eder (İbn Kudâme, VI, 89 ; Şemseddin er-Remli, V, 426). Aynı şekilde 
yolda elbise, ev ve el aletleri gibi gündelik kullanıma konu mallar 
bulunduğunda halin delâletinin bu malın terk mi edildiği yoksa yitirildiği 
mi konusunda yeterli fikir vereceği ve buna göre mubah mal veya lukata 
hükmünü alacağı belirtilir. Malın kaybolma tehlikesiyle karşı karşıya 
bulunması şartı, bu tehlike ister malın kendiliğinden bozulup çürüyecek 
olması, ister kötü niyetli biri tarafından kolayca el konulabilir olması 
şeklinde olsun, esasen buluntu malın alınıp sahibi adına muhafaza 
edilmesinin de temel gerekçesini teşkil eder. Kaybolmuş develerin lukata 
hükmüne girip girmeyeceği tartışması da bu noktadaki değerlendirme 
farklılığından kaynaklanır. 


Bulma ve buluntu malı yerden alma (iltiıkât) işlemi ise bir yönüyle malın 
cins ve özelliğine ve zayi olma ihtimaline, bir yönüyle de bulanın niyetine 
göre farklı dini hükümler alır (Karâfi, IV, 33). Klasik fıkıh kaynaklarında 
lukatanın hayvan ve eşya şeklinde iki ana gruba ayrılarak ele alınmasının en 


önemli sebebi alıkonmadıklarında zayı olma risklerindeki farklılıktır. Genel 
bir ilke olarak alınmadığında zayi olması kuvvetle muhtemel bir malın 
sahibi adına muhafaza edilmek üzere alınması mendup, müstehap veya 
vâcip derecesinde gerekli bulunurken böyle bir tehlike yoksa mubah veya 
müstehap sayılır. Meselâ Hanefi ve Mâliki fakihleri, terkedildiğinde telef 
olmasından korkulan bir malın alınmasının ve sahibi adına korunmasının 
vâcip olduğu görüşündedir. Zâhiriler bu ayırımı da yapmaksızın vâcip 
görürler. Malın telef olması ihtimali yoksa onu almak Hanefiler?e göre 
mubah, Mâliki ve Şâfiiler'e göre müstehaptır. Hanbeliler?e göre ise böyle 
bir mal kişiyi haram yemekle karşı karşıya getireceğinden almamak daha 
faziletlidir. Bu fakihler, “Kim lukatayı alıkorsa, onu ilân etmediği sürece 
yanlış yoldadır” (el-Muvatta?, “Akzıye”, 50; Müslim, “Lukata”, 12); 
“Müslümanın lukatası bir ateş alevidir” (İbn Mâce, “Lukata”, 1; Tirmizi, 
“Eşribe”, 11) anlamındaki hadisleri esas alırken karşı görüşte olan 
çoğunluk, bu hadislerde buluntu malı sahiplenmek maksadıyla alanların 
kastedildiği görüşündedir. Hatta Mâliki fakihi Karâfi, buluntu malın alınıp 
muhafaza edilmesinin bütün dinlerde mevcut olan zaruri maslahatlardan 
malı koruma prensibine dayandığını söylemektedir (el-Furük, IV, 33). 


Lukatayı alan kimsenin o esnada taşıdığı niyet de önemlidir. Bulunan mal 
sahibine verilmek üzere alınmışsa yaptığı iş övgüye lâyıktır ve mal alanın 
yanında emanet hükmündedir. Bu da o kimsenin yed-i emin olduğu, kastı ve 
kusuru bulunmadığı sürece lukatanın telef ve noksanından sorumlu 
olmayacağı anlamına gelir. Bulan kimse malı kendi mülkiyetine geçirmek 
için aldığında ise haram bir ful işlemiş olur ve gâsıp sayılır. Alınan mal 
hakkında gasp hükümleri geçerli olup malın telefinden ve 
noksanlaşmasından kural olarak o kimse sorumlu tutulur. Lukatayı alanın 
niyeti hukuki sorumluluğunu bu şekilde yakından etkilediği ve niyet de 
dışarıdan bilinmesi mümkün olmayan sübjektif bir durum olduğu için 
fakihler, bulan kimsenin ancak iyi niyetini gösterir bazı davranışlarda 
bulunması halinde emin sayılacağını belirtmişlerdir. İyi niyet karinesi ve 
hukuki sonucun bağlanabileceği objektif kriterler mahiyetindeki bu 
yükümlülüklerin başında malı bulanın olaya iki âdil kimseyi şahit tutması 
gelir. Kâdi Şüreyh, İbn Hazm, Takıyyüddin İbn Teymiyye, İbnü”l-Kayyim 
el-Cevziyye gibi tek şahidi yeterli gören fakihler de vardır. Şahit tutma, bir 
bakıma bulanın kendi iyi niyetini ve emanet sıfatını tevsik etmesi ve malı 
hukuki güvence altına alması demek olup bu işlem Ebü Hanife'ye ve İbn 


Hazm'a göre vâcip, diğer müctehid imamlara göre müstehaptır. İkinci bir 
yükümlülük de malın sahibinin başvurmasını sağlayacak ölçüde tanıtımını 
içeren bir ilânın yapılmasıdır. İlân, Şâfiiler?de kuvvetli görüş de dahil bütün 
mezheplere göre vâcip olmakla birlikte değersiz ya da düşük değerli 
mallarda gerekli görülmez. Malın değerli-değersiz ayırımında genellikle 
hırsızlıkta had uygulanma nisabı ölçü alınır. Fakihler, ilgili hadislerin 
lafzından da hareketle ilânın süresinin bir yıl olmasını gerekli görmekle 
birlikte Hanefiler'den Şemsüleimme es-Serahsi, ilân süresinin mutlaka bir 
yıl olmasının şart olmayıp malın değerine ve duruma göre bir yıl 
sürebileceğini, gerektiğinde daha az sürenin de yeterli olabileceğini 
belirterek ilân süresinin mal sahibinin artık onu aramayacağına kanaat 
getirilinceye kadar olmasını önerir (el-Mebsüt, XI, 3). Kıymetli mallarda 
ılânın üç yıla kadar çıkarılabileceğini gösteren rivayetler de vardır. Klasik 
literatürde ilân yeri, usulü, nelerin ilânda belirtileceği gibi konularda 
getirilen ayrıntılı hükümler, dönemin iletişim ve duyuru imkânları âzami 
ölçüde kullanılarak malın sahibinin bulunması çabasının örnekleri olarak 
anlaşılmalıdır. Malı bulan, sahibi çıkmadığında onu mülkiyete geçirmek 
niyetinde ise ilân masraflarını kendisi karşılar. Değilse masraflar bulunan 
maldan veya hâkim kararıyla beytülmâlden karşılanır. 


Hükmü. Yitik malı bulan kimsenin hak ve yükümlülükleri genelde bu malın 
cinsine göre belirlenir. Lukata tartışmasına konu olan malların başında 
hayvanlar gelir. Yaşlılık, zayıflık, verimsizlik, bakım masraflarını 
karşılayamama gibi sebeplerle sahibi tarafından terkedilen hayvanlar lukata 
hükmünde olmadığından bunlar bulana aittir. Böyle olmayıp da sahibi 
tarafından kaybedilen veya kaçmış hayvanlardan deve, at, inek gibi 
kendisini tehlikeden koruyabilecek olanlara Hanefiler?e göre sahibi adına 
korunmak üzere el konulabilir. Hayvanın el konmadığında zayi olma riski 
arttıkça el koymanın dini gerekliliği de artar. Fakihlerin çoğunluğu ise 
bunlara dokunulmaması gerektiği görüşündedir. Ancak Şâftiler, devlet 
başkanının gerekli gördüğü takdirde bunları sahibi adına korumak üzere 
toplatabileceğini belirtirler. Çoğunluk, ortalıkta başı boş dolaşan ve sahibini 
kaybetmiş develerle ilgili bir soru üzerine Hz. Peygamber'in “Ondan sana 
ne! Su tulumu ve tabanı yanında. Sahibine rastlayıncaya kadar suyu bulur 
ve kendi kendine ağaçlardan yer” (Buhâri, “Lukata”, 2,11; Müslim, 


“Lukata”, 1-2) meâlindeki sözlerinin zâhiri anlamını esas alırken Hanefiler, 
hayvanların kötü niyetli kimselerin sahiplenmesinden korunabilmesi için 
onların lukata hükmünce alıkonulmasını maksada daha uygun bir tedbir 
olarak görmüşlerdir. Nitekim bu tür develerin Hz. Osman döneminde aynı 
endişeler sebebiyle toplatılıp bir süre ilân edildiği, sahibi gelmediğinde 
satılıp parasının muhafaza edildiği, Hz. Ali devrinde de satılmayıp 
beytülmâlden bakımının yapıldığı ve sahibi geldiğinde bakım masraflarının 
alındığı bilinmektedir. 


Koyun, tavuk gibi başı boş bırakıldığında zayi olması kuvvetle muhtemel 
hayvanların lukata hükmüne dahil olup belli bir süre alıkonulması ve 
usulüne uygun biçimde sahibinin aranması, sahibi çıktığında aynen, 
tüketilmişse bedelinin ödeneceği Şia da dahil hemen bütün mezhepler 
tarafından benimsenir. Sahibi bulunamadığında bulanın onu yiyebileceği 
görüşü hâkimse de Hanefiler gibi bulan zengin ise yemeyip tasadduk 
etmelidir diyenler de, Mâlikiler ve Şâfiiler'in cumhuru gibi yerleşik alankır 
ayırımı yaparak kırda taşıma külfeti bulunduğu için yiyebilir, yerleşik 
alanda ise satıp parasını muhafaza etmelidir diyenler de vardır. 
Hanbeliler?de bir görüş, bu tür hayvanların da ancak devlet eliyle 
alıkonabileceği yönündedir. Çoğunluk, Hz. Peygamber'in lukata hakkında 
genel bir hüküm olarak, “Onun kabını ve bağını iyi tanı. Sonra onu bir yıl 
süreyle ilân et. Sahibi gelirse verirsin, aksi takdirde onu nasıl istersen öyle 
yap / ondan faydalan” hadisini, buluntu koyunlar hakkında da, “Onu al. O 
ya senin ya din kardeşinin ya da kurdundur” anlamındaki sözlerini (Buhâri, 
“Lukata”, 1, 3-4, 9-10; Müslim, “Lukata”, 1-3, 5-10) alır. 


Sebze ve meyveler gibi uzun süre muhafazası mümkün olmayan mallar 
bulunduğunda azsa bulanın tüketebileceği, çoksa hâkim emriyle satılıp 
parasının saklanması görüşü hâkimdir. Şâfii ve Hanbeliler, bulanın bu tür 
malları tüketebileceği gibi satıp parasını muhafaza edebileceği, tüketir de 
sahibi çıkarsa bedelini ödemesi gerektiği görüşündedir. Maddi değer 
bakımından önemsiz buluntu mallar ise sahibi geldiğinde geri verilmesi 
kaydıyla ilân gerekmeksizin kullanılabilir. Bir kimsenin malı, camilerde 
ayakkabı veya vestiyerde elbise değişiminde olduğu gibi bir benzeriyle 
değiştiğinde bunun yanlışlıkla olduğu kanaati hâkimse kalan mal lukata 
hükmündedir. Kasten yapılmışsa kalan üzerinde doğrudan yararlanma hakkı 
doğar. Arının çıkardığı oğulun mülkiyeti bulana ait olmayıp ana kovanın 


sahibi bilinebildiği sürece ona aittir. Hz. Peygamber'in Mekke hakkında, 
“Onun dikeni koparılmaz, ağacı kesilmez, bulunan eşyası alınmaz” 
anlamındaki sözlerini (Buhâri, “Lukata”, 7; Müslim, “Hac”, 447-448; Ebü 
Dâvüd, “Menâsik”, 89) esas alan Şâfii, Hanbeli ve Zâhiriyye fakihleri, 
Mekke'de hacılara ait buluntu malların ancak ilân ve sahibinin bulunup 
teslim edilmesi amacıyla alınabileceği görüşündedir. Hanefi ve Mâlikiler”le 
bazı Şâfiiler ise bu hadislerde Mekke lukatasına ayrı bir statü vermenin 
değil, sahibinin bulunamayacağı kanaatiyle ilândan vazgeçmeyi ve kolayca 
temellük etmeyi önlemeye yönelik bir uyarının yapıldığını ileri sürer, bu 
bölgedeki buluntu malların da genel kurallara tâbi olduğunu belirtirler. 


Bir kimsenin buluntu malda sahiplik iddia etmesi halinde Mâliki ve 
Hanbeliler'le bir kısım Şâfiiler, onun mal hakkında ayrıntılı bilgi 
verebilmesini ve muhatapta doğru söylediğine dair olumlu kanaat 
bırakabilmesini yeterli bulurken Hanefi ve Zeydiyye fakihleriyle Şâfiiler'in 
cumhuru ispatta daha sıkı şartlar ararlar. Birinci grup lukatanın iadesi 
hakkındaki hadisleri, ikinciler ise genel ispat ilkelerini esas alırlar. Mal 
sahibi belirlendiğinde mala yapılan ilân ve bakım masraflarını ödeyerek 
malını geri alır. Hanefiler, suistimali önlemek için sadece hâkim kararıyla 
yapılan masrafların ödeneceği, kendiliğinden yapılan harcamaların teberru 
sayılacağı görüşündedir. Şâfiiler'in görüşü de buna yakındır. 


İlân süresi dolduktan sonra sahibi çıkmayan buluntu malın sahibi adına 
bulan nezdinde veya beytülmâlde muhafazası sürdürülebilir yahut hâkime 
teslim edilerek onun bilgisi altında ihtiyaç sahiplerinin âriyet ve borç olarak 
kullanmasına imkân verilebilir. Ayrıca buluntu malın satılıp parası bulan 
veya hâkim tarafından saklanması da bir fakire tasadduk edilmesi de 
mümkündür. Bulan kimsenin malı temellüküne gelince, çoğunluk gerekli 
işlemlere rağmen sahibi çıkmadığında bulanın zengin de olsa o mala sahip 
olabileceği görüşünde iken Hanefiler bunu ancak bulanın fakir olması 
halinde câiz görür, değilse bir ihtiyaç sahibine tasadduk etmesini önerirler. 
İmam Şâfii ve Ahmed b. Hanbel, usulüne uygun olarak sahibi aranan ve 
bulunamayan lukatanın 1/5'inin vergi olarak tahsil edileceği görüşündedir. 
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Saffet Köse 


LUKMÂAN 


(bk. LOKMAN). 


LUR-ı BÜZÜRG 


(S5 0) 


1155-1424 yılları arasında Luristan ve Hüzistan'da hüküm süren mahalli bir 
emirlik. 


İlk lideri Suvel kabilesinden Ebü”l-Hasan Fethuddin Fazlüye”ye nisbetle 
Beni Fazlüye ve kuruluşundan sonraki ikinci emiri Nusreddin Hezâresb'e 
nisbetle Hezâresbiler olarak da bilinir. Emirliğin kurucuları bölgeye 
gelmeden önce Şam'da oturuyorlardı; Şam valisinin aralarından bazılarını 
öldürtmesi üzerine Azerbaycan'a göç etmek zorunda kaldılar. Bu göçün 
nasıl gerçekleştiği konusunda farklı görüşler vardır. Bunlardan birine göre 
buraya gelen Fazlüyiler, Gilân emirleriyle yakınlık kurarak bölgeye 
yerleştiler. Bir başka görüşe göre ise 500 (1107) yılında Ebü'l-Hasan 
Fadlevi liderliğinde 100 kadar aile Halep yakınlarından Luristan'a geldi ve 
buranın emirine tâbi oldu. Lur-ı Büzürg hânedanlığının kurucusu sayılan 
Ebü”'l-Hasan'ın torunlarından Muhammed b. Alı, Fars Atabegi Salgurlu 
Muzafferüddin Sungur'un (1148-1161) hizmetine girdi ve ölümü üzerine 
yerine geçen oğlu 


Ebü Tâhir de bu hizmeti sürdürdü. Sungur, kendisine muhalefet eden 
Şebânkâre reislerinin üzerine yolladığı orduya Ebü Tâhir'in idaresinde 
yardımcı bir kuvvet gönderdi ve kazanılan zaferin ardından ona 
Kühgilüye'yi verdi. Daha sonra Luristan'a kadar gitme isteği kabul edilen 
Ebü Tâhir güzergâhındaki ele geçirdiği bütün yerleri Fars Atabegleri”ne 
bağladı. Ancak Luristan'da Sungur'un emrinden çıkarak kendisini atabeg 
ilân etti (550/1155). Ebü Tâhir, otuz dört yıl hükmettikten sonra öldüğünde 
yerine oğlu Nusreddin Hezâresb geçti (1204-1229). İzec'i başşehir yapan 
Hezâresb'in bölgeyi geliştirip zenginleştirmesi üzerine Fars ve Arap 
kökenli kabileler buraya göç ettiler. Kısa sürede emirliğin sınırlarını 
genişleten Hezâresb kendisine yardımcı olan kardeşlerini çeşitli yerlere 
tayin etti ve oğlunu Bağdat'a göndererek Abbâsi Halifesi Nâsır- 
Lidinillâh'tan atabeg unvanı aldı. 


Hezâresb 626'da (1229) öldükten sonra bazı tarihçilere göre yerine oğlu 
İmâdüddin Pehlivan geçti ve 646'da (1248) vefatına kadar iktidarda kaldı. 
Birçok tarihçi ise onun adını zikretmeksizin Hezâresb'in yerine oğlu 
Tukli'nin geçtiğini söyler. Kaynaklar Tukli'nin, Sa'd b. Zengi tarafından 
bölgeye yapılan saldırılara karşı başarılı bir şekilde direndiğini, ordusunu 
Bağdat'ı almaya gelen Hülâgü Han'ın ordularıyla birleştirdiğini, ancak 
Hülâgü'nun halife dahil onbinlerce müslümanı öldürmesinden korkarak 
Luristan'a kaçtığını, fakat Hülâgü'nun katliamından onun da 
kurtulamadığını (656/1258) yazmaktadır. Tukli”den sonra Lur-ı Büzürg 
tahtına Moğollar'ın tayın ettiği kardeşi Şemseddin Alp Argun çıktı. On beş 
yıl boyunca tahtta kalan Argun, Moğollar'ın harabe haline getirdiği birçok 
yeri yeniden imar etti. Argun'un 672'de (1274) ölümü üzerine emirliğe, 
gençlik dönemini İlhanlı Hükümdarı Abaka Han'ın sarayında geçiren Yüsuf 
Şah getirildi. Lur-ı Büzürg'ün başına geçtikten sonra da İlhanlı sarayında 
kalmaya devam eden Yüsuf Şah katıldığı savaşlardakiı yararlılıklarından 
dolayı ödüllendirildi ve Abaka Han Huzistan, Kühgilüye, Firüzân ve 
Curbâzekân'ın (Gülpâyigân) yönetimini ona verdi. Yüsuf Şah'ın ardından 
687'de (1288) emirliğe gelen 1. Efrâsiyâb'ın hâkimiyet alanını büyütme 
planları yüzünden Moğollar'la arası açıldı ve yönetimi altındaki şehirlerde 
bağımsız bir devlet kurmaya çalışırken onlarla çatışmak zorunda kaldı; 
ancak başarılı olamadı. İlhanlı Hükümdarı Gâzân Han önce onu Luristan'ın 
emirliğinde bıraktıysa da İlhanlılar'ın Fars bölgesi emiri Hurkudak'ın 
devamlı şikâyetleri üzerine idam ettirdi (695/1296). 


Efrâsiyâb'ın yerine geçen kardeşi Nusretüddin Ahmed onun aksine 
İlhanlılar'a bağlı kaldı ve vergilerini muntazaman ödeyip hediyelerini 
gönderdi. Nusretüddin devlet vergilerinde düzenli bir dağılım sağlayarak 
üçte birini dini kurumlara, üçte birini orduya ve üçte birini de kendi ailesine 
ve hizmetkârlarına bağlamıştı. 733 (1333) yılında ölümü üzerine yönetime 
oğlu Rükneddin IL. Yüsuf Şah geldi ve İlhanlılar'ın son dönemlerinde 
Şüster, Hüveyze ve Basra'ya hükmetti. Ilımlı bir yönetici olan Yüsuf Şah 
740'ta(1339) Şüster'de ölünce yerine kardeşi Muzafferüddin II. Efrâsiyâb 
geçti. İbn Battüta onu içkiyi çok seven ve cumadan başka günlerde dışarı 
çıkmayan bir kişi olarak tanımlar. 11. Efrâsiyâb'ın zamanında İlhanlılar'la 
ilişkiler tamamen kesildi. Onun ölümünden (7/51/1350) sonra hânedanın 
âkıbetinin ne olduğu hakkında kesin bilgi yoktur; ancak bazı araştırmacılar, 
IX. (XV.) yüzyılın ortalarına kadar aynı aileden gelen ve sondan bir önceki, 


827 (1424) tarihinde ölen birtakım emirlerin varlığından söz etmektedir 
(ED (İng.|, V, 827). 
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Rıza Kurtuluş 


LUR-ı KÜÇEK 


Ey) 
Luristan'ın kuzey ve batısında hüküm süren mahalli emirlik (1184-1597). 


Başşehirleri Hürremâbâd olan bu atabegler hânedanına kurucusu ve ilk 
emiri Şücâüddin Hurşid'e nisbetle Beni Hurşid ve Hurşidiler de denilir. 
Luristan'ın Cengrui kabilesine mensup olan Şücâüddin Hurşid b. Ebü 
Bekir, Selçuklular'ın son zamanlarında Luristan ve Hüzistan'da hüküm 
süren Hüsâmeddin Şuhli'nin hizmetinde bulundu. Bir müddet sonra 
Hüsâmeddin tarafından Luristan şahnesi olarak tayın edildi. Hüsâmeddin 
Şuhlü'nin vefatı üzerine Şücâüddin bağımsız hareket etmeye, bölgedeki 
otoritesini gittikçe arttırmaya ve hâkimiyet alanını genişletmeye başladı, 
Luristan'ın kuzey ve batı bölgelerinde tam bir hâkimiyet kurdu (580/1184). 


Şücâüddin mensup olduğu, ancak o sırada rakibi Sürhâb b. Ayyâr tarafından 
ıdare edilmekte olan Cengruiler*le mücadele etti ve Diz-i Siyâh Kalesi'ni 
ele geçirdi. Abbâsi Halifesi Nâsır-Lidinillâh'ın bazı yerleri kendisine 
bırakması yönündeki isteğini kabul etmeyince kardeşi Nüreddin Mahmüd 
ile birlikte Bağdat'ta hapse atıldıysa da daha sonra kurtularak yeniden 
Luristan'a gelip Lur-i Küçekler'in başına geçti ve Luristan'ı yağmalayan 
Türk asıllı Bayat kabilesini bölgeden uzaklaştırdı. Yeğeni Seyfeddin hileyle 
oğlu Bedreddin'i öldürünce 100 yaşına varmış olan Şücâüddin oğlunun 
üzüntüsünden vefat etti (621/1224). Yerine geçen Seyfeddin Rüstem b. 
Nüreddin âdil bir yönetim kurdu. Irak emirlerinin baş edemediği yol 
eşkıyalarını ortadan kaldırdı. Ancak hânedan içi çekişmeler bu emir 
zamanında da sürdü. Seyfeddin öldürülünce hânedanın başına kardeşi 
Şerefeddin Ebü Bekir geçti. İktidarını güvenceye alan Şerefeddin'in 
ölümünün ardından başa geçen kardeşi İzzeddin Gerşâsb zamanında da taht 
kavgaları devam etti. Bağdat'ta bulunan Bedreddin'in oğlu Hüsâmeddin 
Halil, Luristan'a dönüp İzzeddin'i yendikten sonra yönetime hâkim oldu. 
Hüsâmeddin Halil 640 (1242-43) veya 643 (1245-46) yılında Türkmenler'le 
yaptığı savaşta öldürülünce kardeşi Bedreddin Mes'üd mücadeleyi sürdürdü 
(1242-1258). Halife Müsta'sım-Bıllâh'ın başkumandanı olan Süleyman 


Şah'ın Hülâgü Han'ın Bağdat'ı işgal ettiği 656'da (1258) öldürülmesi 
üzerine Abaka Han, Tâceddin b. Hüsâmeddin Halil'i atabeg tayın etti 
(677/1278-79). Onun da Abaka Han tarafından idam ettirilmesiyle yerine 
oğulları Feleküddin Hasan ile İzzeddin Hüseyin geçti. Cemâleddin Hıdır b. 
Tâceddin, Hüsâmeddin Ömer b. Şemseddin, Şemseddin Mahmüd ve 
İzzeddin Muhammed dönemlerinde de ülke aynı mücadelelere sahne oldu. 
Bunların ardından Lur-ı Küçek'in başına ilk defa bir kadın, İzzeddin'in 
hanımı Devlet Hatun geçti (716/1316 veya 720/1320). Vezir Hâce 
Muhammed Câgiri ile birlikte devleti başarıyla yöneten Devlet Hatun, daha 
sonra yönetimi Moğollar'ın baskısı üzerine kardeşi İzzeddin Hüseyin'e 
bırakmak zorunda kaldı. İzzeddin, Ebü Said Bahadır Han'ın menşuruyla 
hânedanı on dört yıl yönetti. Ölümünün ardından yerine oğlu Şücâüddin 
Mahmüd geçti ve harabe haline gelen 


bölgeyi yeniden imar etti. Komşu emirlikler olan Muzafferiler ve 
Celâyırliler'le dostane ilişkiler kurdu. Mahmüd 750'de (1349) kendi 
adamları tarafından öldürülünce yerine geçen oğlu Melik İzzeddin 
zamanında 788 (1386) yılında bölge Timur'un saldırısına mâruz kaldı ve 
Hürremâbâd Kalesi tamamen tahrip edildi. İzzeddin'in bu olaydan sonraki 
âkıbeti meçhuldür. Bazı rivayetlerde kendisinin 790”da (1388) Rümiyân 
Kalesi'nde hapsedildiği, oğlunun da Türkistan'a sürüldüğü belirtilir. Üç yıl 
sonra serbest bırakılan baba oğul Muzafferiler?in hâkimiyet alanlarını 
genişletmesine yardımcı oldular. İzzeddin 806”da (1403-1404) öldürüldü. 
Oğlu Sidi Ahmed, Timur'un ölümü üzerine (807/1405) Lur-ı Küçekler'in 
başına geçti. Onun vefatıyla yönetime kardeşi Şah Hüseyn-ı Abbâsi geldi. 
Şah Hüseyin'in oğlu Şah Rüstem Abbâsi Lur-ı Küçekler'in devamını 
sağladı ve Şah İsmâil ile iş birliği yaptı. Bu dönemde Lur-ı Küçek'in 
başında bulunanlar Safeviler'in Luristan valisi konumunda idiler. Son Lur-ı 
Küçek emiri Şahverdi b. Muhammedi”'nin 1006 (1597-98) yılında Safevi 
Hükümdarı Şah Abbas tarafından öldürülmesiyle hânedan son buldu. Lur-ı 
Küçek döneminde Luristan'ın idari ve askeri yapısı hakkında fazla bilgi 
yoktur. Bunun sebebi hayatlarını kabile şeklinde sürdürmüş olmalarıdır. 
Buna rağmen zaman zaman büyük ordular kurmuşlardır. Bazı kaynaklar, 
Feleküddin Hasan ve İzzeddin Hüseyin döneminde 17.000 kişilik orduların 
bulunduğunu kaydeder. 
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Rıza Kurtuluş 


LURİSTAN 


(0040) 
İran'ın güneybatısında bir eyalet. 


Batıdan Irak, güneyden Hüzistan, kuzeyden Hersin ve Nihâvend, doğudan 
Rüdsezâr ile sınırlıdır. Kavar dağı burayı Puşt-iı Kuh (dağ ardı) ve Pişkuh 
(dağ önü) adlarıyla ikiye ayırır. Yüzölçümü 28.817 km? olan eyaletin 
nüfusu 1.671.706 (2002), merkezi Hürremâbâd (293.100), diğer şehirleri 
Durüd, Aligüderz, Eznâ, Burücird, Kühdeşt ve Nürâbâd'dır. Kuhistan da 
denilen bölge bu adından anlaşılacağı üzere dağlık bir yerdir. En yüksek 
dağı Eşteran (4050 m.), diğer yüksek yerleri sırasıyla Vilür, Kemriste, 
Gurin ve Sefid dağlarıdır. Bölge akarsu bakımından zenginliğiyle göze 
çarpar; Semire, Keşkân ve Sezâr bunların en büyükleridir. Eyaletin 
ekonomisi tarıma dayanır. Başlıca ürünler tahıl (buğday, arpa, pirinç), 
endüstri bitkilerinden pamuk ve şeker pancarı ve çeşitli meyvelerdir 
(özellikle ceviz ve badem). 


Bölgenin etnik yapısında çoğunluğu Lurlar teşkil etmektedir. Hakkında ilk 
bilgileri Hamdullah el-Müstevfi'nin verdiği bu halk ağırlıklı olarak 
Luristan'da yaşar; ancak başka bölgelerde de bazı aşiretlerine rastlanır. 
Hayat tarzları yerleşik çiftçilik ve yarı göçebe hayvancılık şeklindedir; 
petrol bulunmasından sonra bir kısmı Ahvaz ve Abadan'a doğru göç ederek 
sanayi dalında çalışmaya başlamıştır. Lurlar Doğu ve Batı Lurları adı 
altında farklı aşiretlere ayrılmıştır. Öz Lur, Bahtiyâri, Memseni, Kuhgilüye 
Buyer Ahmed, Şüli ve Hayyâtdâvüdi başlıca aşiret kollarıdır. Lur dili 
Farsça ile Kürtçe arasında geçit aşaması teşkil eder. Bazı dilciler Lurca'nın 
binyıl önce Farsça'dan ayrıldığını savunurlar. Lurca'nın batı ve doğu olmak 
üzere iki ana lehçesi vardır. Dini inançları bakımından çoğu İmâmiyye 
Şiası'na mensuptur. Son zamanlarda şehirlerde yaşayan birçok Lur aşiret 
geleneklerinden koparak modem hayata ayak uydurmuştur. 


Luristan'ın uzun ve medeniyet açısından önemli bir tarihi vardır. Milâttan 
önce İll. binyılda buranın ilk sakinleri Elâmlılar'la Kaşşular?dı. Bölgenin 


İranlı kabilelerle iskânı Pers, İskender, Part ve Sâsâni imparatorlukları 
döneminde hızla artmıştır. Sâsâniler devrinde Luristan Pehle veya Pehlü 
adıyla biliniyor ve bir vali tarafından yönetiliyordu. Hürremâbâd, Burücird 
ve Şâpür bölgenin en eski şehirleridir. 21 (642) yılında Nihâvend 
Savaşı'ndan sonra müslümanların hâkimiyetine giren ve Kuhistan adının 
aynı anlamda Arapça'sı olan Cibâl adıyla bilinen bölge, iki buçuk asır süren 
Emeviler ve Abbâsiler zamanında yine valiler tarafından yönetildi; ardından 
Saffâriler, Büveyhiler ve Kâküyiler gibi İran kökenli hânedanların 
hâkimiyet alanına girdi. Selçuklular zamanında Bersekiyân adlı bir Türk 
aşireti yönetimi ele geçirdi ve hâkimiyetini Lur-ı Küçek hânedanı zamanına 
(1184-1597) kadar sürdürdü. Timur bir müddet bölgeye hâkim oldu ve Şüs 
şehrinde ikamet etti. Bölge merkezli ilk emirlikler atabeglikler şeklinde 
gerçekleşti. Luristan'ın güneydoğusunda Lur-ı Büzürg (1155-1424) ve 
kuzey ve batısında Lur-ı Küçek adlarıyla kurulan bu atabeglikler zaman 
zaman birer İlhanlı vilâyeti statüsüne girdilerse de Safeviler dönemine 
kadar varlıklarını korudular. Bir ara 998”de (1590) İstanbul'da yapılan 
antlaşmaya göre Osmanlı idaresine bağlanan Luristan'ı Şah I. Abbas 
Safeviler'e tam olarak bağladı (1603). Kaçarlar devrinde idarecilerin 
Lurlar'a karşı olan olumsuz tutumları yüzünden bölge çok sıkıntı çekti; 
birçok Lur kabilesi göç etmek zorunda kaldı. 1820'li yıllarda Bahtiyâriler'le 
Kaçarlar arasında şiddetli çatışmalar oldu. Nâsırüddin Şah zamanında 
Kaçarlar Lurlar'a büyük bir baskı uyguladılar ve bir kısmını bölgeden 
sürdüler. Bu sebeple o dönemde daha çok Lurlar'ın az bulunduğu Puşt-i 
Kuh bölgesi imar edildi. 


Pehleviler iktidarı ele geçirdiklerinde düzenli bir ordu kurup aşiretlerin 
silâhlı güçlerini dağıtmaya başlayınca Luristan'da 1921-1933 yılları 
arasında şiddetli çatışmalar meydana geldi ve hükümet kuvvetleri bölgeyi 
güçlükle kontrolüne alabildi. Bundan sonra İran siyasetinde etkin rol 
oynayan Lur aşireti mensupları 1963'te Muhammed Rızâ Şah'ın yaptığı “ak 
devrim”e karşı bir isyan başlattılar ve isyan ancak ordunun sert 
müdahalesiyle bastırılabildi. 
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Rıza Kurtuluş 


A 


LUT 


(Es) 
Kur'an'da adı geçen bir peygamber. 


Tevrat'ta Terah'ın çocuklarından Haran'ın oğlu ve İbrâhim'in yeğeni olarak 
gösterilir. Islâm öncesi Arap toplumunda bilinmeyen lüt kelimesinin 
Ibrânice veya 


Süryânice olduğu ileri sürülmektedir (Jeffery, s. 255; Mustafavi, X, 258). 
Haran Ur şehrinde öldükten sonra Terah oğlu İbrâhim'i, gelini Sâre'yi ve 
torunu Lüt'u alarak Harran'a gelmiş, Terah Harran'da öldükten sonra Hz. 
İbrâhim yeğeniyle birlikte Ken'ân diyarına gitmiştir (Tekvin, 11/27; 12/3). 
Lüt, İbrâhim'in Mısır yolculuğuna da katılmış (Tekvin, 13/1), Ölüdeniz (Lut 
gölü) yazmalarından Genesis Apocryphon'a göre Firavun'un görevlilerine 
karşı İbrâhim'in sözcülüğünü yapmış, pek çok mülk edinmiş ve orada 
evlenmiştir (IDB, TI, 162; Ejd., XI, 508). Mısır'dan tekrar Ken'ân diyarına 
dönen Hz. İbrâhim ile Lüt'un çok miktarda koyun ve sığır sürüleri vardı. 
Buna karşılık bölgede az sayıda kuyu bulunduğu için adamları arasında 
tartışmalar çıkınca Lüt onlardan ayrılarak verimli Erden havzasına yönelmiş 
ve Sodom çevresinde (günümüzde Ölüdeniz'in güneyindeki Usdum tepesi 
civarında) çadırlarını kurmuştur. Erden havzasındaki Sodom, Gomore 
(Gomorre — Gomerrhe), Adma, Tseboim ve Bela şehirlerinin halkı Elâm 
Kralı Kedorlaomer'e isyan edip yenilince Lüt da esir alınmış, ancak 
yeğeniyle ilgisini kesmeyen İbrâhim tarafından kurtarılmıştır (Tekvin, 14/1- 
16). 


Tevrat'a göre Sodom halkı Rabb'e karşı günahkârdır; orada her türlü 
ahlâksızlık, özellikle de cinsi sapıklık yaygındır (Tekvin, 13/13; 18/20; 
19/4-5; Hezekiel, 16/49-50). Bunları cezalandırmakla görevli melekler 
insan süretine girip misafir olarak İbrâhim'e gelirler. Tanrı, Sodom ve 
Gomore'nin günahının çok ağır olduğunu ve helâk edileceklerini bildirir. 
İbrâhim ise oradaki iyi insanların hatırına bu kararın gerçekleşmemesi için 
yalvarınca kendisine eğer on iyı kişi varsa oranın helâk edilmeyeceği vaad 


edilir, ancak on kişi bile bulunamaz. Akşam vakti Sodom'a varan iki melek 
şehrin kapısında oturan Lüt'un daveti üzerine ona misafir olurlar. Halk evin 
çevresini sararak Lüt'tan misafirlerini kendilerine teslim etmesini ister. Lüt 
ise her istenileni yapabileceğini, hatta kızlarını kendilerine teslim etmek 
suretiyle feda edebileceğini, ancak misafirlerini vermeyeceğini söyler. Halk 
Lüt'u tehdit ederek kapıyı kırmaya kalkışınca melekler müdahale ederek 
Lüât'u içeriye alır ve dışarıdakileri evin kapısını bulamayacak şekilde kör 
ederler. 


Melekler Lüt'a şehri harap edeceklerini, aile fertlerini alıp burayı 
terketmesini bildirirler. Lüt ağır davranınca melekler karısını ve iki kızını 
şehrin dışına bırakırlar; onlara arkalarına bakmadan dağa kaçmalarını 
tembih ederler. Lüt kısa sürede dağa varmanın zor olduğunu, ancak 
yakındaki küçük şehre ulaşabileceklerini söyler. Güneş doğarken Tsoar'a 
varırlar. Arkalarından Sodom ve Gomore'ye göklerden kükürt ve ateş 
yağdırılır. Şehirler, bütün havza ve oralarda yaşayanların hepsi bitkilere 
varıncaya kadar helâk edilir. Lüt'un karısı da meleklerin uyarısına rağmen 
kaçarken geriye baktığından bir tuz direği oluverir (Tekvin, 18/1; 19/26; 
Petrus'un İkinci Mektubu, 2/6-7). Tsoar'da kendini güvende hissetmeyen 
Lüt iki kızıyla birlikte Ölüdeniz'in doğusundaki dağlara çekilir ve bir 
mağaraya sığınır. Tevrat'ta Lüt ile ilgili çok ağır bazı iftiraların dışında 
(Tekvin, 19/30-38) başka bilgi yoktur. Hz. İbrâhim'den ayrıldıktan sonra 
Lüt, İsrâiloğulları tarihi için önemini yitirdiğinden onun ne kadar yaşadığı, 
nerede vefat ettiği bilinmemektedir. Bir rivayete göre Lüt'un kabri el- 
Halil'in (Hebron) doğusunda Beni Naim köyü yakınındadır (DB, IV/1, s. 
365). Kitâb-ı Mukaddes'teki Lüt oğulları ifadesi hem Moablılar'ı hem 
Ammoniler?i içine almaktadır (Tesniye, 2/9, 19; Mezmur, 83/8). 


Yahudi tarihçisi Josephus, Lüt'un karısının tuz sütunu haline dönüşmüş olan 
kalıntısını gördüğünü söylemekte, Romalı Saint Clement ve Saint Irenee de 
bu sütunun kendi dönemlerinde mevcut olduğunu nakletmektedir. 
Tenkitçiler tarafından gerçek dışı sayılan bu husus XVII. yüzyıldan itibaren 
çeşitli şekillerde açıklanmaktadır. Bunlardan en mâkul görüneni, ısınan ve 
eriyen tuz yığınlarının içinde kalarak öldüğü için Lüt'un karısının tuz 
sütunu şeklinde tasvir edilmiş olmasıdır. Buna göre fırtına çıktığında göl 
sahilleri tamamen köpük ve tuz tabakasıyla kaplanmış, Sodom ve 
Gomore'nin helâkinde ise çok daha büyük tuz dalgaları geride kalan kadını 


yakalayıp tuzla örtmüştür. Nitekim Ölüdeniz'in güneybatısında tamamıyla 
tuz kayasından ibaret Usdum denilen bir tepe bulunmakta, bu tepenin doğu 
tarafında 15 m. boyundaki bir tuz sütunu Lüt'un karısı kabul edilmektedir 
(DB, IV/I, s. 365-366). Ayrıca kükürtlü Usdum tepesi bölgesinde heykeli 
andıran çok sayıda tabii şekil mevcuttur (Ancien Testament, s. 72). 


Kitâb-ı Mukaddes dışı kaynakların bazısında Lüt fazileti sebebiyle 
övülmekte ve Tekvin?'deki (18/23) sâlih sıfatının ona ait olduğu kabul 
edilmekteyse de yahudi din âlimlerinin onun hakkındaki kanaatleri pek 
müsbet değildir. Tevrat'ta olduğu gibi Tevrat dışı yahudi dini literatüründe 
de Lüt ile ilgili olarak İslâm'ın nübüvvet anlayışıyla bağdaşmayan pek çok 
ıddia ve iftira yer almaktadır. Talmud'a göre Lüt, Sodom'la birlikte helâk 
olmaktan ancak İbrâhim'in şefaatiyle kurtulmuştur; bu da Mısır'da eşi için 
kız kardeşimdir dediğinde İbrâhim'in yalanını açığa çıkarmamasının bir 
mükâfatıdır. Onun asıl mükâfatı Mesih'in Moablı Rut ve Amonlu Naamah 
kanalıyla onun soyundan gelmesidir. Bu rivayette Lüt'un 142 yaşında vefat 
ettiği kaydedilmektedir (Ginzberg, 1, 291). 


Kur'ân-ı Kerim'de yirmi yedi yerde ismen zikredilen Lüt'un İbrâhim'in 
tebliğini kabul ettiği (el-Ankebüt 29/26), onunla birlikte bereketli ülkeye 
ulaştırıldığı (el-Enbiyâ 21/71), peygamberlerden olduğu (es-Sâffât 37/133), 
diğer peygamberler gibi âlemlere üstün kılındığı (el-En'âm 6/86), ona 
hüküm ve ilim verildiği, sâlihlerden olduğu ve ilâhi rahmete kabul edildiği 
(el-Enbiyâ 21/74-75) bildirilmektedir. Tevrat'ta ıddia edildiği gibi Lüt, 
amcası İbrâhim'in çobanlarıyla kendi çobanları arasında çıkan bir 
anlaşmazlık üzerine ve mümbit toprakları tercih ettiği için değil peygamber 
olarak görevlendirilip gönderildiği için (es-Sâffât 37/133) Sodom'a 
gitmiştir. Kavmine Allah'a karşı gelmekten sakınmalarını, kendisine itaat 
etmelerini, kadınlar yerine erkeklerle beraber olmalarının büyük ahlâksızlık 
ve günah olduğunu bildirmiş, bundan vazgeçmelerini istemiştir. Kavmi ise 
işlerine karışmaya devam ettiği takdirde sürgün edileceğini söylediği gibi, 
“Eğer doğru söylüyorsan bizi tehdit ettiğin azabı getir” diye kendisine 
meydan okumuştur. Bunun üzerine Lüt onların yaptıklarının vebalinden 
kendini kurtarması için Allah'a dua etmiştir (el-A'râf 7/80-81; eş-Şuarâ 
26/160-166; en-Neml 27/54-55; el-Ankebüt 29/28-30). Lüt'un duasını 
kabul eden Allah ahlâksız kavmi helâk etmek üzere Cebrâil, Mikâıil ve 
İsrâfil oldukları nakledilen üç meleği görevlendirir (Firüzâbâdi, VI, 56). 


Melekler genç ve yakışıklı birer erkek süretinde önce Hz. İbrâhim'e gelip 
İshak'ın doğumunu müjdelerler, ayrıca Lüt kavmini helâk etmek üzere 
geldiklerini haber verirler (Hüd 11/69-70; el-Hicr 15/57-58; el-Ankebüt 
29/31). İbrâhim, Lüt'un onlarla beraber yaşadığını hatırlatarak 


helâkin biraz tehiri ve inananların kurtulması konusundaki temennilerini 
Allah'ın elçilerine tekrarlar (Hüd 11/74). Hz. İbrâhim'in meleklerle 
konuşmasının ayrıntıları Kur'an dışı İslâmi kaynaklarda yer almaktadır; 
benzer bir konuşma Tevrat'a göre Tanrı ile İbrâhim arasında geçmiştir. Hz. 
İbrâhim meleklere, içinde 400 mümin bulunan bir yeri helâk edip 
etmeyeceklerini sorar ve oranın helâk edilmeyeceği sözünü alır. Ardından 
rakamı kademeli bir şekilde ona kadar indirir, fakat orada on mümin bile 
yoktur (Taberi, Târih, 1, 153; Fahreddin el-Râzi, XVI, 29-30; İbnü”l-Esir, 
el-Kâmil, I, 119). Bunun üzerine melekler azap emrinin geldiğini, fakat 
Lüt'un ve ailesinin kurtulacağını bildirirler (Hüd 11/76; el-Ankebüt 29/31 - 
32). 


Melekler Lüt'un yaşadığı yere gelince Lüt daha önce hiç görmediği bu 
yabancıları evinde misafir eder. Bir taraftan da kavminin yapacağı kötülüğü 
düşünerek içi daralır (Hüd 11/77). Misafirlerden haberdar olan halk toplanıp 
evi kuşatır ve misafirlerin kendilerine teslim edilmesini ister. Lüt kendisini 
misafirlerin yanında rezil etmemelerini, isterlerse kızlarıyla 
evlenebileceklerini, ancak misafirlerden vazgeçmelerini söyler. Fakat onlar 
Lüt'a, başkalarının işine karışmaktan ve yabancıları evine almaktan 
kendisini menettiklerini hatırlatarak isteklerinde ısrar ederler. Lüt, “Keşke 
size karşı koyacak gücüm olsaydı” diyerek sıkıntısını dile getirir (Hüd 
11/77-80; el-Hicr 15/67-71). Bunun üzerine melekler Allah'ın elçileri 
olduklarını, kavminin kendisine ve ailesine zarar veremeyeceğini, geceleyin 
şehri terketmesini, sabaha yakın azabın geleceğini, karısı dahil kavminin 
helâk edileceğini bildirirler (Hüd 11/81). Öte yandan dışarıda evi kuşatan ve 
içeri girmeye uğraşan halkın gözlerini kör ederek (el-Kamer 54/37) onları 
evin çevresinden uzaklaştırırlar. Lüt ve ailesi şehirden çıkar, sabaha karşı da 
şehrin altı üstüne getirilir, üzerlerine balçıktan pişirilmiş, kat kat taşlar 
yağdırılır ve Lüt'un kavmi karısıyla birlikte helâk edilir (el-A'râf 7/83-84; 
Hüd 11/81-83; el-Hicr 15/65, 73-74; el-Kamer 54/37-39; et-Tahrim 66/10). 
Kaynaklarda, Lüt'un yaşadığı yer ve çevresinin altının üstüne getirilmesi 
sebebiyle “mü'tefikât” diye adlandırıldığı belirtilmektedir (Taberi, 


Câmı'u”l-beyân, XII, 97-98). 


Lüât'un ısrarla misafirleri isteyen kavmine kızlarıyla evlenmelerini teklif 
etmesi, onların cinsi sapıklığı bırakarak kavminin kızlarıyla evlenmeleri 
veya kendisinin evli olmayan kızlarını nikâhlamaları şeklinde 
yorumlanmaktadır. Çünkü kavminin yaptığını kötülük ve pislik olarak 
niteleyen Lüt ailesi ahlâksız kavmi tarafından alay maksadıyla “temiz 
kalmak isteyen insanlar” olarak takdim edilmekte (en-Neml 27/56), diğer 
taraftan gayri meşrü ilişkileri bırakıp kızlarla evliliği tavsiye eden Lüt 
bunun kendileri ıçın daha temiz olduğunu belirtmektedir (Hüd 11/78). 


Hadislerde Lüt'un Hüd süresinde yer alan temennisiyle (11/80) Lüt 
kavminin yaptığı kötülüğü işleyenlere Allah'ın lânet edeceği ve onların 
öldürülmesi gerektiği bildirilmektedir (Müsned, 1, 217, 300, 309; Buhâri, 
“Enbiyâ”, 11, 15, 19; Müslim, “Fezâ'ıl”, 152, 153). Lüt ve kavmiyle ilgili 
olarak Kur'an ve hadis dışındaki İslâmi kaynaklarda yer alan çeşitli 
rivayetler (Sa'lebi, s. 80) çoğunlukla yahudi kaynaklarındaki bilgilere 
dayanır. 
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Ömer Faruk Harman 


TÜRK EDEBİYATI. 


Hz. Lüt Türk edebiyatında şahsı, misafirlerini ağırlaması, yapılan tehditlere 
aldırmadan sonuna kadar onları himaye etmesi, karısının kendisine ve 
misafirlerine karşı davranışı, hanımının misafirleri ihbar etmesi ve söz 
dinlememesi sebebiyle taş kesilerek cezalandırılması, kavminin ahlâksız 
davranışları, onlara yaptığı nasihatler ve bu nasihatleri dinlemeyen 
kavminin cezalandırılması gibi konularda yoğunlaşmış kıssalar ve 
menkıbelerde daha çok dini-didaktık eserlerde yer almış bir peygamberdir. 


Mevlânâ Celâleddin-ı Rümi'nin Mesnevi'sinde Lüt ile ilgili hikâyeler 
bulunmaktadır. Cinâni, Cilâü'l-kulüb'un “Der Mezemmet-i Sıfat-ı Muğlimi 
... > başlığını taşıyan ve, “Gel ey kavm-i Lüt ile hemkâr olan / Siyeh-rüy u 
bed-hüy u mekkâr olan” beytiyle başlayan beşinci bölümünde insanları Lüt 
kavminin yaptığı ahlâksızlıklardan kaçınmaya davet eder. Muhyiddin 
İbnü”l-Arabi”'nin kaleme aldığı Fuşüşü”l-hikem'in on üçüncü bölümü 
“Kelime-i Lütiyye'de Mündemiç Olan Hikmeti Melkıyye Beyanındadır” 
adını taşımakta ve Lüt'un tasavvuf bakımından hikmeti melkıyye ve 
hikmeti kaderiyyeyi temsil ettiği anlatılmaktadır (Konuk, s. 51-79). 


Neşâti'nin manzum Hilye-i Enbiyâ'sı (İstanbul 1293), Dursunzâde 
Abdülbâki Efendi'nin mensur Hilye-i Enbiyâ ve Çehâryâr-ı Güzin'i 
(Süleymaniye Ktp., Hamidiye, nr. 390), Nüri mahlaslı bir şairin Hilye-i 
Peygamberân”ı ile (Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 1715/5) aynı adı taşıyan, 
levhalar halinde düzenlenmiş, yazarı bilinmeyen mensur bir hilyede de 
(TSMK, Emanet Hazinesi, nr. 1181) Hz. Lüt'un hilyesine yer verildiği 
görülmektedir. 


Lüt'tan bahseden, İsrâiliyat dahil çeşitli kaynaklardan derlenmiş Türkçe 
tarihlerle kısas-ı enbiyâ türü eserler arasında Ali Mustafa Efendi'nin 
Künhü'l-ahbâr'ının birinci bölümü, Kâtib Çelebi'nin Takvimü”t- 


tevârih'inin birinci kısmı, Ramazanzâde Mehmed Kudsi Efendi'nin Mir'ât-ı 
Kâinât'ının ikinci kısmı, Şeyhülislâm Karaçelebizâde Abdülaziz Efendi'nin 
Mir'âtü's-safâ fi ahbârı'l-enbiyâ'sı ile Cevdet Paşa'nın Kısas-ı Enbiyâ'sı 
gibi eserlerde yer alan ilgili bölümler zikredilebilir (Cemiloğlu, s. XIV- 
XXI). 


Divan ve halk şairleri şiirlerinde Hz. Lüt'tan ve onunla ilgili hususlardan 
bahseden bazı beyitlere yer vermişlerdir. Yahyâ Bey'in, “Lüt kavmı kı edip 
cürm ü günâh / Oldu günden güne gümrâh-ı tebâh” beyti bunlardandır. Âşık 
Tâlibi Kılıç'ın, “Lüt'un kavmi çirkin işler işledi”; Ruhsati'nin, “Cihan Lüt 
kavmidir çoğaldı şimdi”; Canımoğlu'nun “Lüt kavmine ateş yağdı 
semâdan”; Cemal Hoca'nın, “Lüt'a bakın ibret alın bu sözden” mısraları 
ahlâksızlığın arttığını, bunların cezalandırılacağını ihtar eden örneklerdir. 
Huzüri, “Köyün dönsün kavm-ı Lüt'un gölüne” derken zulmedenlere 
beddua için Lüt gölünü teşbih yoluyla zikretmekte ve günümüzde daha çok 
Ölüdeniz adıyla anılan bu mevkiin Türk-İslâm kültüründeki yaygın adını 
zikretmektedir. 
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Mustafa Uzun 


LUT GÖLÜ 


(23 3) 
Günümüzde bir kısmı İsrail, bir kısmı Ürdün sınırları içinde kalan göl. 


Müslümanlar tarafından Hz. Lüt'a izâfeten Lut gölü / Lut denizi adıyla, 
Batılılar arasında da içinde ve kıyılarında canlı yaşamadığından (sadece 
gölü besleyen Ürdün / Şeria nehrinin ağzında yosun gibi bazı yeşillikler 
görülür) ve hakkındaki ölümcül efsanelerden dolayı “Ölüdeniz” anlamına 
gelen adlarla tanınır. Kitâb-ı Mukaddes ile çeşitli Grek, Roma, Bizans ve 
Arap coğrafyacı, tarihçi ve seyyahlarının eserlerinde coğrafi-tarıhi 
konumuna ve fiziki özelliklerine göre Doğu denizi, Araba (Vâdılaraba) 
denizi, Sodom ve Gomore denizi, Sogar denizi, Altüst Olmuş göl, Tuz 
denizi, Zift denizi, Fena Kokulu göl ve Ölüdeniz mânalarındaki çeşitli 
adlarla anılmıştır. 


Lut gölü, üçüncü zamanın ikinci yarısında teşekkül etmiş Akabe körfezi- 
Vâdılaraba rift vadisinin devamı olan ve bir noktasında deniz seviyesinden 
790 metreyi aşkın derinlikteki tabanı ile karaların en derin yerini oluşturan 
Gor (Gavr) çukurunun bir kesimine suların toplanmasıyla meydana gelen 
tektonik bir göldür. Doğu kıyısından çıkan ve “el-Lisân” (dıl) denilen bir 
yarımada, gölü iki kesime ayırmakta ve derinliğin kuzeyde 410, güneyde 
sadece 10 m. kadar olduğu görülmektedir. Gölün suları yüzeyde 9o 288, 
dipte 900 325 oranında tuzludur; dolayısıyla bu sularda yüzmek çok kolay 
fakat dalmak zordur. Gölün suları ayrıca yüksek oranlarda magnezyum 
klorür (o 102), sodyum klorür (96 79), kalsıyum (90 37) ve potasyum (900 
15) klorürleriyle sodyum bromür (©60 5) içerir. Dünyanın en tuzlu suyuna 
sahip olan gölün kıyıları, Sodom”dan çıkarken arkasına bakan Hz. Lüt'un 
karısının tuzdan direk haline gelmesi gibi efsanelerin (Tekvin, 19/26) 
doğmasına yol açan çeşitli şekillerde billürlaşmış tuz kümeleriyle kaplıdır. 
Gölün suyunun terkibindeki, canlı barındırmamasına ve fena kokmasına 
sebep olan maddelerin yanında yüzeyinde de yer yer bitüm toplanmakta ve 
klasik kaynaklarda, gölün Lacus Asphaltitis adıyla anılmasına yol açan bu 
maddenin Nabatiler tarafından onu mumyalama işleminde kullanan 


Mesırlılar?a satıldığı bilinmektedir. Bugün gölün suyu İsrail ve Ürdün 
kıyılarındaki arıtma tesislerinde ayrıştırılmakta ve içerdiği kimyasal 
maddeler ya sanayide kullanılmakta ya da ihraç edilmektedir. 


Kur'an'da çevresinde gelişen olaylara temas edilen, fakat adı verilmeyen 
Lut gölünün dinler tarihinde ve Kitâb-ı Mukaddes arkeolojisinde önemli bir 
yeri vardır. İşledikleri büyük günahlar sonucu altüst edilen Sodom ve 
Gomore şehirleriyle (bk. LUT) Tevrat”ta adları verilen aynı döneme ait 
diğer şehirlerin araştırılması faaliyetleri arkeologlar tarafından henüz kesin 
sonuçlara ulaştırılamamıştır ve bu konudaki çalışmalar halen 
sürdürülmektedir. XX. yüzyılın ilk çeyreğinden beri devam eden bu 
çalışmalar sırasında 1946-1956 yılları arasında gölün kuzeybatı kıyısındaki 
Kumran harabeleri yakınında bulunan mağaralarda keşfedilen ve Lut gölü 
yazmaları veya Kumran mağaraları yazmaları denilen, milâttan önce ll - 
milâttan sonra 1. yüzyıllara ait Arâmice ve İbrânice belgeler, Kitâb-ı 
Mukaddes tarıhi ve Hıristiyanlığın kökenleri açısından büyük bir önem 
taşımaktadır. 


Nâsır-ı Hüsrev, Yâküt el-Hamevi, İbn Battüta, Mes'üdi, Makdisi ve İstahri 
gibi İslâm coğrafyacılarının “el-Buhayretü'l-müntine” (fena kokulu göl) ve 
“el-Buhayretü'l-maklübe” (altüst olmuş göl) gibi adlarla bahsettikleri Lut 
gölünü Evliya Çelebi hac dönüşü sırasında görmüş ve “Buhayre-i Sidrem” 
başlığı altında anlattığı gölün sahillerinde yerleşim olmadığını, sadece bir 
kenarında bir cami ile bunun kıble yönünde 200 evli bir köy bulunduğunu, 
burada oturanların müslümanlar, Ya'kübiler ve yahudilerden oluştuğunu 
söylemiştir. Aynı şekilde bugün de yaşamaya elverişli olmaması sebebiyle 
gölün kıyılarında önemli bir iskâna rastlanmamakta ve çevrede daha çok 
sudaki kimyasal maddeleri değerlendirmeye yönelik faaliyetlerin 
sürdürüldüğü bazı küçük yerleşim merkezleri bulunmaktadır. 
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Mustafa L. Bilge 


LUTF ALİ BEG 


Lutf Ali Beg Âzer b. Âgâ Hân-i Begdili Şamlü-yi İsfahâni (6. 1195/1781) 
Tezkire yazarı ve şair. 


20 Rebiülâhir 1134”te (7 Şubat 1722) İsfahan?'da doğdu. Beydili (Beğdili) 
adlı bir Türkmen kabilesine mensuptur. Adını, Oğuz Han'ın altı oğlundan 
üçüncüsü olan İldeniz'in oğlu Beğdili Han'dan alan kabile Cengiz'in 
saldırısı üzerine İran'a göç etmiş, bir kolu İran'da kalan kabilenin diğer 
kolu Suriye'de yerleşmişti. Lutf Alı Beg/'in ataları Suriye kolundan 
oldukları için Şamlu (Suriyeli) diye tanınmışlardır. Lutf Alı Beg'in ailesi, 
Timur'un Suriye'deki Türk kabile ve aşiretlerini anayurtlarına döndürmek 
üzere beraberinde götürdüğü ve Erdebil”de Safeviler'den Şeyh Ali-i 
Siyahpüş'un isteği üzerine serbest bıraktığı Türkler'in arasındaydı. Aile bu 
tarihten 


itibaren hürriyetini borçlu olduğu Safevi hânedanına hizmet etmiştir. 


Lutf Ali Beg'in doğduğu yıl Afganlılar İsfahan'ı ele geçirdiler. Bunun 
üzerine babası Âgâ Han Lâr ailesiyle birlikte Kum”da yerleşmek zorunda 
kaldı. Lutf Ali Beg on dört yaşına kadar burada öğrenim gördü. Nâdir Şah 
döneminde babası Fars ve Fars sahilleri valiliğine tayın edildi. Lutf Ali 
Beg'in babasının bu görevinden de yararlanarak öğrenimini ilerlettiği 
tahmin edilebilir. Şiir yazmaya çok istekli olan Lutf Alı Beg, klasik şiire 
dönüş hareketinin temsilcilerinden Mir Seyyid Alı Müştak'tan ve diğer 
şairlerden faydalandı. Şiirlerinde başlangıçta “Vâlih” ve “Nekhet”, daha 
sonra “Âzer” mahlasını tercih etti. Babasının iki yıl valilik yaptıktan sonra 
ölmesi üzerine amcası ile birlikte hacca gitti. Dönüşte bir yıl Meşhed'de 
kaldı ve Şevval 1153'te (Ocak 1741) Nâdir Şah'ın Kuzey İran seferine 
katıldı. Seferden dönünce İsfahan'a yerleşti. Nâdir Şah'ın öldürülmesinin 
(1160/1747) ardından sırasıyla onun halefleri olan Ali Şah, İbrâhim Şah, TI. 
Şah İsmâil Safevi ve Şah Süleyman dönemlerinde çeşitli görevlerde 
bulundu. Bunlardan sadece İbrâhim Mirza yönetiminde mektupçu kalemi 
başkanı (dârüga-i defteri divân-ı a'lâ) olarak çalıştığı bilinmektedir. 


İran'ın karışık ve çalkantılı günlerinde yaşayan Lutf Ali Beg, Kum şehrinde 
ınzivâya çekilip kendisini ilim meclislerinde sohbetlere verdi. Onun hangi 
tarihte ınzivâya çekildiği konusunda bilgi bulunmamaktadır. Zira en önemli 
eseri olan Âteşkede”nin günümüze ulaşan nüshalarının hepsinde bu tarihin 
yeri boş bırakılmıştır. Lutf Ali Beg Kum'da vefat etti. Çok takdir ettiği 
şairlerden Hâtif-i İsfahâni ve Sabâhi onun ölümüne tarih düşürmüşlerdir. 


Eserleri. 1. Âteşkede*, Lutf Ali Beg'e şöhretini kazandıran şairler 
tezkiresidir. Çeşitli defalar basılan eserin (Kalküta 1249; Bombay 1277, 
1299) Hasan Sâdât Nâsıri tarafından yapılan tenkitli neşri yarım kalmıştır 
(I-TII, 1336 hş. (1957), 1338 hş.(1959), 1340 hş.f(1961)). 2. Divân. Kaside, 
gazel, terkibibend ve kıtalardan oluşan eseri Hasan Sâdât-ı Nâsıri 
yayımlamıştır (Tahran 1366 hş.). 3. Yüsuf u Züleyhâ. Abdurrahman-ı 
Câmi'nin aynı adlı mesnevisi örnek alınarak yazılmıştır (yazmaları için bk. 
Münzevi, IV, 3331). 4. Gencinetü'l-Hak. Sa'di'nin Gülistân'ına benzeyen 
bir eserdir (yazması için bk. İbn-i Yüsuf-i Şirâzi, Il, 453). 5. Defteri 
Nuhâsmân. Çağdaşı şairlerin hal tercümelerini ve şiirlerinden seçmeleri 
içerir (Âgâ Büzürg-i Tahrâni, VII, 226). 6. Sâkinâme (nüshaları için bk. 
Münzevi, IV, 2857). 7. Muğanninâme (yazması için bk. a.g.e., IV, 3225). 
Türkçe şiirler de yazan Lutf Ali Beg'in ayrıca Âgâ Muhammed Sâdık-ı 
Tefüşi”nin Süz u Güdâz adlı mesnevisini takliden yazdığı Mesnevi-yi Âzer 
adlı kısa bir mesnevisi vardır. 
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Tahsin Yazıcı 


LUTF ALİ HAN 


İran'da hüküm süren Zendler'in son hükümdarı (1789-1794) 


(bk. ZENDLER). 


LUTFİ 
(6. 897/14921(7)) 
Çağatay şairi. 


Doğum yeri genellikle Herat kabul edilmektedir. Janos Eckmann doğum 
tarihini 768 (1367) olarak gösterirken İsmail Hikmet Ertaylan 757 (1356) 
yılında dünyaya gelmiş olabileceğini söyler. Nevâi'nin gerek süfiler 
tezkiresi Nesâyimü'l-mehabbe'de gerekse şairler tezkiresi Mecâlisü'n- 
nefâis'te verdiği bilgilere göre Mevlânâ Lutfi, gençlik yıllarında iyi bir 
tahsil görüp Arapça ve Farsça ile zâhiri ilimleri öğrendi, ardından bâtıni 
ilimlere yöneldi. 1411 yılında Şiraz Emiri İskender Mirza'nın yanında 
bulundu ve onun emriyle ilk eseri olan Gül ü Nevrüz adlı mesnevisini 
kaleme aldı. Bu mesnevide kendisini İskender Mirza'nın “eski kulu” olarak 
nitelendiren Lutfi, birkaç yıl sonra İskender Mirza üzerine yürüyen Şâhruh 
Mirza ile birlikte Herat'a döndü. Burada devrin önde gelen süfilerinden 
Şehâbeddin-i Hıyâbâni'ye intisap ederek (1414 dolaylarında) tarikat ve 
sülük âdâbını öğrendi. Hayatının sonuna kadar dervişlik yoluna bağlı 
kaldığı rivayet edilir. Ali Şir Nevâi'nin bildirdiğine göre doksan dokuz yıl 
ömür süren Lutfi, Herat yakınlarındaki Dih-i Kenâr köyünde vefat etti ve 
oraya defnedildi (Nesâyım, vr. 169a; Mecâlisü'n-nefâis, vr. 668b-669a). 


Lutfünin doğum tarihi gibi ölüm tarihi de kesin olarak belli değildir. Zeki 
Velidi Togan'ın belirttiğine göre ölüm tarihi hakkında tek kayıt, yegâne 
nüshası Kadı Kelân Kütüphanesi'nde bulunan Abdullâh-ı Kâbili'nin 
Tezkiretü't-tevârih adlı eserinde yer almaktadır. Burada Lutfi'nin 17 Şâban 
897 (14 Haziran 1492) tarihinde vefat ettiği kaydedilmektedir. Zeki Velidi 
ile İsmail Hikmet Ertaylan da bu tarihi kabul ederler (Lütfi Divanı |haz. 
Ertaylan|, s. 9). Bu tarih doğru ise doksan dokuz yıl yaşadığına dair Ali Şir 
Nevâi'nin verdiği bilgi de göz önüne alındığında Lutfi'nin 798 (1396) 
yılında doğmuş olduğu söylenebilir. Janos Eckmann onun ölüm tarihini 867 
(1463) olarak göstermiş (Ph.TF, II, 308), Hofman ise 1465-66 veya 1492 


tarihlerini vermiştir (Turkish Literature, s. 63). 


Lutfi Timur, oğlu Şâhruh, onun oğlu Baysungur Mirza, oğlu Ebü'l-Kâsım 
Bâbür, Mirân Şah'ın torunu Ebü Said Mirza Han, Baysungur'un oğlu 
Alâüddevle Mirza ve Ömer Şeyh'in oğlu İskender Mirza'nın hizmetinde 
bulunup onların iltifat ve himayelerini görmüştür. Divanında Timurlu 
mirzalardan bazıları hakkında yazdığı kaside ve gazeller mevcuttur. 
Safıyyüddin, Letâ ifüt-tavâ'1f adlı eserinde onun Baysungur Mirza'nın 
“terbiye-kerdesi” olduğunu kaydetmiştir (Lutfi Divanı |haz. Karaağaç), s. 
X). 


Lutfi'nin şairliği hakkında ilk kayıt Devlet Şah tezkiresinde yer almaktadır. 
Nevâi de, “Mevlânâ Lutfi kendi zamanının melikü”l-kelâmı idi. Farsça ve 
Türkçe şiir söylemede benzeri yoktu, fakat Türkçe şiirde şöhreti daha 
fazladır ve Türkçe divanı meşhurdur” demektedir (Mecâlisü”'n-nefâis, vr. 
668b). Nevâi, Hâlât-ı Seyyid Hasan Big risâlesinde (vr. 735a) Seyyid Hasan 
Big'in Mevlânâ Lutfi'yi beğendiğini ve Türkçe şiirlerinden beyitler 
okuduğunu, Hâlât-ı Pehlevân Muhammed risâlesinde de (vr. 740a-b) şiirleri 
“zaman sayfasında geçen” şairlerden ilk akla gelenin Lutfi olduğunu 
kaydeder. Muhâkemetü”l-lugateyn'de (vr. 78la) Timur devrinden onun 
halefi ve oğlu Şâhruh devrinin sonuna kadar Sekkâki, Haydar Hârizmi, 
Atâi, Mukimi, Yakıni, Yüsuf Emiri, Gedâyi gibi Türkçe şiir söyleyen pek 
çok şair yetiştiğini, fakat Farsça şiir söyleyen şairler arasında Mevlânâ 
Lutfiden başka okunmaya değer şair bulunmadığını belirtir. Lutfi, doksan 
yaşlarını aştığı yıllarda büyük üstadı Hazreti Mahdümi (Molla 
Abdurrahman-ı Câmi) hakkında “sühan” redifli Farsça bir kaside yazıp ona 
ithaf etmiş ve bu şiir çok beğenilmiştir. Câmi, Lutfi'nin “âfıtâb” redifli 
Farsça bir matlaını gazel şeklinde tamamlayarak kendi divanına almıştır 
(Divân, s. 360; Alı Şir Nevâi, Nesâyım, vr. 169a). 


Orta Asya klasik Türk edebiyatının ilk büyük şairi olan Lutfi asıl gücünü 
gazelleriyle tuyuğlarında göstermiştir. Dili sade ve âhenkli olup klasik 
mazmun ve imajları ustalıkla kullanmış, şiirlerinde halk inançlarına, örf ve 
âdetlerine yer vermiş, bazı tarihi olaylara telmihlerde bulunmuş, yer yer 
kendi hayatına temas etmiştir. Şiirleri X V. yüzyıl başlarında Mâverâünnehir, 
Horasan ve Irak'ta şöhret kazanmıştır. 


Eserleri. 1. Gül ü Nevrüz. Lutfi'nin ilk eseri olan bu mesnevi, Celâleddin 
Tabib'in 734 (1334) yılında yazdığı aynı addaki Farsça mesnevinin 

Türkçe” ye tercümesidir. Lutfi, mesnevisini Ömer Şeyh Mirza'nın oğlu Şiraz 
Emiri İskender Mirza'nın emriyle 814”te (1411) kaleme almıştır. “Mefâilün 
mefâilün feülün” vezninde ve 1228 beyit hacmindeki mesnevide doğuya 
mahsus bir aşk hikâyesi anlatılmaktadır. Şairin Çağatay edebi diline 
hâkimiyetiyle dikkat çeken mesnevi hikâye tekniği ve ifade güzelliğiyle de 
üstün bir eserdir. Eserin pek çok nüshası bulunmaktadır (London British 
Museum, Add. nr. 7914, vr. 50a-114a; Oxford Bodlelan Library, nr. 73, 
2111; Paris Bibliothögue Nationale, Suppl, Turc. nr. 993, vr. 79a-112a; 
Wien Staatsbibliothek, nr. 649; Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 1911, vr. Ib- 
38b; Millet Ktp., Arapça, nr. 86). 2. Divan. Lutfi'nin bu hacimli divanında 
bir tevhid, bir na't, dört kaside, 361 gazel, 113 tuyuğ ve elli yedi müfred yer 
almaktadır. Bilinen yirmi kadar nüshası muhteva ve dil bakımından 
farklılıklar göstermektedir (XVI. yüzyıl başlarında istinsah edilen Toronto 
nüshası: TC I iii; 914'te (1508) Herat'ta ıstınsah edilen Londra nüshası: 
British Museum, Add. nr. 7914; XVI. yüzyılda istinsah edilen Paris nüshası: 
Bibliothögue Nationale, Supp., Turc, nr. 981; yine XVI. yüzyılda istinsah 
edilen Viyana Gotha nüshası: T211; XVI veya XVII. yüzyıllarda istinsah 
edilen Bursa nüshası: Bursa Müzesi Ktp., or. 113/156; Taşkent Özbek 
İlimler Akademisi'nde dört nüsha; Leningrad Asya Müzesi'nde iki nüsha: 
A 109, C 1922; İÜ Ktp., TY, nr. 5452; Tahran Sipehsâlâr Ktp., nr. 174; 
Medine Ârif Hikmet Ktp., nr. 81/811 vb.; tenkitli neşri için bk. Lutfi 
Divanı: Giriş-Metin-Dizin-Tıpkıbasım (haz. Günay Karaağaç|, Ankara 
1997). 3. Zafernâme. Lutfi'nin elde bulunmayan bu kitabının tarihçi 
Şerefeddin Ali Yezdi'nin aynı addaki eserinin Türkçe'ye tercümesi olduğu 
tahmin edilmektedir. Nevâi, Zafernâme'nin 2000 kadar beytinin müsvedde 
halinde kaldığını ve temize çekilmediği için şöhret bulmadığını belirtmiştir 
(Mecâlisü'n-nefâis, vr. 669b). 


Nevâi Lutfi'nin Farsça şiirler yazdığını, ancak bunların Türkçe şiirleri kadar 
meşhur 


olmadığını söylemektedir. Şiirler bir divanda toplanmadığı için günümüze 
ulaşmamıştır. Hâfız-ı Şirâzi ve Kemâl-i Hucendi'yi örnek alan bu şiirlerden 
bir kısmına bazı mecmualarda rastlanmaktadır. Edgard Blochet, Lutfi'nin 
Seyfü'l-mülük ve bediu”I-cemâl adlı bir mesnevisinin bulunduğunu 


kaydetmişse de (Bibliotheögue Nationale, 998 numarada kayıtlı bir mecmua 
içinde, Gül ü Nevrüz ile birlikte) M. Fuad Köprülü bunun doğru olmadığını 
söylemiş (İA, II, 292), Günay Karaağaç da eserin Meclisiye ait 
bulunduğunu tesbit etmiştir (Lutfi Divanı |haz. Karaağaç|, s. XVI). 
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Kemal Eraslan 


LUTFİ EFENDİ, Ahmed 


(bk. AHMED LUTFİ EFENDİ). 


LUTFİ FİKRİ 


(1872-1934) 
Hukukçu ve siyaset adamı. 


İstanbul?da doğdu. Tam adı Ömer Lutfi Fikri olup devrin valilerinden 
Hüseyin Fikri Paşa'nın oğludur. Üç yıllık Mülkiye İdâdisi”nden sonra iki 
yıllık yüksek kısmını tamamlayıp ağabeyi Mehmed Münci ile birlikte 
Temmuz 1890'da Mektebi Mülkiye'den mezun oldu. Ardından Paris Hukuk 
Fakültesi ve Ecole Libre des Sciences Politigues'in Section Diplomatigue 
kısmında eğitimini sürdürdü, Nisan 1894'te İstanbul'a döndü. Kısa bir süre 
sonra Mizancı Murad'la haberleştiği ıddiasıyla tutuklanarak on altı ay hapis 
yattı. Nisan 1897 başlarında hapisten çıkınca kaçmaması için gereken 
tedbirler alınarak bir memuriyetle taşraya gönderilmesine karar verildi ve 
21 Temmuz'da Hamidâbâd (Isparta) sancağı tahrirat müdürlüğüne tayin 
edildi. 29 Nisan 1898'de Niğde sancağı tahrirat müdürlüğüne nakledildiyse 
de Vali Galip Paşa ile anlaşamadığından bu görevden ayrılmak zorunda 
kaldı (9 Mayıs 1899). Avlonyalı Ferid Paşa'nın desteğiyle son memuriyeti 
olan Tortum kaymakamlığına getirildi. Bu görevinde iki yılı tamamlamadan 
kaçarak Rusya'ya sığındı (1901) ve oradan Avrupa'ya geçti. Daha sonra 
Mısır'a yerleşti, zaman zaman Avrupa ülkelerine seyahat etti. Bir ara yurda 
dönmek için hükümete başvurdu; ancak kendisini Avlonyalı Ferid Paşa'nın 
adamı kabul eden Dahiliye Nâzırı Memduh Paşa bu isteği geri çevirdi. 


Lutfi Fikri, İttihat ve Terakki Cemiyeti'ne ilk girenlerden biri olduğunu 
söylerse de bu harekete katıldığına dair herhangi bir kayıt 
bulunmamaktadır. II. Meşrutiyet'in ilânı üzerine Mısır'dan İstanbul'a geldi 
ve Dersim mebusu olarak ilk Meclisi Meb'üsan'a girdi. Kısa bir müddet 
sonra İttihat ve Terakki”ye muhalefet etmeye başladı. Bu arada 1909'da 
Mülkiye Mektebi'nde ceza hukuku dersleri verdi. Mutedil Hürriyetperverân 
Fırkası'nın kurucuları arasında yer aldı ve bu hareketin gerçek önderi oldu. 
Birçok gazete çıkardı. Hürriyet ve İtilâf Fırkası'nın da kurucularından biri 
ve partinin matbuattaki en gür sesiydi. 1915'te gittiği Avrupa'dan 
Mütareke'den sonra döndü. Bir yandan avukatlık, bir yandan da Sabah 


gazetesinde başmuharrırlık yaptı. 


İstanbul ve Ankara hükümetleri arasında bir diyalog kurup aralarını bulmak 
amacıyla Müsâlemet İttifakı adıyla bir dernek kurdu; ancak bu teşebbüsten 
bir sonuç çıkmadı. Saltanatın ve hilâfetin kaldırılmasına karşıydı. 10 Kasım 
1923 tarıhlı Tanin'de yayımlanan bir yazısında halifeye istifa etmemesini 
telkin ettiği ve hilâfeti savunduğu için İstiklâl mahkemesinde yargılanarak 
beş yıl hapis cezasına çarptırıldı; fakat kendi başvurusu ile çıkan özel bir 
kanunla Türkiye Büyük Millet Meclisi tarafından affedildi. Muhalif 
tutumunu sürdürmesi üzerine Temmuz 1925”te ikinci defa İstiklâl 
Mahkemesi'ne çıkarıldıysa da bu defa beraat etti. 1920-1928 yılları 
arasında İstanbul Barosu başkanlığında bulundu; hayatının geri kalan 
kısmını avukatlık yaparak geçirdi. 7 Ekim 1934'te tedavı için gittiği Paris'te 
öldü ve Pere-Lachaise Mezarlığı'na defnedildi. Kemikleri on sekiz yıl sonra 
İstanbul'a getirilerek Edirnekapı Mezarlığı'nda kendi yaptırdığı kabrine 
annesiyle babasının yanına gömüldü. 


II. Meşrutiyet'in mücadeleci ve muhalif simalarından ve meclisin en iyi 
hatiplerinden biri olan Lutfi Fikri siyasi hayatında her zaman idealist bir 
tavır ortaya koydu, kanaatlerini dile getirmekten çekinmedi. Arapça, 
Fransızca ve Almanca biliyordu. Lutfi Fikri'nin kitaplarından başka 
çıkardığı Tanzimat gazetesiyle diğer gazete ve dergilerde birçok yazısı 
bulunmaktadır. Bilinen ilk yazıları Paris'ten döndükten sonra Maârif”te 
çıkmış (20 Temmuz / 9 Teşrinisâni 1311, s. 192-204), ilgi çeken bu yazılar 
muhtemelen hapse girdiği için kesilmiştir. 


Lutfi Fikri'nin çoğu risâle hacminde olan başlıca eserleri şunlardır: Şimdiki 
İzdivaçlar (Kahire 1905 (piyesl); Tecrübe-i İntikad: Duhter-i Hindü (Kahire 
1905); Erkekler Arasında (Kahire 1907 |piyesl); Essai de critigue les 
desenbantees de Mr. Pierre Loti (Kahire 1907); Hukük-ı Ceza (İstanbul 
1325); Selânik'te Bir Konferans (İstanbul 1326); Yemen Vilâyetinin Süret-i 
İdâresi Hakkında Dersim Mebusu Lutfi Fikri Bey'in Teklif-i Kânun 
Lâyıhası 


(İstanbul 1326); Mebâdi-i İlm-i Hukuk (İstanbul 1327); Osmanlı Târih-i 
Siyâsisi (İstanbul 1329); Hükümdarlık Karşısında Milliyet ve Mesuliyet ve 
Tefrik-i Kuvâ Mesâili (İstanbul 1338); Meşrutiyet ve Cumhuriyet (İstanbul 


1339); Hakk-ı Müdâfaa (İstanbul 1933); Lütfi Fikri Bey'in Günlüğü (haz. 
Y. Demirel, İstanbul 1991). 
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Ali Birinci 


LUTFİ PAŞA 


(6. 970/1563) 
Osmanlı vezirlâzamı. 


Doğum tarihi hakkında herhangi bir bilgi olmamakla birlikte getirildiği 
görevlerden hareketle 1488 yılı civarında dünyaya geldiği tahmin 
edilmektedir. Arnavut kökenli bir devşirme olarak II. Bayezid'in saltanatı 
(1481-1512) ortalarında saraya alındı ve Enderun'da iyi bir tahsil gördü. 
Yazmış olduğu Tevârih-i Âl-i Osmân ve Âsafnâme?”de verdiği kısa hayat 
hikâyesinde Şah İsmâil'in Dulkadır beyi Alâüddevle üzerine yürüdüğü 
tarihten (914/1508) itibaren olayları takip edebildiğini, Yavuz Sultan 
Selim'in cülüsunda (1512) çuhadarlıktan 50 akçe müteferrikalık ile taşra 
çıktığını, daha sonra çaşnigirbaşılık, kapıcıbaşılık, miralemlik ve 
Kastamonu sancak beyliği görevlerinde bulunduğunu belirtir; ancak bu 
görevlere hangi tarihte getirildiğinden söz etmez. Başta Sehi Bey olmak 
üzere muasır bazı kaynaklar onu Yavuz Sultan Selim'in yanında yetişmiş 
bir kişi olarak tanıtır. Ayrıca hayatına dair bilgi veren bazı araştırmalarda 
benzer hizmetlerde bulunan çağdaşı diğer bir Lutfı Paşa ile karıştırılmış 
olduğu anlaşılmaktadır (İA, VII, 97). 


Kanüni Sultan Süleyman döneminin ilk yıllarında önce Kastamonu, 
ardından Aydın sancak beyi oldu. Bu görevde iken 928'de (1522) Rodos 
kuşatmasına katıldı ve fetihten sonra Rodos Kalesi tamiriyle 
görevlendirildi. Ardından uzunca bir süre Yanya sancak beyliğinde 
bulundu. Bu sırada Viyana muhasarasına iştirak etti ve yararlığı görülen 
bazı askerlerin terfileri için padişaha ve Sadrazam İbrâhim Paşa'ya arzlar 
sundu (TSMA, nr. E. 5866, 6435). Daha sonra Karaman beylerbeyıliğine 
tayın edildi (940/1533-34). Bu görevde iken Irakeyn seferine Karaman 
askeriyle katılıp çeşitli hizmetler gördü (Feridun Bey, 1, 587). Özellikle 
Tatvan'da Mimar Sinan'a gemiler inşa ettirip sefer için istihbaratta 
bulunduğu bilinmektedir (Sâi, s. 24). Belirli sürelerle Anadolu ve Rumeli 
beylerbeyilikleri yaptı ve üçüncü vezirliğe yükseldi. 943'te (1537) Korfu 
seferinde donanma kaptanı Barbaros Hayreddin Paşa ile birlikte hareket etti 


ve Osmanlı deniz kuvvetlerinin kumandasını üstlendi. Venedik'in elinde 
bulunan Korfu adasına 25.000 asker ve otuz top çıkardı (18 Rebiülevvel 
944 / 25 Ağustos 1537). Seferin seyri konusunda Barbaros'la arasında 
ıhtılâf çıktı, bu anlaşmazlık daha sonra da sürdü. Padişahın emriyle Korfu 
kuşatması kaldırılınca Lutfi Paşa İstanbul'a döndü, kısa bir mâzuliyetin 
ardından divanda ikinci vezirliğe yükseldi (1 Muharrem 945 / 30 Mayıs 
1538). İkinci vezir sıfatıyla padişahın yanında Boğdan seferine gitti (Safer 
945 / Temmuz 1538). Sefer sırasındaki en önemli hizmeti padişaha Mimar 
Sinan'ı takdim ederek tanıtması ve Sinan'ın Prut nehri üzerine kurduğu 
köprü vasıtasıyla ordunun kısa sürede karşıya geçmesini sağlaması oldu 
(a.g.e., s. 25; Peçuylu İbrâhim, 1, 258). 26 Safer 946”da (13 Temmuz 1539) 
Ayas Paşa'nın ölümü üzerine vezirlâzamlığa getirildi. 


Veziriâzamlığı sırasında Osmanlı- Venedik savaşına son veren 947 (1540) 
antlaşmasının imzalanmasında aktif rol oynadı. Ayrıca Habsburg elçileriyle 
yapılan müzakereleri yönetti. Kaynaklarda, Osmanlı vasalı Zapolyai'nin 
hizmetinden ayrılıp Habsburglar'ın temsilcisi olan elçi Laczky ile yürüttüğü 
görüşmelerde Avrupa ahvaline tam vâkıf olduğu belirtilir. Görüşmeler 
sonunda alınan savaş kararında da rolü olduğundan söz edilir. Ancak Budin 
seferine hazırlık yapılırken Muharrem 948'de (Mayıs 1541) ansızın 
veziriâzamlıktan azledildi. Görevden alınma sebebi, zina suçlusu bir kadını 
şer'i ve örfi hukuka aykırı bir uygulama ile cezalandırması, bu yüzden 
Yavuz Sultan Selim'in kızı olan eşi Şah Sultan'la aralarında hakarete varan 
sert bir tartışmanın geçmesi olarak gösterilir (TSMA, nr. E. 7924; 
Danişmend, II, 220-222). Görevden alındıktan sonra yıllık 200.000 akçe 
emekli maaşı ile Dimetoka”daki çiftliğine çekilen Lutfi Paşa geri kalan 
yirmi yıllık hayatını araştırma ve eser telifiyle geçirdi. Azil sebebini 
eserinde “,... mağlüb-ı nisâ olmayıp onların keyd ü mekrinden emin olmak 
için sadrazamlıktan fârığ olmağı evlâ görmeğin” sözleriyle ifade ederek 
kendi isteğiyle veziriâzamlığı bıraktığını belirtir (Âsafnâme, s. 61). Azlinin 
başka önemli bir sebebi de sadâreti sırasında giriştiği siyasi, idari ve mali 
ıcraatı, rüşvet ve irtikâpla mücadelesi karşısında kendisi aleyhine çalışan 
gayri memnun bir zümrenin oluşması ve bunların muhalefeti olarak izah 
edilir. Bir süre sonra hacca gitmek üzere izin alan Lutfi Paşa hac dönüşü 
Dimetoka'dakı çiftliğine kapanmış ve burada vefat etmiştir (970/1563). 


Lutfi Paşa taşradaki sancak beyliği ve beylerbeyılikleri, ardından vezâreti 


ve özellikle iki yıla yakın süren sadâreti sırasında çok önemli görevler 
üstlenmiş, 


köklü icraata girişmiştir. Bunların başında, kendisinin “ulak zulmü” diye 
nitelediği ulaştırma ve menzil sisteminde yaptığı yeni düzenlemeler gelir. 
Menzil teşkilâtını geliştirip her menzilde devlete ait atlar bulundurmak 
suretiyle köklü bir ıslahat yapmış, bu iş için halktan zorla at temin etme 
uygulamasına son vermiştir. Lutfi Paşa'nın İstanbul?daki elçilerle yakın 
münasebet içerisinde olup bazı hususlarda onların görüşlerini aldığı 
belirtilir. Nitekim ulak konusundaki ıslahatı sırasında Batı ülkelerinde böyle 
bir uygulamanın olup olmadığını araştırdığı bildirilir. Yine onun 
diplomasinin inceliklerini bilen bir devlet adamı olduğundan bahsedilir. 


Lutfi Paşa'nın faaliyetleri ve devlet idaresiyle ilgili bazı fikirlerini bizzat 
kaleme aldığı Âsafhâme”den takip etmek mümkündür. Buna göre müsâdere 
uygulamasındaki haksızlıkları gidermeye çalıştığı, özellikle yetim malına 
müsâdere ile el konulmasını önlediği, devlet hazinesine intikal eden malları 
yedi yıl süreyle emanette bekletip sahibi çıkmadığı takdirde hazineye 
kaydetme usulünü getirdiği anlaşılmaktadır. Osmanlı denizciliği konusunda 
Lutfi Paşa'nın üstlendiği görevler dolayısıyla bu hususta geleceğe yönelik 
fikirlere sahip olduğu görülür. Yavuz Sultan Selim'in Tersane ile ilgili görüş 
ve niyetlerini aktararak denizciliğin önemini vurgular (a.g.e., s. 88-90). 


Devlet adamlığı yanında tarihçilığı ve şairliği de olan Lutfi Paşa'nın 
“meded” redifli bir şiirini Sehi Bey tezkiresinde vermiştir. Âlim ve şairleri 
himaye ettiği bilinen Lutfi Paşa döneminin katı dini düşüncesine sıkı sıkıya 
bağlı kalmıştır. Bu durum onun edebi eserlere bakış tavrını da belirlemiş 
görünmektedir. Nitekim Vâsi' Alisi'nin bir nüshasını kendisine sunduğu 
Hümâyunnâme'yi boşuna vakit harcanmış, hayvan masalları anlatan bir 
eser olarak nitelemiş olması ilmi yönelimi ve tavrı hakkında dikkat 
çekicidir (İA, XII, 227). Âli Mustafa Efendi onun ilmi kudretine 
gereğinden fazla önem verdiğini, mağrur ve kendini beğenmiş bir kişi 
olduğunu, kendini Kâdi Beyzâvi ve Zemahşeri gibi gördüğünü, Ebüssuüd 
Efendi, Hasan Çelebi gibi tanınmış âlimlere bazı sorular sorup onların 
manidar sükütları karşısında, “Bu iki mollanın namları zatlarına galiptir, 
zira mechulleri vâfir, mâlümları nâdirdir” dediğini nakleder. Buna karşılık 
Sehi Bey, paşanın pek çok ahlâki meziyete sahip olduğunu yazıp devlet 


hizmetindeki başarılarını över (Tezkire, s. 25-26). Celâlzâde de benzer 
meziyetleriyle Lutfi Paşa'yı takdir eder (Tabakâtü'l-memâlik, vr. 285b, 
30la). 


Lutfi Paşa, 948 (1541) tarıhlı vakfiyesinde Dimetoka”'nın Müslim 
köyündeki mescid ve muallimhânesine 100.000 akçe ile Edirne'de yirmi 
dükkânı vakfetmiştir. Lutfi Paşa'dan ayrıldıktan sonra bir daha evlenmeyen 
Şah Sultan, Merkez Efendi'ye intisap etmiş, Mevlânâkapı dışında bir tekke, 
Davutpaşa ve Eyüp'te birer cami, bir medrese ve Silivrikapı”'da bir mektep 
yaptırmıştır. 


Eserleri. Lutfi Paşa'nın Arapça'yı ve Arap gramerini iyi bildiği, Arapça 
risâleler yazacak kadar bu dili kullandığı, İslâm hukukunun çeşitli 
konularına ilgi duyduğu yazdığı risâlelerden anlaşılmaktadır. Ancak tarihe 
özel bir merakı olup bu alanda telif ettiği üç eseri bilhassa dikkat çekicidir. 
1. Tevârih-i Âl-i Osmân. Birçok bakımdan aynı adı taşıyan eserlerle ortak 
özelliklere sahiptir. Ancak müellifinin devletin en güçlü döneminde 
veziriâzamlık makamında bulunmuş bir kimse olması ve olayların yanında 
çeşitli görüşlere yer vermesi esere ayrı bir derinlik kazandırmıştır. Bu 
yönüyle benzerinden daha üstün olduğu belirtilir. Müellif eserin telif 
sebebini saraydaki tahsili, bulunduğu devlet hizmetleri ve özellikle Yavuz 
Sultan Selim ve Kanüni Sultan Süleyman devirlerinde katıldığı seferlerde 
edindiği tecrübeleri kendinden sonrakilere aktarmak olarak izah eder. 
Başlangıcından 1553 yılına kadar Osmanlı tarihinin konu edildiği kitabın 
kaynakları arasında anonim Osmanlı tarihleri yanında Ahmedi, 
Âşıkpaşazâde, Oruç Bey, Neşri, Şükri-i Bitlisi gibi tarihçilerin eserlerinin 
yer aldığı tesbit edilmiştir. Lutfi Paşa kitabını hazırlarken İslâm tarih 
yazıcılığının Târih-i Taberi, Târih-ı Güzide, Târih-i Âl-i Selçuk gibi 
muteber kaynaklarını okuduğunu belirtir. Eserin giriş kısmı dışında XVI. 
yüzyılın başlarından 1553 tarihine kadar yaklaşık yarım asırlık dönem onun 
bizzat yaşadığı, müşahede ettiği, fiilen içinde bulunduğu hadiseleri ihtiva 
etmesi dolayısıyla birinci elden kaynak niteliği taşır. Eser, başta Ali Mustafa 
Efendi olmak üzere birçok tarihçi ve araştırmacı tarafından kullanılmıştır. 
Biri Viyana Milli Kütüphanesi'nde, üçü Türkiye'de olmak üzere dört 
nüshası bilinen eserin Hâfızıkütüb Âli Bey tarafından geniş notlu ve 
açıklamalı olarak bir neşri yapılmıştır (İstanbul 1341). Bu neşir daha sonra 
bir giriş ve indeks ilâvesiyle yeniden basılmıştır (haz. Mehmet Tayşı, 


İstanbul 1990). Eserin, bütün nüshaları değerlendirilerek Âli Bey'in not ve 
hâşiyeleri dahil tam metni Kayhan Atik tarafından hazırlanmıştır (Lutfi 
Paşa ve Tevârih-i Âl-i Osman, Ankara 2001). 2. Âsafnâme*. Lutfi Paşa'nın 
Osmanlı teşkilâtına dair bu risâlesi Osmanlı sahasında kaleme alınan 
siyasetnâme türünün ilk örneklerinden biridir. Eser bir vezirlâzamın 
kaleminden çıkmış bulunması sebebiyle de dikkat çekmiş ve benzerlerine 
örnek teşkil etmiştir. 


En son tenkitli neşri Mübahat Kütükoğlu tarafından yapılmıştır (“Lutfi Paşa 
Âsafnâmesi”, Prof. Dr. Bekir Kütükoğlu'na Armağan, İstanbul 1991, s. 49- 
99). 3. Halâşü'l-ümme fi ma'rifeti”l-e 1mme. Lutfi Paşa'nın Osmanlı 
hilâfetinin meşruiyetini ve geniş kitleler tarafından kabul edildiğini ispat 
için yazdığı Arapça bir risâledir. Yaşadığı dönemde halifenin Kureyş'ten 
olmasıyla ilgili hadise dayanarak Osmanlı padişahlarının hilâfetinin 
meşrulyetinin tartışılması üzerine Lutfi Paşa bu hadisin mevzü olduğunu, 
böyle olmasa bile bu makamı dirayetle temsil eden Osmanlı padişahları için 
geçerli olamayacağını çeşitli delillerle ispata çalışır. Uzun süre kıymeti 
farkedilmeyen eserin bir nüshası Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde 
(Revan Köşkü, nr. 644), diğer ikisi -biri Farsça, diğeri Arapça, satır arası 
Türkçe tercümeli olmak üzere-Süleymaniye Kütüphanesi'nde (Ayasofya, nr. 
2876, 2877) kayıtlıdır. Lutfi Paşa'nın bunlardan başka tarihinin dibâcesinde 
liste halinde verdiği, genellikle fıkhi konulara ait Arapça ve Türkçe kaleme 
alınmış yirmi civarında eserinin bulunduğu anlaşılmaktadır. 


BİBLİYOGRAFYA 


TSMA, nr. E. 5866, 6435, 7924, 10752; Lutfi Paşa, Âsafnâme (nşr. 
Mübahat Kütükoğlu, Prof. Dr. Bekir Kütükoğlu'na Armağan içinde), 
İstanbul 1991, s. 49-62, 88-90; Lutfi Paşa ve Tevârih-i Âl-i Osman (haz. 
Kayhan Atik), Ankara 2001, bk. Giriş; Feridun Bey, Münşeât, 1, 587; Sehi, 
Tezkire, s. 25-26; Celâlzâde, Tabakâtü'l-memâlik, vr. 285b, 30la; Sâi, 
Tezkiretü”l-bünyân, İstanbul 1315, s. 24, 25; Peçuylu İbrâhim, Târih, 1, 258; 
Ayvansarâyi, Hadikatü'l-cevâmı', I, 189; Hammer (Atâ Bey), V, 197; 
Danişmend, Kronoloji, II, 220-222; Gökbilgin, Edirne ve Paşa Livâsı, 


tür.yer.; a.mlf, “Lutfi Paşa”, İA, VII, 96-101; Hulusi Yavuz, “Sadrazam 
Lutfi Paşa ve Osmanlı Hilafeti”, Osmanlı Devleti ve İslamiyet, İstanbul 
1991, s. 73-110; Fuad Köprülü, “Lutfi Paşa Tarihi”, TM, 1(1925), s. 119- 
150; H.A.R. Gibb, “Lutfi Pasa on the Ottoman Caliphate”, Orlens, XV 
(1962), s. 287-295; Nesimi Yazıcı, “Lutfı Paşa ve Osmanlı Haberleşme 
Sistemi ile İlgili Görüşleri, Yaptıkları”, İletişim, sy. 4, Ankara 1982, s. 217- 
244; Ömer Faruk Akün, “Vâsi? Alisi”, A, XITI, 227; C. H. Imber, “Lutfi 
Pasha”, ER (İng.), V, 837-838. 


Mehmet İpşirli 


isin) 
Sünbülzâde Vehbi'nin (6. 1809) nasihatnâme türündeki mesnevisi. 


Sünbülzâde Vehbi'nin oğlu Lutfullah'a öğüt tarzında olan ve ona nisbetle 
bu adla anılan eser 1205 (1791) yılında kaleme alınmıştır. Nâbi'nin aynı 
türde yazılmış Hayriyye'sinin örnek alındığı eser, pek çok pendnâme ve 
nasihatnâme gibi edebi olmaktan ziyade tarihi ve içtimai bakımdan 
önemlidir. Vehbi, ihtiyarlıkta bir erkek çocuğa sahip olmanın sevinciyle 
kaleme aldığı bu eserinde oğluna hitap ederek önce iyi bir eğitimden 
geçmesi gerektiğini söyleyip ilmin öneminden bahseder ve güzel ahlâkın 
esası olduğu için bu konuyla kitabına başladığını belirtir. 


Dini ve ahlâki kurallar başta olmak üzere Vehbi eserinde çeşitli meslek ve 
ilim dalları hakkında bilgi vermiş, çağının eğitimini, sosyal yaşantısını ve 
toplumsal ahlâk kurallarını eleştirel bir yaklaşımla ele almıştır. Eğitimle 
ilgili verilen bilgilerin Kur'an, ilmihal ve akaid öğrenimi gibi dini eğitimin 
dışındaki konulardan oluşu dikkat çekicidir. Lutfiyye tertip, konulara 
verilen önem ve bunların işlenişi bakımından yer yer Hayriyye'den ayrılır. 
“Feilâtün feilâtün feilün” vezniyle yazılan eser doksan beş bölümde 1181 
beyıt ihtiva eder. 


Eserde çeşitli ilimlere dair bilgilerden sonra diğer konular belli bir düzene 
göre sıralanmıştır. Vehbi'ye göre tıp, mantık, tasavvuf, ferâset, edebiyat- 
tarıh-siyer gibi ilimler, şiir-inşâ, güzel yazı-ımlâ gibi kitâbet konuları 
bilinmesi ve öğrenilmesi gereken hususlardır. Kitapta hikmet, hendese, ılm- 
ınücüm, kimya, simya, ta'vir (define bulma sanatı), kırtasiye, tılsım, sihir, 
himyâ (bir çeşit simya) ve ihfâ (aynı ortamda bulunduğu halde kişinin 
kendini başkalarından gizleyebilmesi) gibi “bâtıl” ilimlerden bahsedilirse de 
bunlardan uzak durulması istenir. Müsikinin ruhlara esenlik verdiği, ancak 
yine de bunu meslek edinmemek gerektiği ayrıca öğütlenir. 


Vehbi, eserinde güzel ahlâk ve âdâb-ı muâşeretle ilgili kuralların yanında 


çeşitli davranışları da ayrı ayrı başlıklar altında anlatmıştır. İlim öğreten 
hocaya, soylu ve vakarlı kişilere, yaşlılara ve anne babaya saygıyı; edepli 
konuşmayı, güzel giyinmeyi, akraba ve yakınlarla ilişkilerde ölçülü olmayı, 
bilginleri ve konukları ağırlamayı; tavla ve satrançtan, şâhitlikten, vesâyet, 
vekâlet ve kefâletten, vakıf işlerinden, hazine ve devlet malından uzak 
durmayı; hain ve hilekârlardan sakınmayı, sırrı gizlemeyi, meslek 
değiştirmemeyi, keyif verici maddelerden kaçınmayı tavsiye ederken 
toplumsal hayatla ilgili davranışları, insan ilişkilerinin yolunu oğluna 
göstermek istemiştir. Bu arada müellif, kuşçuluk ve çiçekçilik gibi işlerle 
uğraşmaya varıncaya kadar çok değişik konularda düşüncelerini ortaya 
koymuştur. Eserde ayrıca birçok nasihatnâmede ortak olarak işlenen tevazu, 
hilim ve insaf, sabır ve af, sözünde durma, nimete şükretme, cömertlik, 
fakirlere yardım, hayâlı ve tok gözlü olma, istişare gibi ahlâki öğütler de yer 
almakta ve taassup, riyâ, yalan, dedikodu, kibir, başkasının kusurlarını 
araştırma, intikam, haset, dilencilik, cimrilik ve zulüm gibi kötü 
davranışlardan sakınılması istenmektedir. Bu bölümlerde ferdi ahlâk 
anlayışının hâkim olduğu görülür. 


Eserin yazıldığı dönemde Osmanlı Devleti'nde çeşitli kurumların bozulması 
yanında toplumda ahlâki çöküntünün gittikçe yaygınlaştığı görülmektedir. 
Çağının toplumsal yapısından etkilenen Vehbi, hamâsi ve mistik duygularla 
değil sağduyu sahibi bir aydın akılcılığıyla devletin o günlerdeki kötü 
durumunu gözler önüne sermeyi başarmış, kendi hayat tecrübelerinden 
faydalanarak sosyal hayatın aksayan yönleri hakkında yorumlar yapmıştır. 
Böylece mevkiini kaybedenlerin psikolojisi, mevki düşkünlüğü, makam 
sahiplerinin mutsuzluğu, insaftan yoksun esnaf ve sanatkârların insanları 
aldatması, ödünç ve borç, ev düzeni, evlilik, komşuyla ülfet, hizmetlilerin 
durumu gibi çok değişik konularla ilgili bölümlerde çağın örf ve an'anesini 
yansıtmıştır. Döneminin dinden sapmış, tarıkattan, mecazdan, hakikatten 
anlamayan sahte şeyh ve müridlerinin durumunu da canlı bir şekilde tasvir 
etmiştir. Vehbi, tıpkı Nâbi gibi yaşadığı dönemin eleştirisini de yaptığı bu 
eserinde zamanının bazı tip ve karakterlerini, bazı devlet adamlarının 
yaşantılarını yansıtmayı başarmış, meslek ve mansıp sahipleriyle ilgili 
görüş ve eleştirilerini ortaya koymuştur. 


“Tehzib-i ahlâka vesile-i külliyye olduğu” düşünülen eser (Sakaoğlu, s. 73) 
XIX. yüzyılın sonlarına kadar medrese ve rüşdiyelerde okutulmuş ve halk 


tarafından itibar görmüştür. Çeşitli kütüphanelerde yazma nüshaları bulunan 
Lutfiyye (meselâ bk. Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, vr. 68-99, Hâlet 
Efendi, nr. 608, İzmir, 587; İÜ Ktp., TY, nr. 182, 2972, 5741; Beyazıt 
Devlet Ktp., nr. 5646, vr. 211b-250b; Kütahya Tavşanlı Zeytinoğlu İlçe 
Halk Ktp., nr. 647) birçok defa basılmış (Özege Katalogu'na göre 1252- 
1286 yılları arasında on yedi basım), ayrıca Süreyya Alı Beyzadeoğlu 
tarafından sadeleştirilerek açıklamalarla birlikte yayımlanmıştır (İstanbul 
1994, 1996). 
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A. Azmi Bilgin 


LUTFULLAH TOKADİ 


(bk. MOLLA LUTFİ). 


LUTHER, Martin 


(1483-1546) 
Protestan mezhebinin kurucusu ve Alman teologu. 


Fisleben'de (Almanya) dünyaya geldi, ılk öğrenimini Mansfeld'de, orta 
öğrenimini Eisenach'ta tamamladı. Erfurt Üniversitesi Güzel Sanatlar 
Bölümü'nde 1502'de lisans, 1505'te yüksek lisans derecesini aldıktan sonra 
babasının ısrarıyla hukuk öğrenimine başladı; fakat yakalandığı şiddetli bir 
fırtınadan kurtulunca keşiş olacağına dair Aziz Anne'ye verdiği söz üzerine 
hukuk tahsilini bıraktı ve 1505'te Erfurt Aziz Augustine Manastırı'na 
girerek 1507 yılında papaz oldu. Bir süre sonra Wittenberg Üniversitesi'nde 
ahlâk felsefesi profesörlüğüne tayın edilen Luther burada teoloji öğrenimine 
devam etti. 1509'da öğrenimini tamamlayınca aynı yıl Erfurt'a dönerek 
ahlâk felsefesi dersleri vermeye başladı. 1512'de ilâhiyat sahasında doktor 
oldu ve Wittenberg Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi'nde Kitâb-ı Mukaddes 
profesörlüğüne getirildi. Bir taraftan üniversitede Kitâb-ı Mukaddes 
üzerindeki dersleri, diğer taraftan bir papaz olarak halka verdiği vaazlarla 
geçen sonraki beş yıl Luther'de kiliseden bağımsız düşünebilmenin 
temellerini oluşturdu. 


Luther'in manastır hayatına girdiği ilk yıllardan itibaren uzun bir süre dini 
meselelerde yoğun bunalımlar yaşadığı bilinmektedir. Temel problemini 
imanın nasıl kazanılacağı ve Tanrı'nın adaleti konuları oluşturmuştur. İç 
çatışmalarının devam ettiği sıralarda Ahd-i Cedid'in, “Çünkü onda 
Tanrı'nın adaleti imandan imana keşfolunur; nitekim doğru kişi imanla 
yaşayacaktır diye yazılmıştır” (Romalılara Mektup, 1/1-17) şeklindeki 
ifadesi Luther'in iç dünyasında büyük değişikliklere yol açmış ve imanın 
mahiyeti konusunda kesin bir bilgiye ulaştığını düşünmüştür. Onun 
epistemolojisindeki bu değişim “evanjelik tecrübe” tabiriyle bilinir ve 
Luther'in teolojisinin özünü meydana getirir. Ancak Luther'in tek problemi 
teolojik meselelerdeki birtakım açmazlar olmamıştır. Onun üzerinde 
durduğu bir başka konu da papalığın, yeni düzenlemeleriyle insanların 
kurtuluşunu garantileyeceğine inanılan rüşvet haline getirdiği endüljans 


meselesidir. Luther endüljansa şiddetle tepki gösterdi ve doksan beş 
maddelik endüljans karşıtı iddialarını 1517'de Wittenberg Şato Kilisesi'nin 
kapısına asarak ilân etti. Bildiri, aynı zamanda papalık otorite ve 
yetkileriyle ruhban sınıfının bazı uygulamalarını da eleştirmekteydi. 
Böylece mesele teolojik bir problem olmaktan çıktı ve kilisenin reform 
ihtiyacını gündeme getiren bir konu haline geldi. Bu durumu yakından takip 
eden papalık Luther'i fikrinden döndürmeye çalıştı. Augsburg, Leipzig ve 
Worms”da düzenlenen meclislerde Luther hesaba çekildi ve iddiasından 
vazgeçmeyince 15 Haziran 1520 tarihli papalık tamimiyle aforozla tehdit 
edildi. Luther 10 Aralık 1520'de bu belgeyi yaktı, nihayet 3 Ocak 1521 
tarihinde Katolik kilisesinden aforoz edildi. 6 Mayıs 1521 tarihinde ilân 
edilen Worms fermanıyla Luther'in durdurulması gerektiği ve ona yardım 
edenlerin hapsedileceği ilân edildiğinde Prens Frederick tarafından himaye 
edilen Luther, Wartburg Şatosu'ndaki ikameti esnasında on haftada Ahd-i 
Cedid'i Yunanca'dan Almanca'ya çevirdi. 1522'de Wittenberg'de verdiği 
vaazlarla Reform hareketinin temellerini atan Luther, teolojik fikirlerinin 
temel prensiplerini tamamladı ve daha sonraki bütün faaliyetlerinde bu 
prensiplerin gelişmesi ve açıklanmasına hizmet etti. Luther, 13 Haziran 
1525'te rahibe Katharına von Bora ile evlenerek rahibelerle evlenme 
yasağını kabul etmediğini gösterdi. Evlilikten sonra Prens Frederick'in 
hediye ettiği Koburg Şatosu'nda dini ve siyasi kargaşadan uzak bir hayat 
sürmeye başladı. 


İmparator V. Karl, 1529 yılında Katolik kilisesinin tesiriyle 11. Speyer 
Meclisi'ni toplayarak Alman prenslerinden Worms fermanını yürürlüğe 
koymalarını istedi. Reform hareketinin sosyal boyutu ile Luther'i aştığını 
gören prensler, imparatorun isteğine bir bildiriyle cevap vererek siyasi 
ağırlıkları yanında teolojik tavırlarını da hissettirdiler. Bildiriyi 
onaylayanlar, imparatorun ve Katolikler'in kararlarını protesto ettiklerinden 
dolayı “protestan” vasfını aldılar, daha sonra Luther yanlıları da bu sıfatla 
anıldı. Artan Türk tehlikesine karşı Protestan prenslerinden yararlanmak 
isteyen V. Karl prensleri 1530”da Augsburg/'a davet etti. Siyasi yasaklı 
olduğu için toplantıya katılamayan Luther arkadaşı Philipp Melanchthon'u 
temsilci olarak gönderdi. Ancak Melanchthon'un Luther'in kaleme aldığı 
evharistiya, din adamlarının evliliği, günah itirafı ve ruhban sınıfının 
konumu gibi meseleleri içeren tezi imparatoru ve prensleri ikna edecek 
tarzda savunamaması V. Karl'ın Worms fermanını uygulamayı talep 


etmesine sebep oldu. 


Reformcu ve Protestan prensler, Luther'in de katıldığı Smalkald Birliği'nde 
siyasi bir yol izleyerek imparatora direnmenin meşrü olduğu hususunda 
başta Fransa olmak üzere birçok ülkenin desteğini aldılar. Daha sonra da 
oluşan siyasi şartları iyi değerlendirip V. Karl'ı Lutherciler'e karşı aldığı 
önlemleri kaldırmaya ikna ettiler. 23 Temmuz 1532'de Nürnberg Anlaşması 
ile yeni bir konsil toplanıncaya kadar Protestanlar'a dini konumlarını 
özgürce koruma imkânı verildi ve reform hareketi bütün Alman 
topraklarına yayılmaya başladı. Luther 18 Şubat 1546 tarihinde Fisleben”de 
öldü. 1555'te imparator, prensler ve reformcular arasında imzalanan 
Augsburg Din Barışı ile dini bölünme resmileşti ve Protestanlık siyasi irade 
tarafından tanındı. 


Luther'in Teolojik Görüşleri. Luther'in teolojisi daha çok iman ve kurtuluş 
noktaları etrafında yoğunlaşmış olup Katolik kilisesinin görüşlerinden 
oldukça farklıdır. Katolik kilisesine göre kurtuluş ancak imanlutuf, 
sakramentler ve sâlih amellerin oluşturduğu bir bütünlük içinde elde 
edilebilir. Pavlusçu iman fikrini esas alan ve daha çok imanın mahiyet ve 
fonksiyonu üzerinde duran Luther, insanın sadece İsâ Mesih'e inanarak 
Tanrı'nın iradesine mukabelede bulunabileceğini ve bu şekilde İsâ'nın 
himayesine ve Tanrı'nın adaletine lâyık olacağını ileri sürmüştür. Ancak 
Lutherci teoloji imana ulaşma 


konusunda insanın rolünü pasifize ederek imanın seçilmişler için bir ilâhi 
rahmet olduğunu kabul eder. Kurtuluş yalnızca Tanrı'nın önceden 
seçtiklerine bahşedilen bir lutuftur. Gerçek kurtarıcı ilâhi rahmet olduğuna 
göre iman da Mesih aracılığıyla kurtuluşa olan inançtır. Bundan dolayı 
Luther'in kurtuluş anlayışını belirten en anlamlı ifade “rahmet aracılığıyla 
inancı tarafından aklanma”dır. Bu kurtuluş sürecinde ne kilisenin ne sâlih 
amellerin ne de ibadetlerin rolü vardır. Kilise geleneğinin kurtuluştaki 
rolüne baş kaldırı olarak Luthercilik “sola Scriptura” (yalnızca kutsal kitap), 
“sola fide” (yalnızca iman) ve “sola gratia” (yalnızca rahmet) anlayışları 
çerçevesinde kurtuluşu daha yalın bir eyleme döndürür. Kurtuluş için 
Tanrı'nın önceden seçişi kavramı Lutherciliği katı bir kaderciliğe 
götürmüştür. Buna göre kurtuluşa ulaşmak için insanın çömlekçinin elinde 
testi olmayı bekleyen çamur gibi olması gerekir. İnsanın değil Tanrı'nın 


veya şeytanın seçişi önemlidir. 


Öte yandan Luther, Augsburg toplantısında papanın dini otoritesini 
sorgulayarak Kutsal Kitap'ı öne çıkarmış, bir yıl sonraki Leipzig 
tartışmasında papanın dini otoritesini eleştirmekle kalmamış, aynı zamanda 
konsillerin de dini bağlayıcılığını sorgulamıştır. Papalık ve konsillerin son 
dört yüzyılda ortaya çıktığını, halbuki Kitâb-ı Mukaddes'in Hıristiyanlık'la 
birlikte var olduğunu söyleyen Luther, Kitâb-ı Mukaddes'i yorumlama 
hakkının sadece papalığa değil bütün hıristiyanlara verildiğini ve sadece 
papalığın konsil toplama hakkı olduğu fikrinin de yanlış olduğunu 
savunmuştur. Ferdin kurtuluşunda belirleyiciliği kiliseden Kitâb-ı 
Mukaddes'e kaydıran Luther, Hıristiyanlık'taki Latın-Yunan kültürünü 
dışlamak, Kutsal Kitap'ın yorum hakkını papalığın elinden almak, 
hıristiyan halkı kutsal metinle buluşturmak için Kitâb-ı Mukaddes'1i 
Almanca'ya tercüme etmiştir. 


Luther ve İslâmiyet. Luther'in İslâm ve Kur'an hakkındaki fikirlerini, 
Dominiken misyoneri Ricoldus de Monte Crucis'in Cunfutatio Alcorani 
(Kur'an'ın tekzibi) adlı eserini okuyarak oluşturduğu bilinmektedir. Bazı 
kaynaklar onun Kur'an'ı kötü bir Latince tercümeden Almanca'ya 
çevirdiğini kaydediyorsa da (Michelet, TI, 176) bu tercümenin 
tamamlanmadığı veya yayımlanmadığı anlaşılmaktadır (Wolf, XXXI 
(1941), s. 162). İslâm'ı Türkler'in dini sayan ve müslümanı Türk ile 
özdeşleştiren Luther Müslümanlığı çok defa yanlış ve ön yargılı bir biçimde 
algılamıştır. İslâm'la alâkalı vâkıaya uygun bazı tesbitlerde bulunmakla 
birlikte Kur'an'a karşı saplantılı bir tavır ortaya koymuş, İslâmiyet'i 
Yahudilik, Hıristiyanlık ve diğer dinlerden aldığı unsurlardan oluşmuş bir 
din şeklinde görmüştür. Ariusçu mezhebin bir mensubu olarak nitelediği 
Hz. Muhammed'in İsâ, Meryem ve havârileri takdir etmesini bir türlü 
açıklayamamış ve bu unsurların hıristiyanlardan, yılın belli bir ayında oruç 
tutma ibadetinin ve şarap içmeme gibi uygulamaların yahudilerden 
alındığını iddia etmiştir. Luther, teslise ve vaftize inanmadıkları için 
müslümanların hıristıyanlardan çok yahudilere yakın olduğunu ileri 
sürmüştür. 


Türkler'in inancının asli kaynağı olarak nitelediği Kur'an'ı yahudilerin 
Talmut'u ve papanın dini kararları ile aynı gören ve onun ilâhi olduğunu 


inkâr eden Luther, Kur'ân-ı Kerim'i Nestüri ve yahudilerin yardımıyla 
yazılmış, içinde uydurma, yalan, zina ve fuhuş gibi uygulamaları barındıran 
insan eseri bir kitap olarak tavsif eder. Luther'e göre Hz. Muhammed'in 
böyle bir kitap yazma ihtiyacı hissetmesinin en önemli sebebi onun İncil'in 
süresini doldurduğuna, bundan dolayı kendisine yeni bir kanun verildiğine 
ve bu kanunun da Kur'an olduğuna inanmasıdır. 


Müslümanların teslisi reddetmelerini dini değil rasyonel bir tavır olarak 
gören Luther, tevhidi Tanrı'nın pederliğine aşırı vurgu yapan bazı hıristiyan 
mezheplerinin görüşlerine benzetmektedir. Öte yandan müslümanların yerin 
ve göklerin yaratıcısı tek Tanrı'ya inandıklarını, O'nun adına yemin 
ettiklerini, O'nun resim ve tasavvurlarını reddettiklerini bilmekte ve 
müslümanların Tanrı'ya şirk koşanı lânetlediklerini ve hıristiyanlar teslise 
inandıkları için onlara da lânet ettiklerini söylemektedir. “Allah” lafzının 
İbrânice “eloha” kelimesinden bozma olduğunu da iddia etmiştir (bk. 
ALLAH). 


Luther, Kur'an'ın İsâ”nın bâkire Meryem”den doğduğunu, peygamberliğini 
ve semaya yükseltildiğini kabul ettiğini, ancak İsâ'nın Tanrı'nın oğlu 
olmasını ve insanların günahlarına kefâret olarak kendini feda ettiğini, 
yeniden dirildiğini ve tekrar geleceğini inkâr ettiğini söylemektedir. Ona 
göre müslümanlar bir taraftan Hz. İsâ'nın semaya yükseltildiğine, diğer 
taraftan Hz. Muhammed'in öldüğüne inanmakla çelişki içindedir. 
Dolayısıyla İsâ yaşadığı halde Muhammed öldüğüne göre müslümanlar 
İsâ'nın Muhammed'den üstün olduğunu kabul etmelidir. Ayrıca 
müslümanlar ibadet çeşitlerinin çoğunu Yahudilik'ten almışlardır. 
Türkler'in Tanrı tarafından kendi günahlarından dolayı bir ceza olarak 
gönderildiğini kabul eden Luther, onlarla savaşmanın Tanrı ile mücadele 
anlamına geldiğine ve Türkler?i mücadele ile değil ancak kendi 
günahlarından tövbe etmekle yenebileceklerine, hem Türkler'in hem 
papalığın kıyametin alâmetlerinden olduğuna inanır. Türkler'in 
hâkimiyetinden sonra insanlık kıyameti yaşayacaktır. Luther müslümanları 
(Türkler'i) azılı düşmanları olduğu Katolikler'e benzetir. 


Luther'in eserlerinden bazıları şunlardır: Latince. Epistola Lutheriana ad 
Leonem decimum summum pontificem. Dissertatio de libertate Christiana 


per autorem recognita (1519); De Captivitate Babylonica ecclesiae 
praeludium (1520); De votis monasticis (1521); 


Enarrationes epistolarum et evangeliorum, guas postıllas vocant (1521); De 
servo arbitrio (1525); Libellus de vita et moribus Turcarum (1529). 
Almanca. Von den guten Wercken (1520); Von welltlicher Uberkeytt, wie 
weyttman yhr gehorsam schuldig sey (1523); Das diese Wort Christi (Das 
ıst mein leib etce.) noch fest stehen widder die Schwermgeister (1527); 
Vermanunge zum Gebet Wider den Türchen (1530) (eserleriyle ilgili geniş 
bilgi için bk. Olgun, s. 75-79). 
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Adnan Aslan 


LUTUF 


(akli) 


İnsanın kendi iradesiyle Allah'a iman edip buyruklarına uymasını 
kolaylaştıran ilâhi fiil anlamında kelâm terimi. 


Sözlükte “nazik ve merhametli davranmak, iyi muamele etmek” mânasında 
masdar olan lutf “iyilik etme, merhamet ve yardımda bulunma” anlamında 
ısım olarak da kullanılır. Aynı kökten türeyen letâfet ise “duyularla 
algılanamayacak şekilde ince ve şeffaf, küçük ve hacimsiz oluş” mânasına 
gelir (Lisânü'l-“ Arab, “It?” md.). Lutuf terim olarak “insanın kendi 
iradesiyle Allah'a iman edip inkâr ve isyandan kaçınmasını kolaylaştıran 
ılâhi fl” diye tanımlanır. 


Kur'an'da bir yerde “gizli ve ihtiyatlı davranmak” anlamında fiil olarak 
ınsana (el-Kehf 18/19), yedi yerde de “füllerini rıfk ile gerçekleştiren, 
kullarına iyilik ve merhamet eden, zâtı duyularla algılanamayan, en ince ve 
gizli hususları dahi bilen varlık” mânasında isim olarak Allah'a nisbet edilir 
(M. EF. Abdülbâki, el-Mu'cem, “ltf? md.). Ayrıca fazl, ihsan ve rahmet 
kelimeleri de lutfa yakın anlamlarda Kur'an'da yer alır (a.g.e., “fdI”, “hsn”, 
“rhm” md.leri). Lutuf kavramı çeşitli hadis rivayetlerinde “iyilikte 
bulunmak, yardım etmek, nezaketle davranmak” mânalarında geçmektedir 
(Wensinck, el-Mu'cem, “ltf? md.). 


Lutuf, TI. (VTLL) yüzyıldan sonra Mu'tezile ekolünce “vücüb alellah” 
kavramına bağlı olarak bir kelâm terimi haline getirilmiştir. İslâm 
kelâmcıları, Allah'ın iman ve itaatle yükümlü kıldığı kullarına lutufta 
bulunduğu hususunda ittifak etmekle birlikte bunun müminler ve kâfirler 
hakkında tecelli edişi, bu konudaki ilâhi kudretin alanı ve Allah'a vâcip 
olup olmadığı hususunda farklı görüşler ileri sürmüşlerdir. 


I. Lutuf gerçekleşmesi halinde ınsanın farz olan ilâhi emirlere itaati tercih 
edip yasaklanan kötü fillerden kaçınmasını veya böyle bir tavra 
yaklaşmasını sağlayan ilâhi yardım niteliğinde bir fiildir ve sadece farz 


niteliğinde olan füllerde değil nâfile ibadetlerde de geçerlidir. Lutuf, iyi füle 
yaklaştıran veya kötü fiilden uzaklaştıran (mukarrib) ve fili gerçekleştiren 
(muhassıl) olmak üzere ikiye ayrılır. Mukarrib lutuf fili işleme yolundaki 
engellerin, ayrıca kötülüğe özendiren faktörlerin ortadan kaldırılması 
demektir. İnsanın fâil oluşunu ve irade hürriyetini yok etmeksizin vuku 
bulan lutuf doğrudan doğruya Allah'ın, mükellefin ya da mükellef dışındaki 
bir fâilin fiilinden kaynaklanabilir. Eğer Allah'ın fiilinden kaynaklanırsa bu 
durumda lutuf ya insanın sorumlu kılınmasından önce veya ona yakın bir 
zamanda ya da ondan sonra vâki olur. İnsanın sorumlu kılınmasından önce 
veya ona yakın bir şekilde vuku bulursa bunun Allah hakkında vâcip 
olmadığında şüphe yoktur, çünkü ancak yükümlü kılınan insanın ileri 
sürebileceği mâzereti ortadan kaldırmak gibi bir amaç içerdiği zaman vâcip 
olur. Esasen Allah, mükellef kılmadan önce insanı irade hürriyetine ve fil 
yapma gücüne muktedir kılar. Sevap derecesine ulaştırma hikmeti 
çerçevesinde insanı mükellef kıldıktan sonra Cenâb-ı Hakk'ın, lutufta 
bulunması halinde emirlerine itaat edip yasaklarından uzaklaşmayı tercih 
edeceğini bildiğinden kulundan bu lutfu esirgememesi gerekir, aksi takdirde 
kulunu sevap derecesine ulaştırma amacını bozmuş olur. Akıl yürütme 
melekesi vermek, peygamber göndermek ve ilâhi kitaplar aracılığıyla 
ınsanların tâbi olacakları hükümleri bildirmek vâcip olan ilâhi lutufların 
kapsamına girer. Eğer lutuf mükellefin kendi fili aracılığıyla vuku buluyor 
ve zarardan sakınma niteliği taşıyorsa, yani kul nâfile değil de farz 
niteliğindeki bir ful aracılığıyla lutfa mazhar olacaksa bunun 
gerçekleştirilmesi kulun kendisine aittir. Lutuf mükellefin kendisi dışındaki 
birinin fiiline bağlı ise bu durumda Allah'ın sözü edilen fiile yönelik ilmi ya 
ikinci şahsın onu yapacağı şeklindedir ki bu takdirde Allah'ın birinci şahsı 
sorumlu tutması güzel olur ya da yapmayacağı şeklindedir, bu takdirde de 
onunla birinci şahsı mükellef tutması güzel olmaz. Ancak her iki durumda 
da ilâhi ilim ikinci şahsın göstereceği davranış biçimiyle irtibatlıdır. Vâcip 
niteliğindeki bir fili gerçekleştiren lutfa “tevfik”, yasaklanmış fiili 
terketmeyi sağlayan lutfa “ismet” adı verilir. Allah, mükellef tuttuğu 
insanlara iman etmelerini sağlayacak bütün lutufları vermiştir. O'nun 
nezdinde kullarının iman ve itaat etmesini sağlayacak başka lutuflar yoktur. 
Erken devir Mu'tezile kelâmcıları bir ayırıma tâbi tutmaksızın lutfun 
mutlak şekilde Allah'a vâcip olduğunu savunurken Kâdi Abdülcebbâr gibi 
müteahhir dönem Basra Mu'tezilesi”'ni temsil eden kelâmcılar tekliften 
sonraki lutfun Allah'a vâcip olduğu görüşündedir (Eş'ari, Makalât, s. 247; 


Kâdi Abdülcebbâr, s. 519-521). Mu'tezile'den Nazzâm, Allah'ın mükellef 
kıldığı insanların 


ıman etmelerine yardım edecek lutuflarda bulunduğunu ve bu tür lutufların 
benzerlerine sınırsızca sahip olduğunu kabul eder. Ca'fer b. Harb ise 
kâfirlerin kendi iradeleriyle iman etmelerini sağlayacak lutuflara Allah'ın 
sahip olduğunu, ancak bu lutufları kâfirlere vermesi halinde iman 
etmelerinden ötürü mükğfatı hak etmeyeceklerini söylemiştir (Eşari, 
Makalât, s. 247). Bağdat Mu'tezile ekolüne bağlı olan Ca'fer b. Mübeşşir'in 
“Alâ Aşhâbi”l-lutf adlı eserinden kendisinin lutuf nazariyesini 
benimseyenleri tenkit ettiği anlaşılmaktadır (DİA, VI, 554). Şia 
kelâmcılarının çoğunluğu da mükellef kıldığı kullarına lutufta bulunmanın 
Allah'a vâcip olduğu ve bu sebeple O'nun kullarına gereken lutuflarda 
bulunduğu görüşündedir (Şeyh Müfid, s. 366; İbnü”l-Mutahhar el-Hilli, s. 
217). 


2. Allah'ın, iman etmeyeceğini bildiği kimselerin hür iradeleriyle 
inanmalarını sağlayacak lutufları vardır, ancak bunları kâfirlere ihsan etmesi 
O'na vâcip değildir. Eğer vâcip olsaydı kâinatta hiçbir kâfir ve âsinin 
kalmaması gerekirdi, halbuki gerçek böyle değildir. Bu durum Allah 
nezdindeki lutufların sınırlı olduğu anlamına gelmez. Allah iman edenlere 
lutuflarda bulunmuş, kâfirleri ise saptırmıştır. Kur'an'da O'nun saptırmak 
istediği insanların göğsünü daralttığı (el-En'âm 6/125), lutuf ve rahmeti 
olmadan kimsenin mânevi açıdan temizlenemeyeceği (en-Nür 24/21) 
bildirilmiş, rızıklarının bollaştırılması halinde azacak olanların dünyalığının 
ölçülü tutulduğuna dikkat çekilmiş (eş-Şürâ 42/27), özendirici olma 
tehlikesi bulunmasaydı inkârcılara ait evlerin konforlu hale getirilmesini 
sağlayacak imkânların verileceğine işaret edilmiş (ez-Zuhruf 43/33-35), 
Kur'an'ın müminlerin gönüllerine hidayet ve şifa, kâfirlere ıse körlük ve bir 
nevi sağırlık kaynağı olduğu ve bunun kâfirlerin zarara uğramalarına yol 
açtığı haber verilmiş (Fussılet 41/44; el-İsrâ 17/82), ayrıca Allah'ın 
dilemesi halinde yeryüzündeki insanların tamamının iman edeceği 
açıklanmıştır (Yünus 10/99). Kendi tercihleriyle iman etmelerini sağlayacak 
bütün lutufları Allah'ın kâfirlere vermemesi adaletinin gereği olup bu 
sebeple cimrilik ve zulümle nitelendirilmesi mümkün değildir. Zira Allah 
kâfirleri yaratarak ergenlik dönemine kadar yaşatmış ve onlara akıl yürütme 
melekesi verdikten başka peygamber göndermiş, buna rağmen kâfirler iman 


etmemiştir (Eş'ari, el-Lüma', s. 148; Nesefi, II, 725-737). Aslında akıl da 
Allah'ın kendi iradeleriyle iman etmelerine katkıda bulunacak bütün 
lutufları kâfirlere vermek mecburiyetinde olmadığına hükmeder, çünkü 
mecburiyet aczin ifadesi olduğundan Allah hakkında muhaldir. İnsanlar 
arası ilişkilerde bile lutfun son noktasına kadar ihsan edilmesi gerekli 
görülmez. Ümmetin, kulluk görevini yapabilmek için dualarında Allah'tan 
yardım istemek ve günahlardan korunma talebinde bulunmak gerektiği 
konusunda icmâ etmesi lutfun Allah'a vâcip olmadığının bir delilini teşkil 
eder. Eğer iman etmeleri için kâfirlere her türlü lutfunu ihsan etmesi Allah'a 
vâcip olsaydı bu takdirde her yüzyılda bir peygamber göndermesi ve 
peygamber vârisi olan kişilerle hüküm verme mevkiinde bulunan kimseleri 
hatadan koruması gerekirdi. Halbuki realitede bunun gerçekleşmediği 
bilinmekte ve lutfu Allah'a vâcip gören Mu'tezile kelâmcılarınca da bu 
husus kabul edilmektedir (Seyyid Şerif el-Cürcâni, VIL, 196). Şu halde 
Allah'ın lutufta bulunduğu kişi iman ve itaat etmiş, lutfundan mahrum 
bıraktığı kimse de inkâr ve isyan yolunu tutmuştur (Eş'ari, Makalât, s. 577- 
578; İbn Fürek, s. 53). Eş'ariyye, Mâtüridiyye ve Selefiyye âlimlerinin 
tamamı bu görüştedir. Bişr b. Mu'temir ve ona tâbi olan Bağdat 
Muktezilesi'ne mensup kelâmcılar da kullarına lutufta bulunmanın Allah'a 
vâcip olmadığını söylerler. Ancak onlar, Allah'ın sadece müminlere lutufta 
bulunduğuna ve kâfirleri bundan mahrum bıraktığına ilişkin Sünni görüşe 
katılmamışlardır (Eş'ari, Makâlât, s. 246; Kâdi Abdülcebbâr, s. 520). 


Lutuf konusunda farklı iki ana görüşü benimseyen kelâmcılar birbirlerini 
eleştirmişlerdir. Kâdi Abdülcebbâr lutuf meselesinde Mücbire'yı 
(Eş'ariyye) kendilerinin muhalifi bile saymaz. Zira ona göre lutuf, kişinin 
iradesiyle iman ve itaati seçmesine yardım etmek demektir. Halbuki 
Eş'ariyye ve diğer Sünniler, ınsanın irade hürriyetinden tamamen yoksun 
olması anlamına gelebilecek bir anlayışa sahiptir. Ayrıca Mu'tezile'nin, 
lutfu, sadece mükellefin yükümlülüğün üstesinden gelmesini mümkün 
kılacak gücünü arttırmak ve ileri sürebileceği mazereti ortadan kaldırmak 
noktasında Allah'a vâcip gördüğü, Sünniler'in ise kulunu güç 
yetiremeyeceği yükümlülüğe tâbi tutmasını (teklif-i mâ lâ yutâk) Allah 
hakkında câiz gördüğü dikkate alınırsa lutuf probleminden uzak kaldıkları 
anlaşılır. Bu bakımdan Eş'ariyye -ve diğer Sünniler-lutuf konusunda 
Mut'tezile'nin muhalifi olabilecek bir konuma sahip değildir (Şerhu”1- 
Uşüli”l-hamse, s. 519-520). Kâdi Abdülcebbâr, Mu'tezile'nin gerçek 


muhalifi saydığı Bişr b. Mu'temir ve Bağdat Mu'tezile ekolü mensuplarının 
ise görüşlerini yanlış bir temele dayandırdıklarını savunur. Ona göre 
Allah'ın, her mükellefin kendi isteğiyle iman etmesini sağlayacak lutufta 
bulunma gücüne sahip olduğunun ve buna rağmen insanlardan bir kısmının 
ıman ederken bir kısmının inkâr yoluna saptığının görülmüş olmasından 
hareketle lutfun Allah'a vâcip olmadığını söylemek yanlıştır. Çünkü 
Allah'ın, lutufta bulunacağı bazı kulların iman etmeyeceklerini davranış 
biçimlerinden bilmesi imkânsız değildir, dolayısıyla ona yapılacak muamele 
lutfa dönüşmez. Nitekim iki çocuğu bulunan bir babanın, aynı şekilde 
ilgilendiği çocuklarından birinin okula gidip öğrenimini tamamlayacağını, 
diğerinin ise öğrenimini tamamlama iradesini göstermeyeceğini psikolojik 
durumlarından hareketle bilmesi mümkündür. Mükellefler hakkında 
Allah'ın durumu da buna benzetilebilir (a.g.e., s. 523). 


Sünni âlimler de Mu'tezile ve Şia kelâmcılarının lutuf nazariyelerini 
eleştirmişlerdir. Ebü'l-Muin en-Nesefi, lutuf nazariyesinin aslah ilkesiyle 
çelişen bazı yönlerinin bulunduğunu söyler. Zira iman ve itaat fülinin ilâhi 
lutuf bulunmadan gerçekleştirilmesi güç olmakla birlikte mümkün olup 
daha çok sevap kazandırır, aynı fiili lutfa mazhar olarak gerçekleştirmek ise 
daha az sevaba vesile olur. Mu'tezile'nin benimsediği aslah ilkesine göre 
daha çok sevaba ve en üstün mertebeye erişmesi için mükellefi lutuftan 
yoksun bırakmak gerekir. Bu ise lutfun Allah'a vâcip olduğu iddiasıyla 
çelişir (Tebşıratü”l-edille, TI, 732-733). 


İslâm kelâmcıları, mükellef kulların iman ve itaat etmek için Allah'ın 
lutfuna muhtaç olduğu görüşünde birleşmektedir. Görüş ayrılıkları daha 
çok, bütün insanların iradeleriyle iman etmelerini sağlayacak lutufların 
Allah nezdinde mevcut olup olmadığı, kâfirlere lutufta bulunup 
bulunmadığı ve kullarına lutuflarıyla muamele etmesinin Allah'a vâcip olup 
olmadığı noktalarında toplanmaktadır. Allah'ı mecburiyet altında 
bulunmakla nitelemeye ve lutfunu sınırlamak suretiyle rahmetini 
daraltmaya götürecek anlayışların naslarla ve aklın Allah hakkında 
ulaşabildiği bilgilerle örtüşmediğini söylemek gerekir. Buna karşılık 
Allah'ın, iradeleriyle iman ve itaat edebilmeleri içın sadece müminlere 
lutufta bulunduğunu, 


kâfirleri ise bundan tamamen mahrum bıraktığını savunan görüşün naslarla 
ve adalet mantığıyla bağdaştırılmasını zorlaştıran yönleri vardır. Lutuf 
konusuna naslar açısından bakılınca, mükelleflerin kendi iradeleriyle iman 
ve itaat etmelerine yardımcı olacak ilâhi nimet ve lutufların insanlara 
yeterince verildiğini söylemek gerekir. İnsana yükümlülüğün üstesinden 
gelebilecek şekilde irade hürriyetinin verilmesi, peygamberler 
gönderilmesi, ilâhi kitaplar aracılığıyla kulluk görevlerinin açıkça 
bildirilmesi bu lutufların başlıcalarıdır. Lutfun gerekliliğini ileri sürenler de 
bunu söylemektedir. Lutfun sadece müminlere verilip kâfirlerin bundan 
mahrum bırakıldığı meselesine gelince bunu da şöyle anlamak mümkündür: 
Allah kimseyi mümin veya kâfir olarak yaratmamıştır. Herkes mümin 
olmaya da kâfir olmaya da elverişli olarak doğar. Yetişkin hale gelip 
mükellef olan insan, iradesini iman ve itaat yönünde kullanırsa bu tercihinin 
dünyada başlayan bir mükâfatı olarak Allah kendisine lutufta bulunur, 
kulluk yapmaya devam ederse lutufları artarak devam eder, yani mümin 
olmayı seçenlere ilâve lutufta bulunur. Eğer iradesini inkâr ve isyan 
yönünde kullanırsa Allah onu lutfundan mahrum bırakır. Şu halde kâfirin 
ılâhi lutuftan mahrum edilişi, iman ve itaat etme irade ve gücünden yoksun 
bırakılması şeklinde anlaşılmamalıdır. 
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İlyas Çelebi 


LUVİS ŞEYHO 


(bk. ŞEYHO, Luvis). 


LUB 


(<a) 


Dini ve tasavvufi hal ve makamların bir mertebesini ifade eden tasavvuf 
terimi. 


Sözlükte “öz” anlamına gelen lübb kelimesi, tasavvuf kaynaklarında 
“kuruntu ve hayal kabuğundan arınmış ve kutsal nurla aydınlanmış akıl”, 
“özün özü” anlamındaki lübbü'l-lüb ise “akla güç veren ilâhi ve kutsi nur” 
şeklinde tanımlanmış (et-Ta'rıfât, “lüb” md.; Kâşâni, s. 72), Kur'an'da 
birçok yerde geçen “selim akıl sahipleri” mânasına gelen ülü'l-elbâb 1fadesi 
(meselâ bk. Sâd 38/29, 43) bu terimin kaynağı olarak görülmüştür. Kutsi 
nurla güçlenerek vehim ve hayal kabuğundan arınan selim aklın aşkın 
bilgileri algılayabileceği kaydedilmiştir (Kâşâni, s. 72; Gümüşhânevi, s. 
24). “Kabuk” anlamındaki kışr ise mutasavvıflara göre bâtın ilmini 
bozulmaktan koruyan zâhir ilmidir. Hakikate göre tarıkat, tarikata göre 
şeriat kışrdır. Mânevi halini ve yolunu şeriatla korumayan sâlikin hali 
bozulur; yolu hevâ, heves ve vesvese yoluna dönüşür. Tarikatı hakikate 
ulaşmanın aracı olarak görmeyen kişi zındık ve mülhid olur (Kâşâni, s. 144; 
Gümüşhânevi, s. 24). Buna göre şeriat, tarikat ve hakikat sıkı şekilde 
birbirine bağlıdır; önceki sonrakinin kabuğu, sonraki de öncekinin özüdür. 
Özü olmayan kabuk bir işe yaramaz, kabuğun muhafaza etmediği öz de 
bozulmaya mahkümdur. 


Gazzâli tevhidin dört mertebesinden söz ederken bu mertebeleri kışr ve lüb 
terimlerinin yardımıyla açıklar. Ona göre münafıkların tevhidi özü olmayan 
bir kabuktan yani şekilden ibarettir. Sürekli gaflet içinde bulunan avamın 
tevhidi de kabuktur; ancak bu, münafıklar için söz konusu edilen kabuktan 
farklıdır. Mukarrebinin tevhidi lüb, sıddikların tevhidi lübbü”l-lübdür. 
Gazzâli bu hususu ceviz misaliyle izah eder. Cevizin üzerindeki sert kabuk 
kışr, bu sert kabuğu örten yeşil ve acı kabuk kışrü”l-kışrdır. Sert kabuğun 
içindeki ceviz lüb, bu özün içindeki ceviz yağı lübbü”l-lübdür ve nihai amaç 
da budur (İhyâ?, IV, 240). 


Tasavvufta ınsân-ı kâmil bütün varlıkların özünün özü olarak kabul edilir ve 
bu husus “zübde-i âlem, hulâsa-ı mevcüdât, merdüm-i dide-i ekvân” gibi 
tabirlerle ifade edilir. Aynı şekilde ruh öze, onu taşıyan ve koruyan beden de 
kabuğa benzetilmiştir. Öte yandan anlam ve kavram öz, bunları dile getiren 
söz ve terim kabuktur. Maksat lafız değil mâna olmakla beraber içinde 
mânayı barındırması ve bunu başkalarına aktarmanın aracı olması 
bakımından lafız ve söz de önemlidir. Yünus Emre, “Şeriat tarikat yoldur 
varana / Hakikat mârifet ondan içerü” beytiyle bu hususu dile getirmiştir. 
Özden, hakikatten, mârifetten yoksun oldukları halde kendilerini ehl-i lüb 
kabul eden sahte süfiler başkalarını ehl-i kışr olarak görüp 
küçümsemişlerdir. 
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Süleyman Uludağ 


LÜBÂBE bint HÂRİS 


(bk. ÜMMÜ'I-FAZL). 


LÜBÂBÜ”I-ELBÂB 
(SLYI Çil) 


Avfi'nin (6. 629/1232 (2) kaleme aldığı İran edebiyatında ilk şuarâ 
tezkiresi. 


618 (1221) yılında tamamlanan ve Farsça şiir yazan 300'e yakın şairin 
hayat hikâyesiyle seçme şiirlerini ihtiva eden bir tür antoloji niteliğindeki 
eser, Afganistan ve Kuzey Hindistan'da hüküm süren Gur Sultanı 
Şehâbeddin Muhammed'in memlüklerinden Melik Nâsırüddin Kabâce'nin 
veziri Aynülmülk Fahreddin Hüseyin'e ithaf edilmiştir. Şiirin ve şairliğin 
mahiyetine dair bir önsözle başlayan eserde şiirle ilgilenen sultanlar, 
vezirler ve ileri gelen devlet ricâlı, âlimler ve imamlar hakkında bilgi 
verilmiş, daha sonra şairlerin hayatına ve şiirlerine geçilmiştir. Yazar örnek 
şiirleri kaydetmeden önce bunların değeri hakkında açıklamalarda 
bulunmuştur. Bu bakımdan Avfi'nin tezkiresi Ebü Mansür es-Seâlibi'nin 
Yetimetü”'d-dehr'ine benzemektedir. Lübâbü”l-elbâb şairler hakkında bazan 
çok az bilgi içermesine, ölüm tarihlerini bile kaydetmemesine, üslübunun 
ağırlığına, örnek 


verilen şiirlerin bazan şairin üslübu hakkında bir fikir vermemesine rağmen 
Fars şiirinin ilk dönemleri hakkında değerli bilgiler içermektedir. Çağdaşı 
şairlerden birçoğu ile görüşen müellifin bu döneme dair verdiği bilgiler de 
önemli kabul edilmektedir. Tezkirede ayrıca başka kaynaklarda adına ve 
şiirlerine rastlanmayan şairlerden örnek parçalar yer almaktadır. 


Eserin önce Edward Granville Browne tarafından TI. cildi (London-Leiden 
1903), ardından E. G. Browne ve Mirza Muhammed Han Kazvini 
tarafından |. cildi (London-Leiden 1906), yayımlanmış, daha sonra bu baskı 
esas alınarak Said-i Nefisi'nin açıklama ve notları ile birlikte bir cilt halinde 
Tahran'da basılmıştır (1335 hş.). Lübâbü”l-elbâb, Seyyid Alı el-Hüseyni 
tarafından 1591-1592'de yazılan Bezmârây adlı esere küçük bazı ifade 
değişiklikleriyle ve Avfi'nin adı zikredilmeden aynen alınmıştır. 
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Tahsin Yazıcı 


.. A .. A 
LUBABU-TE'VIL 

(dell li) 

Ali b. Muhammed el-Hâzin'in (6. 7/41/1341) Kur'an tefsiri 
(bk. HAZİN, Ali b. Muhammed). LÜBÂABÜ”I-UKÜL 
(İsözli all) 


Miklâti'nin (6. 626/1229) felsefi yaklaşımların eleştirisine de yer veren 
kelâma dair eseri. 


Miklâti hakkında yeterli bilgi yoktur. İbn Abdülmelik el-Merrâküşi'nin ez- 
Zeyl ve't-tekmile adlı eseri müellif hakkında bilgi veren tek kaynak 
durumundadır. Müellifin tam adı Ebü'l-Haccâc Yüsuf b. Muhammed b. 
Muiz el-Ahdeb el-Miklâti el-Fâsi”dir. Nisbelerinden hareketle Fas ve 
Sicilmâse arasındaki bölgede yaşayan Miklâte kabilesinden olduğu ve Fas 
şehrinde doğduğu tahmin edilmektedir. Muvahhidler Hükümdarı Ebü Yüsuf 
Ya'küb el-Mansür'un (1184-1199) meclisinde bulunduğu göz önüne alınırsa 
VI. (XTI.) yüzyılın ortalarında doğduğu söylenebilir. Bazı hoca ve 
talebelerinin adını kaydeden İbn Abdülmelik, onunla İbnü”l-Kattân el- 
Mağribi arasında anlaşmazlığa rağmen nübüvvetin kesbi konusundaki 
görüşü sebebiyle İbnü”l-Kattân aleyhine kendisinden fetva almak 
isteyenlere karşı çıktığını belirtir. Yine onun verdiği bilgilerden 591 (1195) 
yılında Ebü Yüsuf el-Mansür'la, 607'de (1210) oğlu Muhammed en- 
Nâsır'la beraber Endülüs'e yapılan seferlere katıldığı ve her iki sefer 
esnasında Endülüs'te verdiği derslere büyük rağbet gösterildiği 
öğrenilmektedir. Nâsır?dan sonra oğlu Yüsuf el-Müstansır tarafından 
Neffis'e kadı tayın edildi. Ardından gelen hükümdarlar zamanında da bu 
görevini sürdürdü ve 21 Zilkade 626 (11 Ekim 1229) tarihinde Merakeş'te 
vefat etti. Lübâbü'l-“ukül”den başka Fi Uşüli”l-fıkh, el-Burhân ve el- 
Makulât adlı kitaplarının olduğu kaydedilmektedir (Lübâbü”l-ukül, s. 81, 
359). 


ez-Zeyl ve't-tekmile”de Miklâti'nin kelâm ve fıkıh usulü alanlarında mâhir 
bir âlim olduğu ve Lübâbü'l-ma' kül fi “ılmı”I-uşül adıyla bir eser yazdığı 
belirtilmektedir. Kitabın yazma nüshasının kapağında adı Lübâbü'l-ma' kül 
f0r-red “ale'l-felâsıfe fi “ılmi”l-uşül şeklinde kaydedilmekte, müellif ise 
önsözde kitabına Lübâbü'l-“ukül fi'r-red “ale'I-felâsife fi “ilmi”l-uşül adını 
koyduğunu bildirmektedir. Lübâbü'l-“ukül bir mukaddime ile on yedi 
bölümden (bab) meydana gelmektedir. Müellif mukaddimede, görüşlerinin 
sakatlığı esasen ortaya çıkmış bulunan Revâkiler'i değil Aristo ve Meşşâi 
filozoflarını hedef aldığını belirtir. 


Eserin üçte ikisini oluşturan ilâhiyyât kısmının birinci babında külli bir ilim 
olan kelâm disiplininin hedefi “dini akidelerin doğruluğunu kesin delillerle 
kanıtlama” şeklinde açıklanmıştır. Bu sebeple sözü edilen disiplinin duruma 
göre hem tabii hem ilâhi ilme yöneldiği belirtildikten sonra ilâhiyyât 
alanında kelâmcılar ve fılozoflarca kullanılan bazı terimler izah edilmiştir. 
Bunlar mevcüd, şey, zât, cevher, araz, vâhid, hüvehüve, zıd, kuvve, akıl vb. 
kavramlardır (s. 7-60). Ardından âlemin hudüsü önce imkân, sonra da 
tabiatın değişken oluşu (tegayyür) yöntemleriyle ispata çalışılır ve 
hâdislerin nihayetsiz devam edemeyeceği konusu işlenir. Ondan sonra 
filozoflarca âlemin kıdemi hakkında ileri sürülen delillere ve bunların 
eleştirisine geçilir. İlâhiyyât kısmının ikinci babı âlemin fâni oluşuna 
ayrılmış ve bu görüşü benimsemeyen filozofların delilleri çürütülmüş, 
sonraki bölümde filozofların ruhun (nefis) ezeli ve ebedi olduğu yolundaki 
ıddiası reddedilmiştir. Lübâbü'1l-“ukül”ün dördüncü bölümü imkân delili 
çerçevesinde Allah'ın varlığının ispatına ayrılmıştır. Müellif burada 
Allah'ın âlemi yaratması konusunda filozofların benimsediği feyiz ve sudür 
telakkisine tenkitler yöneltmiştir (s. 71-172). 


Miklâti eserinin daha sonraki altı bölümünde sıfatlar konusunu işlemiştir. 
Önce sıfât-ı selbiyye çerçevesinde zât-ı ilâhiyyeye yön ve mekân, 
dolayısıyla cismiyyet izâfe edilemeyeceği üzerinde durmuş, ardından 
Allah'ın birliğini, bu arada filozoflara ait vahdâniyyet delilinin eleştirisini 
konu edinmiştir. Bundan sonra sübüti sıfatları ele almış, bunları özellikle 
Mut'tezile ile olan anlaşmazlıkları göz önünde bulundurarak incelemiş, 
sekizinci bölümde ona göre aklın delâlet ettiği hayat, ilim, kudret ve 
iradeden ibaret dört sıfat hakkında fılozoflarla olan görüş farklılıklarına 
temas etmiştir. Ardından ilâhi ilmin cüz'iyyâta (şahsiyyât) taalluku 


hususunda filozoflara eleştiriler yöneltmiş, irade sıfatının hâdis olduğunu 
söyleyen Mu'tezile'nin bu görüşünü reddetmiş ve Cehm b. Safvân ile 
Hişâm b. Hakem'in Allah'a hâdis ilim izâfe edişlerini tenkide tâbi 
tutmuştur. Onuncu bölümde kelâm sıfatı ele alınmış, bu konuda filozoflar, 
Sâbiiler ve nübüvveti inkâr eden gruplarla Mu'tezile, Hâriciler, Zeydiyye ve 
İmâmiyye kelâmcıları eleştirilmiştir (s. 173-285). Kitabın on birinci 
bölümünde bir yönüyle kader konusunu ilgilendiren ilâhi iradenin hem 
hayra hem şerre taalluk edişi bahsi işlenmiş, on ikinci bölümde hüsün- 
kubuh ve salah-aslah, on üçüncü bölümde hidayet-dalâlet meselelerine yer 
verilmiştir (s. 286-329). 


Eserde nübüvvet kısmı on dört ve on beşinci bölümlerde ele alınmaktadır. 
Miklâti, İslâm filozoflarının nübüvvet konusunda olumlu veya olumsuz bir 
şey söylememekle birlikte sistemlerinin bunun inkârını gerektirdiğini 
belirttikten sonra mücizenin şartları ve nübüvveti kanıtlama yönü üzerinde 
durmuş, ardından Hz. Peygamber'in mücizelerine geçmiş, nesihten söz 
ettikten sonra Kur'an mücizesini anlatmış ve peygamberlerin ismet sıfatına 
temas etmiştir. Bu kısmın sonunda rızık ve ecel konularına da kısaca yer 
vermiştir (s. 330-379). Lübâbü'l-ukül'ün 


üçüncü kısmında âhiret konularına kısa bir bakış yapılmaktadır. On altıncı 
bölümü oluşturan bu kısımda kabir azabı, cismani haşir vb. hususlar ele 
alınmış, on yedinci bölümde imanın tarifi verilmiş, günah-iman ilişkisine 
temas edilmiştir (s. 380-397). 


Lübâbü”l-ukül”deki atıflardan anlaşıldığına göre Ebü'l-Hüzeyl el-Allâf ile 
Kâ'bi gibi Mu'tezile kelâmcıları, Fârâbi ve İbn Sinâ gibi filozoflar, ayrıca 
müellifin de mensubu bulunduğu Eş'ariyye ekolünden Bâkıllâni, Cüveyni 
ve Gazzâli'ye ait eserler kitabın kaynakları arasında yer alır. Eserin 
özellikle ılâhiyyât bölümünde bazı konuların işlenişi Gazzâli'nin 
Tehâfütü'l-felâsife'si ile benzerlik arzetmekte ve bu husus metot açısından 
ondan faydalanıldığını düşündürmektedir. İslâm dünyasının batısında temel 
kaynaklardan birini teşkil ettiği muhtemel olan Lübâbü”I-ukül'ün oldukça 
zengin bir felsefi ve kelâmi birikimin ürünü olduğunu söylemek gerekir. 
Eserin bilinen tek yazma nüshası Fas'taki Karaviyyin Kütüphanesi'nde 
kayıtlı olup (nr. 1589) Fevkıyye Hüseyin Mahmüd tarafından 


yayımlanmıştır (Kahire 1977). 
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LÜBNAN 


(e) 

Ortadoğu'da Akdeniz'e kıyısı olan ülke. 
L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 

II. TARİH 

NI. KÜLTÜR ve MEDENİYET 


Kuzeyi ve doğusu bir hilâl şeklinde Suriye topraklarıyla kuşatılmış olan 
Lübnan güneyde 60 kilometrelik bir sınırla İsrail'e komşudur; batıda ise 
Akdeniz'e açılır. Tek meclisli ve çok partili bir rejimle yönetilen ülkenin 
resmi adı el-Cumhüriyyetü”l-Lübnâniyye, yüzölçümü 10.400 km?, nüfusu 
4.376.900 (2003 tahmini), başşehri Beyrut (1.100.000), diğer önemli 
şehirleri Trablusşam (240.000), Sayda (140.000) ve Sur'dur (110.000). 


L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 


Oldukça sade bir görünüm sergileyen yüzey şekillerinin ana çizgilerini 
Lübnan dağları (Cebelilübnan) belirler. Bu dağlar kuzey-güney 
doğrultusunda 160 km. uzunluğunda olmak üzere ülkeyi baştan başa 
katedip toplam yüzölçümünün yaklaşık yarısını kaplar. Kuzeye doğru 
gidildikçe yüksekliği ve genişliği artan kalker yapılı Lübnan dağlarının 
kuzey kesiminde 3088 metreye erişen Kurnetüssevde zirvesi ülkenin en 
yüksek noktasıdır. Lübnan dağlarıyla Akdeniz'in arasına, doğu-batı 
doğrultusundaki genişliği yer yer 40 kilometreyi bulan dar bir kıyı ovası 
girer. Lübnan dağlarıyla daha doğudaki Antılübnan dağları (el- 
Cebelüşşarkı) arasında da Bikâ' (Beka', Bekaa) vadisi yer alır. Doğu 
Afrika'nın Göller bölgesinden Anadolu topraklarına kadar uzanan dünyanın 
en büyük fay hattı üzerinde bulunan Bikâ' çukurunun tabanına batıdaki 
Lübnan dağlarından ve doğudaki Antiılübnan dağlarından çok dik 
yamaçlarla inilir. Buna karşlık Lübnan dağlarının Akdeniz'e bakan batı 


yamaçları kıyı düzlüğüne ve aynı şekilde Antilübnan dağlarının doğu yarısı 
da Suriye topraklarına tedricen alçalır. 


Ülkenin iklimi kıyıdan içeriye doğru gidildikçe değişiklik gösterir. Kıyı 
kesiminde Akdeniz iklimi hüküm sürer; burada kışlar yumuşak ve yağışlı, 
yazlar sıcak ve nemlidir. Lübnan dağlarının batı yamaçlarında yağışlar 
boldur; yüksek kesimlerine ise yağış kar şeklinde düşer. İki dağ sırası 
arasında bulunan Bikâ' vadisinde karasal, hatta çöl iklimi özellikleri taşıyan 
bir iklim hâkimdir. Kıyı şeridinde 900 mm. kadar olan ortalama yıllık yağış 
tutarı Lübnan dağlarının bazı yüksek kesimlerinde 1500 milimetreye kadar 
çıkar. Bikâ' vadisinde yağışın 400 milimetrenin de altında olduğu kesimler 
vardır. Bitki örtüsünü teşkil eden sedir ormanlarının yoğun biçimde Lübnan 
dağlarında bulunması, bu ağaç türünün bitki coğrafyasında bu dağların 
adıyla (Cedrus libani “Lübnan sediri”) olarak anılmasına yol açmıştır. 
Eskiçağ'lardan beri gemi inşasında çok kullanılan Lübnan sedirleri bütün 
Akdeniz dünyasında olduğu gibi günümüzde bu ülkede de azalmış, yer yer 
küçük alanlar halinde kalmıştır. Sedirin azalmasından sonra Lübnan 
dağlarının batı yamaçlarında çeşitli çam türlerinin yetiştirilmesine 
başlanmıştır. Ancak yine de orman alanlarının eski asırlara göre 
gerilemesine rağmen Lübnan dağları halen Ortadoğu'nun en sık bitki 
örtüsüyle kaplı kesimidir. Ülkede genellikle Lübnan dağlarının 
yamaçlarından doğarak Akdeniz'e ulaşan kısa boylu fakat suyu bol 
akarsulara rastlanır. Bikâ' vadisindeki Ba'lebek eşiğinden doğarak güneye 
doğru akan ve Lübnan sınırları içerisinde denize dökülen Leytani (Leontes) 
nehriyle kuzeye doğru akan ve Lübnan'dan sonra Suriye topraklarından 
geçip Türkiye sınırları içinde Akdeniz'e ulaşan Âsi (Orontes) nehri 
diğerlerinden daha uzun ve daha önemlidir. 


Resmi dili Arapça olan Lübnan dini ve etnik bakımdan çok karışık bir 
ülkedir. Derin vadiler araziyi birinden diğerine geçilmesi güç 
kompartmanlara böldüğünden buralarda çeşitli din ve etnik gruplardaki halk 
âdeta ayrı cemaatler halinde yaşar; bu cemaatlerin başlıcaları Sünni 
müslümanlar (kıyı kesiminde), Şii müslümanlar (Bikâ' vadisinde ve 
güneyde), Katolik Mârüniler (büyük bölümü Lübnan dağlarında), Dürziler 
(Lübnan dağlarının orta kesiminde), Ortodoks Rumlar (kıyı şehirlerinde) ve 
Katolik Ermeniler?'dir (güneyin kırsal kesimlerinde). Bunların oranı 


hakkında resmi istatistikler bilgi vermemekte, gayrı resmi kaynakların 
verdiği bilgiler de birbirini tutmamaktadır. 


Kıyı bölgelerinde turunçgillerle muz ve zeytin, Lübnan dağlarının kıyı 
ovasına bakan alt yamaçlarında -taraça ziraatı sistemiyle-elma, armut, 
şeftali, üzüm ve Bikâ' vadisinde tahıl, patates, kavun ve çeşitli sebzeler 
üretilen Lübnan'ın ekonomisi çoğunlukla tarıma dayanır. Tarımın yanı sıra 
hayvancılık da yapılır (dağlık coğrafyanın sonucu olarak daha çok keçi, 
daha az koyun ve büyükbaş hayvan). Akdeniz sularındaki hızlı kirlenme 
kıyı balıkçılığına darbe indirmiştir. 1975'te başlayan iç savaş da o yıllara 
kadar ekonomide önemli bir yeri olan ticaret ve bankacılık sektörüne darbe 
indirmiştir ve halen bu etkinliklerin yeniden canlandırılmasına 
çalışılmaktadır. Yer altı zenginlikleri bakımından fakir olan ülkede (az 
miktarda linyit ve demir) sanayı faaliyetleri daha çok besin, dokuma, yapı 
malzemeleri imalâtı ve petrol rafınajı üzerinedir. Başlıca limanlarından 
petrol, zeytinyağı, işlenmiş yün ve özellikle işlenmiş mücevher ihraç edilir. 
Turizm gelirleri de iç savaştan sonra önemli ölçüde azalmıştır. 
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DİA H. TARİH 


İbrânice Lebânon, Süryânice Lebnân, Arapça Lübnân, Grekçe Libanos, 
Latince Libanus ve günümüz bazı Batı dillerinde Lebanon şeklinde 
kullanılan Lübnan kelimesinin Sâmi dillerinde “beyaz” anlamında Ibn 
kökünden geldiği, karla kaplı dağların beyaz görüntüsünden dolayı bölgeye 


bu adın verildiği kaydedilmektedir. Tarihi milâttan önce 3000 yıllarına 
kadar götürülebilen Lübnan Fenikeliler, Asurlular, Bâbilliler, Persler ve 
Makedonya Krallığı gibi birçok kavim ve devletin ardından milâttan önce 
64”ten itibaren Roma İmparatorluğu”'nun, daha sonra da Bizans'ın 
hâkimiyeti altına girmiştir. Hem Akdeniz ticaretinin hem Suriye üzerinden 
bütün Asya ticaretinin yönlendirildiği Lübnan toprakları Roma ve Bizans 
İmparatorluğu”nun da en hareketli bölgeleri arasında yer almış, Avrasya 
ticaretinin önemli temas noktalarından birini oluşturan sahil şehirleri İslâm 
döneminde de aynı işlevini sürdürmüştür. 


Bizans İmparatoru Herakleios'un yenilgiye uğratılmasıyla sonuçlanan 
Yermük Savaşı'ndan (15/636) sonra İslâm orduları günümüz Suriye, 
Lübnan, Ürdün ve Filistin topraklarına hâkim oldular. Bölge müslümanlar 
için ticari, hıristiyanlar için dini açıdan önemli idi. Mekkeliler'in ticaret 
kervanlarını Suriye'ye bağlayan yol Lübnan topraklarından geçiyordu. Hz. 
İsâ Sür (Tyre) ve Sayda (Sidon) şehirlerine ayak basmış, havârilerden Aziz 
Pavlus Sür'da bir kilise inşa etmişti. Bölge, Hz. Ömer döneminde 14 (635) 
yılından itibaren sürdürülen fetihler neticesinde Ebü Ubeyde b. Cerrâh'ın 
başkumandanlığında Yezid b. Ebü Süfyân ve kardeşi Muâviye'nin 
kumandasındaki ordular tarafından İslâm topraklarına katıldı. Halife Ömer 
bölgeyi önce Yezid'in, onun ölümünden sonra da Muâviye'nin yönetimine 
verdi. Hz. Osman devrinde bölge valisi Muâviye tarafından görevlendirilen 
Süfyân b. Mücib el-Ezdi Trablus'u kuşatarak fethetti. Muâviye bu dönemde 
çok sayıda yahudiyi buraya yerleştirdi (Belâzüri, s. 181, 182). Fethinden 
itibaren Ürdün askeri eyaletine (cünd) bağlı olan Sür hariç, Dımaşk askeri 
eyaletine bağlı olan Lübnan bölgesi Emeviler devrinde de bu konumunu 
devam ettirdi. Muâviye hilâfet merkezini Dımaşk'a nakledince Lübnan'ın 
da dahil olduğu Suriye bölgesinin (Bilâdüşşam) önemi arttı. Emeviler 
döneminde özellikle Bizans'a yönelik seferler sırasında Bizans'tan 
gelebilecek tehlikeler karşısında güçlü bir savunma oluşturabilmek 
amacıyla bölgenin sahil kesiminin imar ve iskânına önem verildi. Beni 
Rebia ve Beni Hanife gibi Arap kabileleri bölgeye yerleştirildi. Bu arada 
çeşitli İranlı kabileler Beyrut, Sür ve Sayda şehirlerinde iskân edildi. 
Haleflerinin de Muâviye'nin bu politikasını devam ettirmeleri sonucunda 
Lübnan'da İslâmiyet hızla yayıldı. Bölgenin nüfus yapısında önemli yeri 
olan Mârüniler, hemen hemen aynı dönemlerde Bizans içindeki mezhep 
çatışmaları sebebiyle bölgeye yerleştiler. Bütün bu grupların yanında Bizans 


kaynaklarında Mardaites (Merdeiler), Arap kaynaklarında Cerâcime olarak 
adlandırılan ve çıkardıkları isyanlarla sık sık problem oluşturan bir grup da 
VT. yüzyılda bölgeye yerleşti. Bizans gazâlarıyla meşgul olan ve 
kendilerine “zühhâdü”'s-sugür” denilen dervişler ise daha ziyade sahıl 
bölgelerinde iskân edildi. Böylece Emeviler devrinde genel olarak 
Lübnan'da tarımla uğraşan hıristiyanlarla Trablus, Beyrut, Sayda ve Sür 
gibi sahil şehirlerinde gazâ ile meşgul olan müslümanlardan oluşan bir 


toplumsal yapı ortaya çıktı. Bu dönemde Bizans donanması 


birkaç defa sahil şehirlerine saldırdıysa da alınan tedbirler sonucunda 
başarılı olamadı. 


Arap coğrafyacıları, Lübnan toprakları içinde bulunan Sayda ve Sür 
şehirlerinin hem ticari hem de Dımaşk şehrini korumaları açısından 
taşıdıkları askeri ve stratejik öneme dikkat çekmişlerdir. Belâzüri”ye göre 
Halife Hişâm b. Abdülmelik Akkâ'daki tersaneyi Sür şehrine nakletmiş, 
böylece şehir müslümanların deniz kuvvetleri üssü haline gelmiştir (a.g.e., 
s. 169). Bu dönemde şehre yapılan su kuyuları ve dağıtım şebekesi, eserini 
X. yüzyılın ikinci yarısında yazan coğrafyacı Makdisi”ye göre şehrin su 
ihtiyacını karşılamaktaydı. Abbâsiler, Emeviler'in bölgede uyguladıkları 
politikayı devam ettirerek Lübnan'ın Dımaşk'a bağlı olan idari yapısını 
korudular ve sahil şehirlerini tahkime önem verdiler. Ancak devlet 
merkezini Suriye'den Irak'a nakletmeleri bölgenin siyasi konumunu 
zayıflattı. Bu durum Abböâsi valilerinin daha serbest hareket etmelerine ve 
zaman zaman halka zulmetmelerine sebep oldu. Nitekim bölgede 
Abbâsiler'in ilk döneminde haraç âmiline karşı Müneytıra'da çıkan isyan 
bu tür uygulamalara karşı bir tepki olarak ortaya çıktı. Abbâsiler, Bizans 
saldırılarına ve isyanlara karşı bölgede yeni düzenlemeler yapmak zorunda 
kaldılar. Beyrut, Sayda ve Trablus gibi sahil şehirlerine gerçekleştirilen 
Bizans saldırılarıyla iç kesimlerdeki isyanları önlemek üzere bölgeye 
Tenühiler, Kilâbiler gibi Arap kabileleri yerleştirildi. 


Abbâsiler'in zaman içinde zayıflamaları sonucunda merkeze uzak 
bölgelerdeki valiler bağımsızlıklarını elde etmeye başladılar. Lübnan 
toprakları IX. yüzyılın son çeyreğinde Tolunoğulları”nın hâkimiyetine geçti. 
Bu dönemde Lübnan'ın güney kesimlerinde yayılma imkânı bulan İsmâili- 
Karmati hareketi özellikle bölgenin istikrarında önemli rolü olan Tenühiler 


tarafından kabul gördü. Lübnan, X. yüzyıl başlarında Tolunoğulları”nın 
yıkılmasıyla kısa süreli olarak tekrar Abbâsi âmillerinin yönetimine girdi. 
Ardından bir dönem Ihşidiler'in idaresi altına giren bölge 358'den (969) 


itibaren tedrici olarak Fâtımiler'in hâkimiyetine geçti. 


Fâtımiler devrinde Lübnan'ın siyasi ve dini tarihini günümüze kadar 
etkileyen önemli değişiklikler gerçekleşti. Esasen Lübnan, özellikle 
Abbâsiler”den itibaren yönetim merkezlerine uzak ve yarı müstakil konumu 
sebebiyle öteden beri İsmâililik, Nusayrilik gibi gayri Sünni mezhepler için 
uygun bir nüfuz alanıydı. İsmâililik bölgede IX. yüzyılın başlarından 
itibaren yayılmaya başlamıştı. Fâtımiler'in politikası sonucu Lübnan'da 
Şiiler'in nüfuzu arttı. 1047 yılında Lübnan'a gelen Nâsır-ı Hüsrev, Trablus 
ve Sür halkının büyük kısmının Şii olduğunu kaydeder (Sefernâme, s. 20, 
21). Halife Hâkim-Biemrillâh devrinde Dürzilik de yayılma imkânı buldu. 
Sünniler daha ziyade şehirlerde yaşamaya devam ettiler. Bölgenin dini 
yapısındaki bu köklü değişme XI. yüzyılda çeşitli gruplar arasında 
çatışmalara sebep oldu. Kısa süreli ve istikrarsız Selçuklu hâkimiyeti 
sırasında bölgede Sünnilik tekrar yaygınlaşmışsa da Selçuklular'ın kendi 
aralarındaki ihtilâfların bir neticesi olarak bölgenin özellikle sahil kesimleri 
tekrar Fâtımiler'in eline geçti. Fâtımiler döneminde bölgeye gelen 
seyyahların verdikleri bilgilerden Lübnan'da tarımın çok geliştiği, Bizans, 
İtalya, Sicilya, Endülüs ve Mağrib'den gelen gemiler kanalıyla yapılan canlı 
bir ticari faaliyetin olduğu anlaşılmaktadır. 


Öte yandan Lübnan, gerek ticari gerek dini önemi sebebiyle hıristiyan 
dünyasının ilgi odağı olmaya devam etti. 364”te (975) Bizans İmparatoru |. 
Ioannes Çimiskes, Beyrut'u ele geçirdiyse de Fâtımiler şehri hemen geri 
aldılar. 1. Haçlı Seferi sırasında Lübnan sahil şehirlerine karşı yapılan 
Bizans seferleri bir süre daha devam ettikten sonra varılan anlaşmalar 
neticesinde bölge istikrara kavuştu. XI. yüzyılın ikinci yarısında 
Fâtımiler'in bölgede hâkimiyetleri zayıflamaya başlayınca Sür'da 
Ukayliler, Trablus ve civarında Ammâroğulları müstakil hânedanlıklar 
kurdular. XII. yüzyıl başlarında Lübnan topraklarına giren Haçlılar 1124'te 
bütün sahil şehirlerini ele geçirdiler. Böylece bugünkü Lübnan toprakları 
Ba'lebek ve iç bölgeler dışında Haçlı yönetimi altına girmiş oldu. Haçlılar 
döneminde Lübnan üç idari bölüme ayrıldı. Beyrut'un kuzeyinden 
Trablus'a kadar olan bölge Trablus Kontluğu'na (1099-1291), Beyrut, 


Sayda ve Sür Kudüs Krallığı'na (1109-1289) bağlıydı. Lübnan'ın iç 
kesimleri ise müslümanların hâkimiyeti altında bulunuyordu. 


Selâhaddin-i Eyyübi'nin Hittin zaferi (5983/1187) ve ardından Kudüs'ü fethi 
(585/1189) Lübnan topraklarında yeni gelişmelere yol açtı. Selâhaddin, 
Beyrut ve Sayda'yı da fethederek Trablus Kontluğu ile Kudüs Krallığı 
arasındakı irtibatı kopardı. Onun ölümüyle ortaya çıkan iktidar 
mücadelelerinden faydalanan Haçlılar 1197'de bu şehirleri tekrar ele 
geçirdiler. Ardından Eyyübiler ve Haçlılar arasında yapılan anlaşmalarla 
Lübnan'ın sahil kesimi Eyyübi devri boyunca Haçlılar'ın elinde kaldı. 


664 (1266) yılından itibaren Lübnan topraklarını almak için Haçlılar'la 
mücadele eden Memlük Sultanı I. Baybars 1271'de Trablus Kontluğu'na 
bağlı pek çok kaleyi fethetti. Ancak Haçlı tehlikesi karşısında anlaşarak geri 
çekilmek zorunda kaldı. Lübnan topraklarıyla ilgili olarak Haçlılar'la çeşitli 
anlaşmalar yapan Kalavun, idaresinin son yılarında Trablus'u geri almayı 
başardı (688/1289). 690”da (1291) sahil şehirlerini ele geçirerek Haçlı 
hâkimiyetine son veren el-Melikü”l-Eşref Halil b. Kalavun bu şehirlerin 
kale ve istihkâmlarını yıktırdı. Memlükler'in bölgedeki tam hâkimiyetleri, 
XIV. yüzyıl 


başlarında kendilerini uzun yıllardır uğraştıran Kesrevan?'daki Dürzi ve 
Nusayri zümreleri yenmeleri ve bölgeye bazı Türkmen aşiretlerini 
yerleştirmeleriyle gerçekleşti. 


Bölge, Memlükler döneminde eskiden olduğu gibi Suriye (Bilâdüşşam) 
ıdari yapılanmasına dahildi. Bu devirde Suriye toprakları Dımaşk, Halep, 
Hama, Trablus, Safed ve Kerek nâibliklerinden oluşuyordu. Lübnan'ın 
kuzeyi Trablus nâibi tarafından yönetiliyordu. Memlük sultanı tarafından 
tayin edilen Trablus nâiblerinin memlük askeri hiyerarşisinde en yüksek 
rütbe olan emir-i mie ve mukaddemü”!l-elflerden seçiliyordu. Bu durum 
Kuzey Lübnan'ın bu dönemde önemli bir merkez olduğunu göstermektedir. 
Yine bu devirde Beyrut ve daha güneydeki şehirler Dımaşk nâibliğine bağlı 
dört birimden birini oluşturuyordu. Dımaşk nâibü”s-saltanasının tayın ettiği 
Ba'lebek nâibi Lübnan'ın iç kesimlerinden sorumluydu. Ba'lebek nâibine 
bağlı Beyrut ve Sayda ise valiler tarafından yönetiliyordu. Köyler ve 
kasabalar emir, şeyh veya mukaddem olarak adlandırılan ve statüleri 


farklılık gösteren liderlerin idaresi altındaydı. 


Memlükler bölgeye geldiklerinde sahil şehirleri daha ziyade Katolik 
hıristiyanlar tarafından iskân edilmişti. Özellikle Fâtımi hâkimiyetinde 
Dürzilik, İsmâililik ve Nusayrilik gibi gayri Sünni mezhepler bölgede 
yaygınlaşmıştı. Memlükler döneminde Lübnan'ın nüfus yapısı 
müslümanlar, özellikle de Sünniler lehinde gelişti. Selçuklular'ın XI. 
yüzyılda başlattığı bölgeyi yeniden Sünnileştirme süreci Memlükler 
tarafından pekiştirildi. Lübnan'ın sahil kesimi Memlükler devri boyunca 
Haçlı saldırılarına mâruz kaldı. Bunun sonucu olarak sahil şehirleri tekrar 
tahkim edildi. Dürzi, Nusayri ve Mârüniler'in zaman zaman çıkardığı 
ısyanlar Memlük kuvvetleri tarafından bastırıldı. 


Lübnan, XIV. yüzyıldan itibaren güçlü Memlük hâkimiyeti altında istikrarlı 
bir dönem geçirmiştir. Bu dönemde Venedik, Ceneviz, Amalfi, Pisa ve 
Kıbrıslı tüccarların gemilerle Lübnan'ın sahil şehirlerine geldikleri, 
Beyrut'ta bu tâcirlere ait hanlar olduğu bilinmektedir. Beyrut milletlerarası 
ticaret merkeziydi ve Trablus'la birlikte doğu-batı yönündeki baharat 
ticaretinin ana limanlarının başında yer alıyordu. Şehirde bir gümrük idaresi 
vardı. Gümrük Dımaşk nâibinin gönderdiği idareciler tarafından 
yönetiliyordu. Venedik ve Cenevizliler?'in Haçlılar devrinde bölgede 
açtıkları konsolosluklar, hanlar ve kiliseler Memlükler döneminde de 
faaliyetlerini sürdürmüştür. Memlükler, hıristiyanlarla yaptıkları ticari 
anlaşmalarla onların haklarını koruyacaklarına ve kutsal mekânlarına zarar 
vermeyeceklerine dair menşurlar akdetmişlerdir. Lübnan, 922 (1516) 
yılında Yavuz Sultan Selim'in Suriye-Mısır seferi sırasında Osmanlı 
hâkimiyetine girmiştir. 


Bölgeyi dolaşan seyyahlar Lübnan'ın Osmanlı öncesindeki dönemleri 
hakkında dikkat çekici bilgiler vermişlerdir. Nâsır-ı Hüsrev'den sonra 
bölgeye gelen seyyahlardan biri yahudi asıllı Tudelalı Benjamiın'dir (XII. 
yüzyıl). Aynı devirde Şerif el-İdrisi Sür şehrindeki cam, seramik ve tekstil 
sanayiinden bahseder. Bölgenin özellikle Haçlı hâkimiyetindeki dönemi 
hakkında bilgiler İbn Cübeyr'in seyahatnâmesinde yer almaktadır. İbn 
Battüta'nın eserinde de Lübnan'ın Memlükler devrindeki durumuna dair 
bilgiler bulunmaktadır. 
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Mustafa L. Bilge MI. KÜLTÜR ve MEDENİYET 


Lübnan'ın jeopolitik konumu ve kozmopolit etnik yapısı ülkenin tarihine 
olduğu kadar kültürel yapısına da damgasını vurmuştur. Fethinden itibaren 
bütün sahil şehirleri, Bizans saldırılarına karşı koymak veya Bizans'a karşı 
yapılan seferlere katılmak üzere sahâbe ve gazilerin yerleştiği ribâtlar 
şeklinde teşkilâtlanmıştı. Bu durum, Emevi ve Abbâsi dönemi boyunca 
bölgenin kültürel yapısının şekillenmesinde önemli rol oynadı. İslâm ribât 
geleneğine göre en azından kırk gün ribâtlarda kalmak gerektiğinden 
Ebü'd-Derdâ gibi sahâbeden pek çok şahsiyet bölgeye kısa ya da uzun 
süreli kalmak üzere geldiler. Sahâbeden bir kısmının bölgede yerleşmesi, 
Lübnan'a hadis tahsil etmek üzere ilmi seyahatler yapılmasına sebep 
olmuştur. İslâm'ın ilk devirlerinden itibaren Lübnan'da hadis rivayet eden 
veya hadis almak üzere gelenlerden bazılarının adları kaynaklarda 
zikredilir. Beyrut ve Trablus şehirlerinin öne çıktığı bu ilk dönemde yeni 
fetihlere imkân sağlanması için bölgede rivayet edilen hadislerin genellikle 
cihad ve gazâyı teşvik eden hadisler olduğu dikkati çekmektedir. 


Lübnan'da Emeviler devrinde yapılan camilerin kalıntısının bitişiğinde 
muhtemelen eğitim maksadıyla kullanılan odalar yer aldığından eğitimin 
camilerde yapıldığı anlaşılmaktadır. Ancak Lübnan'da düzenli eğitim 
halkalarının TI. (VHİ.) yüzyılda Evzâi”'yle birlikte başladığı bilinmektedir. 
Abbâsi yönetiminin ilk yıllarında Beyrut'a yerleşmiş ve burada vefat etmiş 
olan Evzâi'nin Lübnan tarihinde önemli bir yeri vardır. Onun çalışmalarıyla 
ilk fıkıh mezheplerinden birinin bölgede ortaya çıkmış olması dikkate 


değerdir. Evzâi burada düzenli şekilde ilk ders halkalarını 


kurmuş ve kendisinden ilim tahsili için birçok bölgeden öğrenci Beyrut'a 
gelmiştir. Abbâsi yönetiminin uygulamalarına karşı yazdığı, günümüze 
ulaşan mektuplarıyla muhalefet konumunu da üstlenen Evzâi, sadece 
bölgedeki müslümanların değil hıristiyanların ve diğer din ve mezhep 
mensuplarının da haklarını Abbâsiler'e karşı savunmuştur. 


Bölge Abbâsiler döneminde zühd hareketinin en önemli merkezlerinden 
biriydi. İbrâhim b. Edhem, Zünnün el-Mısri gibi ünlü zâhidler Lübnan'a 
geldiler. Lübnan şehirleri Emeviler devrinde olduğu gibi hadis rivayeti 
açısından uğrak yerleriydi. Muhaddisü”ş-Şâm unvanıyla tanınan Hayseme 
b. Süleyman el-Atrâblusi o zamana kadar bölgedeki en büyük ilim 
meclislerini kurmuştu. Üç yüzden fazla râvisi olan Hayseme için Ebü 
Abdullah İbn Mende ve Ebü Nuaym el-İsfahâni gibi isimler tahricde 
bulundular. Bu dönemde Lübnan'a hadis tahsil etmek üzere gelenler 
arasında meşhur hadisçi Taberâni de vardı. Ayrıca Abbâsiler'in son 
devirlerinde yetiştirdiği âlimlerle tanınan Beni Hâşim el-Ba'lebekki ailesini 
de zikretmek gerekir. 


Fâtımiler döneminde belirgin bir şekilde artan ticaret hacmine ve zenginliğe 
paralel olarak kültür hayatı da canlanmıştır. Bu devirde başta Trablus olmak 
üzere Lübnan şehirlerinde pek çok kütüphane kurulduğu bilinmektedir. 
Fâtımi valisinin ölümü üzerine 1070'te Trablus'ta bağımsızlığını ilân ederek 
Haçlılar'ın şehri ele geçirdiği 1109 yılına kadar devam eden Ammâroğulları 
hânedanını kuran Eminüddevle'nin inşa ettirdiği dârülilim ve kütüphanede 
100.000 cilt kitap bulunduğu rivayet edilmektedir. Kaynaklar, 180 
müstensihin çalıştığı kütüphaneye her taraftan talebe ve ilim adamlarının 
geldiğini kaydeder. İlim ve edebiyata önem veren Ammâroğulları bu 
dârülilimde ilim meclisleri düzenlemişlerdir. Kadı İbn Bişr et-Tarablusi, 
Kadı Ebü'l-Fazl b. Ebü Ravh ve Ebü Abdullah et-Tuleytıli gibi 
şahsiyetlerin görev aldığı dârülilim ve kütüphane Haçlılar tarafından tahrip 
edilmiş olmalıdır. Ayrıca Sayda'da ticari hanlarda hadis öğretiminden 
bahsedilir. Hatib el-Bağdâdi bu dönemde Sür'a gelerek burada bir müddet 
kalmış ve ilim meclisleri düzenlemiştir. 


Fâtımiler ve Haçlılar'ın ardından Lübnan'ı topraklarına katan Memlükler, 
genel siyasetlerine paralel olarak bölgede açtıkları medreseler yoluyla 
Sünniliğin yeniden yaygınlaşmasında önemli rol oynadılar. Ortaçağ'da 
Lübnan'ın en önemli şehri olan Trablus'ta Memlük döneminden günümüze 
ulaşan medreselerin sayısının fazlalığı da bunu göstermektedir. Nitekim 
Zehebi gibi âlimler bölgeye gelerek bir süre kalmışlardır. Bu medreselerin 
bir kısmının vakfiyesinden Şâfii fıkhı, Kur'an ve hadis öğretiminin yanı sıra 
fakir ve yetimlere yardım gibi sosyal fonksiyonlarının olduğu da 


anlaşılmaktadır. Memlükler döneminde Sâlıh b. Yahyâ tarafından yazılan 
Târihu Beyrüt bölgenin tarihi açısından önemli bir eserdir. 


Osmanlılar devrinde eğitim özellikle cami ve kiliselerin bitişiğindeki 
medreselerde yapılırdı. XVII. yüzyılda Mârüniler tarafından açılan bir 
medresede dini ilimlerin yanı sıra matematik, coğrafya, dıl ve edebiyat da 
öğretiliyordu. Bu dönemde her mezhebin kendine ait medreseleri olduğu 
anlaşılmaktadır. XVII. yüzyılda bölgeyi ziyaret eden Evliya Çelebi, 
Beyrut'ta on yedi medrese ve sekiz sıbyan mektebinin bulunduğunu ifade 
eder. 


XIX. yüzyılda kurulmaya başlanan üniversitelerin yapısı Lübnan'ın 
kozmopolit durumunu yansıtır. Amerikalı Protestan misyonerler 1866'da 
Beyrut Amerikan Üniversitesi'ni kurarken Fransız Cizvitler Saint Joseph 
Üniversitesi'ni 1875'te eğitime açtılar. Bunu müslümanların kurduğu 
modem tarzdaki eğitim müesseseleri takip etti. Bunlardan ilki, Ahmed 
Abbas el-Ezheri'nin 1897'de Beyrut”ta açtığı el-Medresetü”l-İslâmiyye”dir. 
Fâris en-Nimr'in 1882'de kurduğu el-Mecmau'l-ilmiyyü”ş-Şarkı 
Lübnan'daki ilk akademidir. Günümüzde İngilizce eğitim veren Beyrut 
Amerikan Üniversitesi ve eğitim dili Fransızca olan Saint Joseph'in yanı 
sıra 1951 yılında Beyrut'ta devlet üniversitesi olarak kurulan Lübnan 
Üniversitesi ile 1960”ta Mısır'ın desteğiyle kurulan Beyrut Arap 
Üniversitesi Arapça eğitim yapmaktadır. 1987'de Mârüniler'in tesis ettiği 
Notre Dame Üniversitesi, 1988'de Ortodoks hıristiyanların açtığı Balamand 
Üniversitesi, 1994'te eğitime başlayan Lübnan Amerikan Üniversitesi 
faaliyetlerine devam etmektedir. Beyrut Amerikan Üniversitesi Kütüphanesi 
ile Saint Joseph Üniversitesi Kütüphanesi'nin Şark Çalışmaları Bölümü 
oldukça zengindir. 


Filistinliler”le birlikte Lübnanlılar, Arap dünyası içerisinde en yüksek 
okuma yazma oranına sahip toplumlardan biridir. Kozmopolit yapısı, 
Batı'yla tarihten gelen ilişkileri sebebiyle Arapça'nın yanı sıra Fransızca ve 
İngilizce oldukça yaygın olarak kullanılmaktadır. Ülkede Arapça eğitim 
veren devlet okullarının yanı sıra İngilizce ve Fransızca eğitim veren özel 
okullar da mevcuttur. 


Arap dünyasının en önemli basım yayım merkezlerinden biri olan 


Lübnan'da erken dönemden itibaren matbaalar açılmıştır. XVII. yüzyıl 
başlarında bir matbaa kurarak özellikle dini metinler yayımlayan 
Mârüniler'i önce Süryâniler, XIX. yüzyılda Katolik ve Protestanlar takip 
etti. Bu yüzyılda hıristiyan mezheplerinden her biri kendilerine ait okullar 
açtı. Arap dünyasındaki ilk gazetelerden bir kısmı Beyrut'ta çıkarılmıştır. 
Halil el-Hüri 1858'de Hadikatü'l-ahbâr'ı, Halil Serkis 1878'de Lisânü”|- 
hâl'i neşretmeye başladı. Yine bir Lübnanlı olan Ahmed Fâris eş-Şidyâk, 
1861 yılında el-Cevâ'ib adlı Arapça gazeteyi İstanbul'da çıkarmıştır. Bunun 
dışında el-Muktetaf ve el-Hilâl gibi dergiler de yayım hayatına XIX. 
yüzyılda başlamıştır. Bu dönemde neşredilen gazete 


ve dergilerin sayısı önemli bir yeküne ulaşmıştı. Ancak bunların büyük 
kısmı I ve TI. Dünya savaşlarında yayımlarını durdurmak zorunda kalmıştır. 
Uzun yıllar süren iç savaşa rağmen Lübnan her zaman Arap basım ve 
yayımındaki öncü konumunu sürdürmüştür. Günümüzde de özellikle Beyrut 
merkezli basın Arap kamuoyunda önemli yer tutmaktadır. Ayrıca Lübnan 
Arapça kitap yayımında lider konumundadır. 


XIX. yüzyılın sonlarında başlayan karışıklıklar ve 1. Dünya Savaşı 
sebebiyle Kuzey ve Güney Amerika'ya göç eden Lübnanlı aydınlar (bk. 
CÂLİYE) burada “mehcer edebiyatı” olarak adlandırılan bir edebi akımın 
doğmasına ön ayak oldular. Bu akımın başlıca temsilcileri olan Cibrân Halil 
Cibrân, Mihâil Nuayme, İliyâ Ebü Mâdi ve Emin er-Reyhâni, er-Râbıtatü”l- 
kalemiyye'yi oluşturarak es-Sâ ih adlı bir gazete ile el-Fünün adlı bir dergi 
çıkardılar. 


Lübnan'da İslâm öncesi dönemden kalan Grek ve Roma tarihine ait çok 
sayıda eser yapılan kazılarla gün ışığına çıkarılmıştır. Bunlardan en 
önemlisi Ba'lebek yakınlarındaki kalıntılardır. Bölgede uzun süren Haçlı 
hâkimiyeti ve depremler sonucunda Haçlı öncesi döneme ait eserlerin ancak 
kalıntıları günümüze ulaşabilmiştir. Bunlar arasında Ba'lebek'te el- 
Câmiwl-kebir, Mescidü re'si'l-ayn ve Mescidü İbrâhim sayılabilir. 
Beyrut'ta Ömer Camii ve Evzât'nin türbesi de zamanımıza intikal etmiştir. 
Beyrut'ta Osmanlı dönemi yapıları içinde Il. Fahreddin Sarayı ile Amerikan 
ve Saint Joseph üniversiteleri anılabilir. Bu şehirde yer alan çok sayıda 
tarihi cami arasında Âsaf Paşa Camii, Emir Münzir Camii, Mecidiye ve 
Musaytaba mescidleri başta gelenleridir. Özellikle Doğu Beyrut”ta birçok 


tarıhi kilise bulunmaktadır. 


Trablus”taki tarihi yapılar ağırlıklı olarak Memlük ve Osmanlı dönemine 
aittir. XIX. yüzyıla kadar diğer Lübnan şehirleri genellikle küçük kasabalar 
halinde olduğundan Memlük ve Osmanlı mimarisinin özellikleri Trablus 
şehrinde görülebilir. Çoğu cami, medrese ve han olan şehirde mevcut elli 
civarındaki eserin otuzu Memlük devrine aittir. Bu dönemden kalan eserler 
işlemeli taş kubbeler ve cephelerle, mukarnaslarla tezyin edilmiş âbidevi 
kapılarıyla Memlük mimarisinin temel özelliklerini yansıtır. Bunlar 
arasında Câmiu'l-Mansüri'I-kebir, Câmiu't-Taynal, Câmiu'l-Attâr, Câmliu”l- 
Burtâsi ile Argun Şah Mescidi zikredilebilir. Yine bu döneme ait Nüriyye, 
Karatay, Merdâniyye, Nâsıriyye, Hâtuniyye, Acemiyye ve Hayriyye Hüsn 
medreseleri gibi on beş civarında medresenin yanı sıra Hânü”l-hayyâtin, 
Hânü”l-Mısrıyyin ve Hânü'l-asker en önemli tarihi yapılardır. Trablus'ta 
Osmanlı döneminden kalma Tahhân Camii'den başka pek çok medrese 
vardır. 
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Cengiz Tomar Osmanlı Dönemi. 


Ekim 1516'da Osmanlı yönetimine giren bölgenin idaresiyle ilgili yapılan 
yeni düzenleme sonunda Lübnan'ın yönetimi, Memlükler adına görev 
yapan Tenühiler'den (Buhturlar) alınıp dönemin diğer bir güçlü Dürzi ailesi 
olan Ma'noğulları'na verildi. Bu tarihte Ma'noğulları ailesinin reisinin kim 
olduğu tartışmalı bir konudur. Yakın dönemlere kadar, Lübnan'ı temsilen |. 
Fahreddin'in Şam'da bulunan Sultan Süleyman'a itaatıni bildirdiği ve 
Lübnan yönetiminin kendisine verildiği belirtilirken (İA, II, 668) son 
zamanlarda yapılan araştırmalar bu bilginin doğru olmadığını, Korkmaz b. 
Yünis'in Osmanlı devrinin ilk yöneticisi olduğunu ortaya koymuştur 
(Salibi, JMEJ, IV (1973), s. 272-281). “Emirlik sistemi dönemi” (1516- 
1842) adı verilen bu devirde Osmanlılar için öncelikli iki konudan biri 
vergilerin toplanması, diğeri iç güvenliğin sağlanması ve her yıl Şam 
şehrinde toplanan hac kervanının güvenlik içerisinde Hicaz'a gidip 
gelmesiydi. Bu sebeple Lübnan bölgesinde Osmanlı hâkimiyetini kabul 
eden ve güvenliği sağlayacak güce sahip Ma'noğlu ailesinin göreve 
getirilmesi uygun görülmüş olmalıdır. 


1518'de Bikâ* vadisinde meydana gelen İbnü”l-Haneş liderliğindeki isyanla 
alâkalı oldukları düşünülen Ma'n emirlerinden bazıları ele geçirilmiş ve 
Şam Beylerbeyi Canbirdi Gazâli isyanının bastırılmasının ardından 
Lübnan'da devlet otoritesinin güçlendirilmesi için 1523 ve 1524'te Dürziler 
üzerine iki sefer düzenlenmişti. Bu tarihten itibaren 1580”lere kadar 
Lübnanlı mahalli güçler arasındaki rekabet ve bazan da devlet otoritesine 
karşı tavırlar sebebiyle Şam beylerbeyiliğinin sınırlı müdahalelerine rağmen 
Ma'noğulları bölgedeki güçlerini giderek arttırdılar. 1585'te 
Ma'noğulları'na karşı gerçekleştirilen bir askeri harekât sonucu Emir 
Korkmaz öldü ve 1590'ların başında Ma'noğlu 


hâkimiyeti Korkmaz'ın oğlu Fahreddin tarafından tekrar tesis edildi. 


Fahreddin'in idaresi döneminde (1585-1635) Ma'noğulları'nın nüfuzu 
giderek arttı, 1600'lü yıllara gelindiğinde Kuzey ve Güney Lübnan'ın 
tamamına yayıldı. Osmanlı Devleti'nin Avusturya ve İran savaşlarıyla 
meşgul olduğu bu devirde Fahreddin silâhlı birlikler kurarak Lübnan'da 
neredeyse bağımsız hareket etmeye başlamıştı. Daha önce Halep 
beylerbeyılığı görevinde bulunan ve Fahreddin'in bağımsız tavırlarını iyi 


bilen Nasuh Paşa 1611'de sadârete gelince Lübnan'daki gelişmeler daha 
yakından takip edilmeye başlandı. Vergilerin aksatılması üzerine Şam 
Beylerbeyi Hâfız Ahmed Paşa 1612-1613'te Lübnan üzerine sefer 
düzenledi. Fahreddin, yerine oğlu Ali'yi bırakarak İtalya'ya kaçtıysa da 
1618'de affedilerek tekrar Lübnan'a döndü. Eski politikalarını sürdürüp 
Lübnan'da hâkimiyetini pekiştirdi. Aynı dönemde Lübnan'ın Avrupa ile 
ticari ve dini ilişkileri belirgin bir şekilde gelişti, yeni kiliseler inşa edildi ve 
misyoner faaliyetleri arttı. Gelişmeler üzerine IV. Murad, Şam Beylerbeyi 
Küçük Ahmed Paşa'yı Fahreddin'in üzerine gönderdi. Yakalanan Fahreddin 
iki oğlu ile birlikte İstanbul'a gönderildi ve burada Hüseyin hariç diğerleri 
ıdam edildi (1635). 


Fahreddin'in iktidarının sona erdirilmesi Lübnan'daki Ma'noğlu 
hâkimiyetine büyük bir darbe vurdu. Nüfuzları azalmakla birlikte ailenin 
başına geçen Fahreddin'in yeğeni Mülhem, Şüf bölgesinde etkinliğini 
devam ettirdi. Halefi olan oğlu Ahmed'in 1697”de geride çocuk bırakmadan 
ölmesiyle Lübnan'daki Ma'noğulları dönemi sona erdi. Bölgedeki Dürzi 
ileri gelenleri Lübnan Emirliği'ne Beşir Şihâbi”yı seçtiler. Ancak o sırada 
Osmanlı sarayında görevli Fahreddin'in oğlu Hüseyin'in girişimleriyle 
Beşir'in emirliği tanınmayarak yerine ailenin diğer ferdi Haydar Şihâbi 
tayın edildi. Çocuk yaşta olan Emir Haydar yetişkin seviyesine gelinceye 
kadar 1697-1707 yılları arasında Beşir nâib olarak görev yapacaktı. Böylece 
Lübnan'da Şihâbiler devri diye adlandırılan yeni bir dönem başlamış oldu. 


Sünni olan Şihâbiler'in yönetimindeki halkın çoğunluğu akrabalık bağı olan 
Dürziler ile Mârüni hıristiyanlardan oluşmaktaydı. Bu devirde bazı 
hıristıyanlar emirin yakınında görev almakla birlikte asıl güç Dürziler'in 
elindeydi. Esasen bölgenin tarım arazisini de onlar işletmekteydi. Ancak 
XV. yüzyılın başında iki büyük Dürzi kabilesinden Kaysiler?”e mensup 
olan Şihâbiler'in emirliğine karşı Yemeniler'e mensup Alemüddinler 
ayaklandı. 1708-1711 yılları arasında devam eden bu mücadelede Sayda 
valisinin desteğini alan Alemüddinler başlangıçta kısmi başarılar elde 
etmekle birlikte sonunda ağır bir yenilgiye uğradılar ve Lübnan'ı terkederek 
Havran'a yerleştiler. Bölgede kalan en önemli Yemeni ailesi Garb'da 
yerleşmiş bulunan Arslan ailesiydi. Şihâbiler'in dışında Kaysiler*'den Ebü”|- 
Lam ailesi ve Yemeniler'den Arslan ailesi emir unvanını kullanmaktaydılar. 
Bu sebeple Lübnan idaresini elinde bulunduran Şihâbi emirlere “emirü'l- 


kebir” denmeye başlandı. 


Şihâbiler, 17117de önemli bir Dürzi muhalefetini bitirerek bölgedeki 
otoritelerini güçlendirdiler. Fakat bu durum uzun vadede Lübnan 
Dürzileri”nin aleyhine oldu. Öncelikle önemli bir Dürzi nüfusun bölgeden 
ayrılması üzerine Mârüniler'in genel nüfus içindeki oranı hayli arttı. Ayrıca 
XVEL. yüzyılın ortalarından itibaren Mârüntler giderek siyasi ve ekonomik 
güçlerini arttırmaya başladılar. Bunda Lübnan'da kalan Dürziler arasındaki 
iktidar mücadelelerinin de rolü olmuştur. 1732'de babası Haydar'ın halefi 
olarak emirliğe geçen Mülhem 1754'te kardeşi Mansür lehine görevden 
çekilince diğer kardeşi Ahmed buna razı olmadı. X VTİ. yüzyılda Lübnan'a 
yerleşerek gittikçe gücünü arttıran Dürzi ailelerden Canbolatlar'ın ve 
Mârüni büyük ailelerden Hâzinler'in desteğini alan Mansür, Yezbeki 
grubunu oluşturan Dürzi şeyh ailelerinin ve Mârüni Hubeyşiler'in desteğini 
alan Ahmed ile mücadele etmek durumunda kaldı. 


Bu arada kendisi Sünni müslüman olan Mülhem'in çocukları Hıristiyanlığı 
kabul ettiler (1756). Aynı dönemde önemli Dürzi ailelerinden Ebü”l-Lam 
mensupları da hıristiyan oldular. Mülhem'in 1761'de ölümünün ardından 
mücadele Canbolat-Yezbeki grupları mücadelesine dönüştü, bu da 
Dürziler'in Lübnan üzerindeki otoritesini zayıflatmaya başladı. 1770'te 
Mansür'un emirlikten ayrılmasıyla yerine Mülhem'in hıristiyan olan oğlu 
Yüsuf geçti (1770-1788), böylece Lübnan'da bu defa da hıristiyan Şihâbiler 
dönemi başladı. Mârüniler'in giderek güç kazanmalarının bu değişimde 
önemli payı olduğu söylenebilir. Avrupa ile geliştirdikleri ticari, dini ve 
kültürel ilişkiler Mârüniler'in Lübnan içindeki gücünü hissedilir derecede 
arttırmış ve cazibe merkezi oluşturmuştur. Dürzi emirlerinin hoşgörü ve 
desteğiyle faaliyetlerini yoğunlaştıran misyonerlerin de etkisiyle adı geçen 
iki büyük Dürzi ailesinin dışında birçok Dürzi de Mârüniler'e katıldı. Genel 
olarak bölgedeki misyonerlerin tamamının Mârüniler'i güçlendirmeye 
çalıştığı da belirtilmelidir. Mârüniler Dürzi köylerine yerleşmeye başladılar 
ve Suriye'nin iç kesiminden bazı hıristiyan aileler de Lübnan'a göç ettiler. 


Lübnan'daki gelişmeler 1775'te Cezzâr Ahmed Paşa'nın Sayda valiliğine 
tayin edilmesiyle yeni bir döneme girdi. İdari merkez olarak Akkâ'yı 

kullanan Ahmed Paşa, Lübnan Emirliği'ni kontrolü altına almak amacıyla 
Emir Yüsuf'a karşı kardeşlerini destekleyerek onu zayıflatmanın ötesinde 


Canbolat-Yezbek mücadelesinde Canbolatlar'ı destekledi ve ardından her 
iki grubu emire karşı kullanmaya çalıştı. Bu iç rekabetin çatışmaya 
dönüşmesiyle 1788'de duruma müdahale eden Cezzâr Ahmed Paşa, 
Yüsuf'un yerine aynı aileden hıristiyan Beşir Şihâbi'yi tayın etti. Yüsuf 
1789”da emirliği tekrar ele geçirmeye teşebbüs ettiyse de muvaffak 
olamadı. Canbolatlar'ın ve Cezzâr Ahmed Paşa'nın desteğini alarak emir 
olan 11. Beşir 1790'da Yüsuf'un ölümüyle büyük bir rakipten kurtulmuş 
oldu. 


TI. Beşir, yarım asırdan fazla sürecek olan emirliğinin (1788-1840) ilk 
yıllarında Ahmed Paşa'nın müdahaleci ve otokratık tavırları sebebiyle 
sıkıntılı dönemler yaşadı. Ahmed Paşa 1793, 1794 ve 1798 yıllarında 
Beşir'in yerine Yüsuf'un oğullarından Hüseyin, Sa'deddin ve Selim'i 
müştereken Lübnan emirliğine tayın etti. 1799'da Fransızlar Akkâ'yı 
muhasara altına aldıklarında Lübnan bu kargaşa dönemini yaşamaktaydı. 
Mârüniler, Fransızlar'ın Lübnan'ı almalarını beklerken Dürziler genel 
olarak Osmanlı tarafında yer aldılar. Fransızlar'ın kısa sürede bölgeden 
çıkarılmasının ardından Ahmed Paşa'nın gazabından çekinen 11. Beşir 
İngilizler'in de yardımı ile Mısır'a gitti. 11. Beşir daha sonra Lübnan'a 
döndü ve Ahmed Paşa ile iyi geçinmeye gayret etti. 


1804'te Ahmed Paşa'nın vefatı Beşir'in Lübnan'daki otoritesini tekrar tesis 
etmesine yaradı. Osmanlı Devleti, esas itibarıyle Hicaz'da ortaya çıkan ve 
Suriye bölgesini tehdit eden Vehhâbi tehlikesiyle uğraşırken 1804 sonunda 
Akkâ valiliğine tayin edilen Süleyman Paşa ile iyi ilişkiler kuran Beşir 
Lübnan'daki hâkimiyetini pekiştirdi. 1810 yılında yaklaşık 15.000 kişilik 
bir askeri güçle Şam'ın Vehhâbiler'e karşı savunulmasına yardımcı oldu. 


Vehhâbi probleminin doğurduğu sıkıntılar yüzünden yerlerini terkeden 
Halep civarından çok sayıda Dürzi ile Suriye'nin iç kesimlerinden 
hıristiyanların 1811'de Lübnan'a yerleşmesine müsaade eden Beşir 
bölgedeki popülaritesini de arttırdı. Ancak 1818'de Süleyman Paşa'nın 
vefatının ardından yerine tayin edilen İbrâhim Paşa'nın Beşir'in bölgedeki 
gücünden rahatsızlığını ortaya koyan politikalar izlemesi ve Lübnan'ın 
ödemesi gereken vergi miktarını arttırması kısa sürede gerginliklerin 
yaşanmasıyla sonuçlandı. Beşir'in muhaliflerinden Hasan ve Selmân'ın 
desteklenmesiyle birlikte Metn ve Kisrevan'da vergi memurlarına karşı 


ısyan çıkması Emir Beşir'i zor durumda bıraktı. Olayları kontrol 
edemeyince 1820”de emirlikten feragat ederek Havran'a çekildi. Müşterek 
emirlik göreviyle yerine geçen Hasan ve Selmân Lübnan'da otoriteyi tesis 
edemediler. Bunun üzerine Akkâ Valisi Abdullah Paşa ve Lübnan ileri 
gelenlerinin ortak kanaatiyle 1821'de Beşir tekrar emirliği üstlendi. 


Akkâ Valisi Abdullah Paşa ile Şam Valisi Derviş Paşa mücadelesinde 
Abdullah Paşa'yı destekleyen Beşir, Abdullah Paşa'nın görevden 
alınmasıyla zor durumda kaldı ve Mısır'a gitti. Bu arada Abdullah Paşa, 
Osmanlı hükümetinin kararına karşı çıkarak Akkâ'da direnmeye başladı. 
Mehmed Ali Paşa'nın araya girmesiyle affedilen Abdullah Paşa Akkâ 
valiliğinde kalınca 1822'de Beşir tekrar Lübnan'a döndü. Bütün bu 
gelişmeler Lübnan içerisinde güçlü aileler arasındaki rekabeti arttırdı. 1822- 
1825 yıllarında meydana gelen hıristıyan Şihâbiler ve Dürzi Canbolatlar 
arasındakı mücadele, Canbolatlar'ın kaybetmesi ve liderleri Beşir 
Canbolat'ın Akkâ'da idam edilmesiyle yeni bir boyut kazandı. Bu olaylar, 
Mârüniler ile Dürziler arasında uzun süre devam edecek olan rekabetin 
önemli bir aşamasını teşkil etmiştir. 


1832-1840 yılları arasında Mısır idaresinde kalan Lübnan etkileri uzun süre 
devam edecek olaylara sahne oldu. Bu dönemde Emir Beşir, Kavalalı 
İbrâhim Paşa'nın isteklerini yerine getirmekten öte bir fonksiyon icra 
edemedi. İbrâhim Paşa ise bölgede uzun süre içerisinde oluşmuş dengeleri 
ve uygulamaları göz ardı eden politikalara başvurdu. Osmanlı Devleti'ne 
karşı Avrupa devletlerinin desteğini kazanmak amacıyla geleneksel olarak 
gayri müslimlere uygulanmakta olan ayırımları kaldırdı, bölgede misyoner 
faaliyetlerini serbest bıraktı, ticari değeri yüksek olan mallara -ipek, pamuk 
ve sabun-tekel sistemi uyguladı, yüksek askeri harcamalarını karşılamak 
üzere vergileri arttırdı ve zorunlu askerlik uygulamasını başlatarak ciddi 
ısyanlara sebep oldu. Mısır yönetimine karşı duyulan rahatsızlıklar 
müslüman, Dürzi ve hıristiyanları birleştirdi ve Haziran 1840'ta geniş çaplı 
bir isyan meydana geldi. Emir Beşir Ekim 1840'ta Lübnan'ı terkederek 
Malta'ya sürgüne gitti, aynı yılın son aylarında da İbrâhim Paşa Lübnan'ı 
tamamen boşaltmak zorunda kaldı. 


Eylül 1840'ta III. Beşir Şihâbi Lübnan'ın yeni emiri olarak tayın edildi. 
Zayıf karakterli olan TII. Beşir Dürziler'in ciddi muhalefetiyle karşılaştı. 


Lübnan iç dengeleri bozulmuş ve hıristiyanlarla Dürziler arasındaki rekabet 
şiddetlenmişti. Lübnan'da hâkimiyet tesis edemeyeceği anlaşılan TII. Beşir 
Ocak 1842'de görevden alındı. Böylece Lübnan'daki Şihâbi ailesinin 
yönetimi sona erdi. 


Bu arada Dürziler ile Mârüniler arasındaki vergilendirme ve bunların 
toplanması (mukâtaat) meselelerinden ötürü oluşan gerginlik kanlı 
çatışmalara dönüştü. Henüz Tanzimat politikalarının uygulanamadığı 
Lübnan doğrudan merkeze bağlanmaya çalışıldı ve bu amaçla Ömer Paşa 
vali olarak tayin edildi. Bölgedeki yabancı nüfuzunun iç gelişmeleri 
etkileyecek boyuta geldiği bu dönemde Ömer Paşa'nın Dürziler'i ve 
hıristıyanları yeni yönetim anlayışına kazanma gayretlerinin başarılı 
olmayacağı anlaşılınca Avusturya, Fransa, İngiltere, Prusya ve Rusya'nın da 
desteğini alan yeni bir sistem uygulanmaya başlandı. Buna göre Lübnan iki 
ıdari bölgeye ayrılacak, kuzeydeki Mârüni bölgesinde Mârüni bir 
kaymakam, güneyde ise Dürzi bir kaymakam görev yapacaktı. Böylece 
emirlik sistemi dönemi sona ermiş ve “çifte kaymakamlık” adı verilen yeni 
bir dönem başlamış oldu (1843-1860). Ocak 1843'te yapılan tayinlerle 
Haydar Ebü”l-Lâm Mârüni bölgesinin, Ahmed Arslan Dürzi bölgesinin 
kaymakamlığına getirildiler. 


Emirlik sistemi döneminin geleneksel yerel idare yapısını ortadan kaldıran 
yeni sistemin karşılaştığı en önemli sıkıntılardan biri hıristiyan, Dürzi ve 
müslümanların karışık olduğu mahallerde yaşandı ve “harekât” adı verilen 
kanlı bir iç savaşın yaşandığı bir devir başladı. Sisteme her çevreden 
itirazlar geliyordu. Gerginlikler, küçük çaplı kavgalar Mayıs 1845'te silâhlı 
çatışmaya dönüştü. Bunun üzerine Osmanlı Hariciye Nâzırı Şekib Efendi 
Lübnan'a geldi. Mahalli gruplar ve Avrupa devletlerinin temsilcileriyle 
gerçekleştirilen müzakereler sonunda çifte kaymakamlık sisteminin 
etkinliğini arttıracak kararlar alındı. 1850'de gözden geçirilen kararlar 
Lübnan'da bürokratık hükümet yapısının meydana gelmesinde dönüm 
noktası olmuştur. Bunların en önemlisi her kaymakamlığa müslüman, 
Dürzi, Mârüni, Grek Ortodoksları ve Grek Katolikleri temsil eden birer 
üyenin yanı sıra altı hâkimin yer alacağı birer meclisin kurulmasıdır. 
Hâkimlerden oluşan üyeler hukuki meselelerin halledilmesinde, cemaat 
temsilcileri de mali ve idari meselelerde kaymakamlara yardımcı 
olacaklardı. Böylece çeşitli dini gruplar -Şiiler hariç olmak üzere-ilk defa 


ıdarede resmen yer almaktaydı. Anlaşmazlık konularının başında gelen 
vergi meselelerinin bu kurumlar tarafından düzenlenmesi mukâtaacı ve 
mukâtaa sisteminin ilgasına giden yolu açmıştır. 


Bu düzenlemeler bölgedeki gerginliği sona erdiremedi. Fransa'nın dâimi 
desteğini alan Mârüniler, bir bütün olarak Lübnan'a Mârüni bir emirin tayin 
edilmesini isterken buna karşı İngilizler Fransız nüfuzunu frenleyebilmek 
için Dürziler'i desteklemeye devam etmiştir. Bu gerginlikler, özellikle 
nüfusun karışık olduğu yerleşim merkezlerinde kavgaların sürüp gitmesine 
yol açıyordu. 1858-1860 arasında gerginliklere yeni bir boyut eklendi. 
Kisrevan'da Mârüni çiftçiler Mârüni toprak sahiplerine karşı ayaklandılar. 
Sonunda bölgenin köklü ailelerinden Hâzinler'in mallarına el koyan 
isyancılar aileyi de bölgeden çıkardılar. Çatışmalar 1860 bahar aylarında 
yoğunlaştı. Mârüniler ve Dürziler şiddetli bir çatışmaya hazırlanıyorlardı. 
Mayıs ayında Sayda yakınlarında öldürülen iki Dürzi bölgenin bilinen en 
kanlı Dürzi-Mârüni çatışmasına yol açtı. Dürziler çatışma başladıktan sonra 
mezhep ayırımı yapmadan bütün hıristiyanları hedef aldılar. Bu sebeple 
Dürziler”le iyı ilişkiler içerisinde olan Mârüniler'in rakipleri Grek 
Ortodokslar da nasibini aldı. Bölgedeki Osmanlı güçlerinin engellemekte 
başarısız olduğu çatışmalar haziran boyunca devam etti ve ekserisi 
hıristıyanlardan olmak üzere binlerce kişi hayatını kaybetti. Hıristiyan 
kayıplarının çoğunluğu Dürziler'in yoğun olduğu Güney Lübnan'da idi. 
Temmuz 1860'ta Şam'da müslümanların hıristıyanlara saldırmaları ve 
orada da çok sayıda kişinin hayatını kaybetmesi Osmanlı Devleti'nin çok 
ciddi bölgesel bir 


krizle karşı karşıya olduğunun açık işaretiydi. 


Avrupa'nın fiili müdahalesini önlemek üzere Osmanlı Hariciye Nâzırı 
Keçecizâde Fuad Paşa fevkalâde yetkilerle donatılmış olarak 3000 askerle 
birlikte Lübnan'a geldi. Lübnan ve Şam'da olaylarla ilgili sorumlu gördüğü 
Şam Valisi Müşir Ahmed Paşa dahil çok sayıda kişiyi idam ettirdi. Fuad 
Paşa'nın sert tedbirleri, Fransızlar'ın hıristiyanları koruma gerekçesiyle 
Beyrut'a asker çıkarmalarını önleyemedi. Bu ise diğer Avrupa devletlerinin 
bölge ile daha yakından ilgilenmesine sebep oldu. Ekim 1860'ta Fuad 
Paşa'nın başkanlığında İngiltere, Fransa, Rusya, Avusturya ve Rusya 
temsilcilerinin katılımı ile Beyrut'ta başlayan müzakereler aylarca devam 


etti. Sonunda Lübnan'ın bir idari birim olarak belirlenmesi ve meselelere 
bulunacak çözümün de bunu destekleyecek yapıda olması ilke olarak kabul 
edildi. Yeni oluşturulmakta olan Lübnan mutasarrıflığı sınırlarına Beyrut'un 
dahil edilip edilmemesi konusu da görüşüldü ve dahıl edilmemesi 
kararlaştırıldı. Müzakere heyetinin Mayıs 1861”de üzerinde uzlaşma 
sağladığı taslak metin adı geçen ülkelerin İstanbul'daki büyükelçileri ve 
Sadrazam Âli Paşa'nın yer aldığı üst kurula sunuldu. Bu arada Beyrut”ta 
bulunan Fransız askerleri geri çekildi. Lübnan yönetimi için son şekli 
verilen metin (reglement organigue) 9 Haziran 1861'de imzalanmış ve 
ardından bir fermanla yürürlüğe konmuştur. 


Yeni düzenleme ile Lübnan'a müstakıl mutasarrıflık statüsü veriliyor ve 
mutasarrıfın Lübnan dışından Osmanlı vatandaşı bir hıristiyan olması şartı 
getiriliyordu. Mutasarrıf Bâbiâlı tarafından tayın edilecek ve doğrudan 
Bâbiâlı”'ye karşı sorumlu olacaktı. Ancak anlaşmayı imzalayan ülkelerin de 
bu tayine itiraz etmemesi gerekiyordu. Mutasarrıfa yardımcı olmak üzere - 
başlangıçta eşit sayıda temsiliyet düşünülmüş olmakla beraber-dört Mârüni, 
üç Dürzi, iki Grek Ortodoks, bir Grek Katolik, bir Sünni, bir de Şii üyeden 
oluşan on iki kişilik bir meclis görev yapacaktı. Lübnan, kaymakamları 
mutasarrıf tarafından tayın edilecek yedi kazaya ayrılmış, ayrıca nahiye ve 
köy sistemi de getirilmişti. Mutasarrıflığın iç güvenliğini sağlamak üzere 
Jandarma teşkilâtı kuruldu. Halk din, mezhep ve sınıf ayırımınına tâbi 
tutulmayacak, mutasarrıflık içinde hak ve sorumlulukları eşit olacaktı. 
Lübnan'da toplanacak vergiler öncelikle mutasarrıflığın ihtiyaçları için 
harcanacak, artan miktar İstanbul'a gönderilecekti. Gelirlerin yetersiz 
kalması durumunda ise açık merkezi hazine tarafından tamamlanacaktı. 
Adli vakalar istinaf ve temyiz mahkemelerinde görülecekti. Sistemin 
işleyişini gözlemlemek üzere ilk mutasarrıfın görev süresi üç yıl olarak 
belirlenmişti. Mutasarrıf Dâvud Paşa'nın üç yıllık tecrübesinin ışığında 
uzun müzakereler yapıldı ve 6 Eylül 1864'te yeni bir milletlerarası protokol 
ımzalandı. Gözden geçirilmiş bu metin, Osmanlı Devleti'nin I. Dünya 
Savaşı sebebiyle Temmuz 1915'te protokolü iptal etmesine kadar müstakıl 
mutasarrıflık yönetiminin ana belgesini oluşturdu. 


1861-1915 yılları arasında sekiz mutasarrıfın görev yaptığı Lübnan, 
tarihinin en sakin dönemlerinden birini yaşamıştır. Yeni dönemde siyasi 
beklentilerine karşılık bulamaması sebebiyle birkaç defa isyan eden Mârüni 


lideri Yüsuf Kerem'in Ocak 1867”deki ağır yenilgisinin ardından Avrupa'ya 
sürgüne gönderilmesiyle mutasarrıflığın otoritesi Lübnan genelinde tesis 
edilmişti. Mârüniler'in Fransızlar'la yakın ilişkisinin getirdiği bazı 
şikâyetler ve Yüsuf Kerem taraftarlarının mutasarrıflık karşıtı tavırları bir 
tarafa bırakılırsa bu dönemde ciddi bir kargaşa yaşanmamıştır. Dürziler için 
yeni uygulama, yoğunlukla yaşadıkları yerlerin mutasarrıflık sınırları 
dışında bırakılmış olmasından ötürü olumsuz sonuçlar vermiş ve siyasi 
ağırlıklarını giderek kaybetmişlerdir. 


I. Dünya Savaşı sebebiyle Lübnan hakkındaki milletlerarası protokol 
Osmanlı Devleti tarafından 11 Temmuz 1915'te tek taraflı olarak ilga 
edilmiş ve Dahiliye Nezâreti müslüman mutasarrıflar tayın etmeye 
başlamıştır. Savaş yıllarında Ali Münif Bey (Eylül 1915 - Mayıs 1916), 
İsmâil Hakkı Bey (Mayıs 1916 - Ağustos 1918) ve Mümtaz Bey (Ağustos- 
Eylül 1918) Lübnan'da mutasarrıflık görevlerinde bulunmuşlardır. İsmâil 
Hakkı Bey, Osmanlı döneminin son yıllarında Lübnan hakkında hazırlattığı 
Lübnân: mebâhis “ilmiyye ve ictimâ'iyye adlı eserle (Beyrut 1334/1918) 
kalıcı bir Iz bırakmıştır. 


1918'den Günümüze Kadar. Lübnan 1918 Ekim başında İngiliz ve Fransız 
kuvvetlerince işgal edildi. Son Osmanlı mutasarrıfı Mümtaz Bey idareyi 
müslüman eşraftan Ömer Dâük'a bırakmıştı. Kısa süre sonra Suriye”de 
bulunan Faysal'ın temsilcisi Şükrü Paşa el-Eyyübi bir askeri birlikle 
Beyrut'a geldi ve Şerif Hüseyin'e bağlı Arap hükümetini ilân etti. Ancak 8 
Ekim 1918'de Fransız Generali de Piepape, Lübnan yönetimine el koyarak 
bir haftalık Arap hükümetine son verdi. Nisan 1920'de yapılan San Remo 
Konferansı'nda Lübnan Suriye ile birlikte Fransa manda yönetimine 
devredildi. Fransa Eylül 1921de Büyük Lübnan Devleti'nin kurulduğunu 
ilân etti. Osmanlı dönemindeki Lübnan mutasarrıflığının genişletilmesiyle 
oluşturulan yeni devletin sınırları kuzeyde Kebir ırmağı, doğuda Antilübnan 
dağlarının zirvesi, Ba'lebek ile beraber Bikâ'ın tamamına yakını, güneyde 
ise Sayda ve Sür şehirlerini içine alacak şekilde belirlenmişti. Bu şekilde 
ağırlıklı olarak müslüman nüfusu içine almış olan yeni devletin yüzölçümü 
10.452 km? olup başşehri Beyrut'tur. Lübnan'da Fransız manda yönetimi 
Temmuz 1922'de Milletler Cemiyeti tarafından onaylandı. 


23 Mayıs 1926'da anayasa kabul edilip Lübnan Cumhuriyeti ilân edildi. 


Grek Ortodoks hukukçusu Charles Dabbas ilk cumhurbaşkanı seçildi. İlân 
edilen cumhuriyet esasen Fransa'nın vesayetindeydi. Yeni anayasaya göre 
Lübnan hükümeti iç işlerinde yetkili kılınmakta, dış ilişkiler tamamen 
Fransa'ya bırakılmakta ve yüksek komisere kanunları veto etme hakkının 
ötesinde meclisi feshetme ve anayasayı askıya alma yetkisi verilmekteydi. 
Fransızca Arapça ile birlikte resmi dil kabul edilmekteydi. Bu tür 
uygulamalar ve Mârüni hıristiyanlara dayalı politikalar sebebiyle Fransa'ya 
karşı tepkiler giderek arttı. Bikâ' ve Sür bölgesinin Sünni ve Şii 
müslümanları, Suriyeli müslümanlarla oluşturacakları çoğunluktan 
koparılarak Lübnan'da azınlık yapılmalarına karşı reaksiyon gösterirken 
Dürziler, Lübnan politikalarında etkisiz kalmanın tepkisini veriyordu ve bu 
durum 1925-1927 yılları arasında isyanlara yol açtı. 


1927'de anayasada yapılan değişikliklerin ardından hem cumhurbaşkanı 
hem başbakan hıristiyanlardan seçildi. Meclis başkanlığına ise 
müslümanlardan Muhammed Cisr getirildi. Muhammed Cisr'in 
cumhurbaşkanlığına aday olmasına tepki gösteren Fransa Mayıs 1932'de 
anayasayı askıya aldı ve Lübnan Meclisi'ni feshetti. Cumhurbaşkanlığı 
seçimini de süresiz er-teleyerek Charles Dabbas'tan bu görevi tekrar 
üstlenmesini istedi. Bu kararların yoğun tepkilere sebep olmasıyla Dabbas 
Ocak 1933'te istifa etti ve yerine Habib Paşa getirilirken feshedilen 
meclisin yerine de bir konsey tayın edildi. 


1936'da cumhurbaşkanlığı seçimi yapıldı ve Fransa'nın desteklediği Emile 
Edde bir oy farkla cumhurbaşkanı seçildi. Seçimi kaybeden Bişâre Hüri 
1936'da anayasanın tam olarak yürürlüğe konması, Fransız manda rejiminin 
sona ermesi ve Lübnan'ın tam bağımsızlığa kavuşması taleplerini dile 
getiren bir hareket başlattı. 1936'da Suriye'nin geleceğini belirlemek için 
Suriye-Fransa görüşmelerinin başlaması Lübnan'da çoğunluğunu 
müslümanların oluşturduğu, Grek Ortodoks ve Protestanlar'ın da önemli 
destek verdiği Suriye yanlılarını harekete geçirdi. Bu görüşe muhalif olan 
hıristıyanlar da Lübnan milliyetçiliği temeline dayalı bir karşı hareket 
başlatarak bağımsız Lübnan için çalıştılar. Bu grup, Kasım 1936'da genç bir 
eczacı olan Mârüni Pierre Cemayel'in liderliğinde Kataib veya Lübnan 
Falanjistleri adı altında paramiliter bir organizasyona dönüştü. Benzeri 
paramiliter bir grup da Neccâde adıyla müslümanlar tarafından kuruldu. 
Eylül 1936'da Fransa-Suriye Antlaşması'nın imzalanması Lübnan'ın 


bağımsızlık arayışlarını hızlandırdı. Benzer bir anlaşma Lübnan 
Cumhurbaşkanı Edde ile Fransa'nın Lübnan yüksek komiseri de Martel 
arasında yapıldı ve Kasım 1936'da Lübnan Meclisi tarafından ittifakla 
onaylandı. Buna göre Lübnan 1939 sonundan önce tam bağımsız bir ülke 
olarak Milletler Cemiyeti'ne üye olacak, Fransa ile barışta ve savaşta 
müttefik kalacak, toprakları ve karasuları Fransa tarafından askeri amaçlı 
kullanılabilecek, Lübnan ordusu Fransa tarafından eğitilecek, her türlü 
teknik ve bilgi ihtiyacı Fransa'dan giderilecek ve Fransız diplomatları 
dışında Lübnan'ın haklarını koruyacaktı. Lübnanlı müslümanlar anlaşmaya 
karşı sert tavır koydular. Müslümanların yoğun olduğu bölgelerde protesto 
gösterileri yapıldı ve bazı yerlerde hıristiyan karşıtı tavırlar alındı, 
çatışmalar çıktı. Ancak protestolar yönetimin tavrını değiştirmedi. 


Ocak 1937”*de Lübnan'da anayasa hükümleri uygulamaya konuldu. Ancak 
Fransa Parlamentosu anlaşmayı bir türlü onaylamadı ve Eylül 1939'da 
başlayan II. Dünya Savaşı sebebiyle de meclis feshedilerek anayasa askıya 
alındı. Bu gelişmeler Fransız yanlısı Cumhurbaşkanı Edde'nin 
yıpranmasına ve otoritesinin giderek zayıflamasına yol açtı. Savaş yıllarının 
bunalımlı geçmesi de Lübnan'daki siyasi krizi şiddetlendirdi. Bunun 
üzerine Edde Nisan 1941'de istifa etti. Cumhurbaşkanlığına Alfred Nakkaş, 
başbakanlığa da Ahmed Dâük getirildi. Ancak bu düzenleme kısa sürdü ve 
haziranda İngilizler'le Fransızlar Lübnan”ı işgal ettiler. Yeni yüksek 
komiserin unvanı “delegegeneral” olarak değiştirildi. General Catroux 
Kasım 1941'de Lübnan'a bağımsızlık verileceğini resmen ilân etti. Aralıkta 
ıse Nakkaş ve Dâük cumhurbaşkanlığı ve başbakanlık görevlerine döndüler. 
Ancak ülkedeki ekonomik sıkıntılar ve yiyecek kıtlığı birkaç ay sonra Dâük 
hükümetinin istifası, yerine Sünni müslümanlardan Sâmi Sulh'un tayiniyle 
sonuçlandı. Ülkenin önemli eski politikacılarından Emile Edde'nin lideri 
olduğu grup Fransa politikalarını desteklerken İngiliz yaklaşımı, Bişâre 
Hüri'nin önderi olduğu anayasacılar grubu ile müslümanların ve genel 
olarak Arap milliyetçilerinin desteğini almıştı. Fransa içeriden ve dışarıdan 
baskılara boyun eğerek Mart 1943'te Lübnan anayasasını tekrar yürürlüğe 
koydu. Cumhurbaşkanlığı ve başbakanlık görevlerine Edde yanlısı olan 
Eyyüb Sâbit'i tayın etti. Sâbit'in otuz ikisi hıristiyan, yirmi ikisi müslüman 
ve Dürziler”den oluşacak elli dört üyeli bir meclis planladığı anlaşılınca bu, 
hıristiyanların tahakkümünü sağlayıcı bir formül olarak görüldü ve büyük 
tepki aldı. Tepkilerin artması üzerine Sâbit görevden alındı. Grek Ortodoks 


hukukçu Petro Trad cumhurbaşkanlığa getirildi. Uzun mücadele ve 
müzakerelerden sonra 6-5 nisbetinin yanı sıra cumhurbaşkanının Mârüni, 
meclis başkanının Şii ve başbakanın Sünni olması kabul edildi. Buna göre 
otuzu hıristiyan, yirmi beşi müslüman ve Dürziler'den olmak üzere meclis 
elli beş üyeden oluşacaktı. 


1943'te yapılan seçimler sonucunda Bişâre Hüri'nin liderliğini yaptığı 
anayasacılar grubu ve müttefikleri çoğunluğu ele geçirdiler. 21 Eylül 
1943'te toplanan meclis kırk dört oyla Hüri'yi cumhurbaşkanlığına seçti. 
Hüri de Sulh ailesinden Riyâz'ı Mârüni, Sünni, Şii, Grek Ortodoks, Grek 
Katolik ve Dürziler'in temsil edildiği bir kabine oluşturmak üzere 
başbakanlığa tayin etti. Yeni kabine göreve başladıktan hemen sonra Fransa 
manda yönetimini sona erdirme müzakerelerine başladı. 8 Kasım 1943'te 
Lübnan Meclisi manda yönetiminin getirdiği kısıtlamaları kaldıran bir 
kanun kabul etti. Yeni kanun hızla cumhurbaşkanının onayından geçirilerek 
yayımlandı. Lübnan'a döndüğünde gelişmeleri öğrenen DelegeGeneral 
Helleu 11 Kasım'da Cumhurbaşkanı Hüri, Başbakan Sulh ve bazı kabine 
üyelerini tutuklatmakla kalmadı, anayasayı da askıya aldı, meclisi feshetti 
ve yönetimi Emile Edde'ye teslim etti. Bu uygulamalar Lübnan'ın büyük 
çoğunluğunu Fransız karşıtlığında birleştirdi. Gösteriler, ayaklanmalar 
birbirini izliyordu. Olayların kontrolden çıkmak üzere olduğu bu aşamada 
İngiltere ve Amerika'nın da bağımsızlık yanlısı tavır sergilemeleri üzerine 
Fransa delegegeneralı görevden aldı ve Catroux tekrar Lübnan'a gönderildi. 
22 Kasım 1943'te cumhurbaşkanı ve başbakan serbest bırakılarak 
görevlerine döndüler. Bu tarıh Lübnan'ın Fransa'ya karşı verdiği 
bağımsızlık mücadelesinde bir dönüm noktası oldu ve bağımsızlık günü 
olarak kutlandı. Bundan sonra Fransa'nın manda yönetimi vasıtasıyla elde 
ettiği haklar tedricen iptal edildi. Mayıs 1945'te Avrupa'da II. Dünya 
Savaşı'nın sona ermesi üzerine İngiltere'den gelen baskıların da rolüyle 
Fransızlar Lübnan'daki askerlerini 1946 sonuna kadar tahliye etti. Bu arada 
bağımsız Lübnan 1945 yılında Birleşmiş Milletler Teşkilâtı'na ve Arap 
Birliği'ne üye oldu. 


Lübnan'ı bağımsızlığa götüren yönetimin başında bulunan Hüri 1947 
seçimlerinin ardından cumhurbaşkanlığına tekrar seçildi. Ancak iç 
politikada Hüri'nin etkinliği giderek azaldı, Lübnan ekonomisi ciddi 


A AŞ 


krizlere mâruz kaldı. 1950'li yıllara güçlü bir muhalefetle giren Hürünin, en 


önemli yardımcılarından Başbakan Riyâz Sulh'un bir suikast sonucu 
öldürülmesinden sonra otoritesi zayıfladı ve 18 Eylül 1952'de istifa etti. 


Yeni cumhurbaşkanı Kâmil Şemun'un altı yıllık iktidar döneminde Suriye 
ve Mısır gibi bölgenin en önemli ülkeleri askeri idareye geçerken Lübnan 
nisbi bir barış ortamında hızlı bir ekonomik büyüme yaşadı. Batı yanlısı 
liberal ekonomik politikaların uygulandığı bu yıllarda Beyrut Ortadoğu'nun 
en gelişmiş bankacılık, ticaret ve turizm şehri oldu. Temmuz 1956'da 
Nâsır'ın Süveş Kanal Şirketi'ni millileştirmesi ve Cumhurbaşkanı 
Şemun'un Mısır'a savaş ilân eden İngiltere ve Fransa ile diplomatik 
ilişkileri sürdürme kararı, Lübnan'da Batı yanlısı Şemun tarafı ile Nâsır”'dan 
etkilenen milliyetçi cephe arasında gerginliklerin artmasına, hatta bazı 
bölgelerde çatışmalara yol açtı. Trablus, Şüf ve Beyrut başta olmak üzere 
büyük şehirlerde çatışmalar arttı. Bölgedeki gelişmeler de Lübnan'daki 
bölünmüşlüğü derinleştirecek çizgide seyrediyordu. Şubat 1958'de Mısır ve 
Suriye'nin Birleşik Arap Cumhuriyeti'ni kurmaları, 


temmuzda Irak'ta Hâşimi Krallığı'nı sona erdiren ihtilâl Lübnan'ı iyice 
tedirgin etti. Lübnan'ın çağrısı üzerine Amerikan Altıncı Filosu'nun 
Beyrut'a asker çıkartması gelişmelerin seyri açısından dönüm noktası oldu. 
Mısır ve Suriye ile birleşme taraftarları amaçlarına ulaşamayacaklarını 
kabullendiler, ancak Şemun'un istifasında direttiler. Amerika Birleşik 
Devletleri, Robert Murphy?'yı Lübnan'a göndererek krizi kontrol altına 
almaya çalıştı. 31 Temmuz'da Şemun'un yerine General Fuâd Şihâb'ı 22 
Eylül'de görevi devralmak üzere cumhurbaşkanlığına seçti. Bu defa da 
Şemun taraftarlarının sert muhalefeti ülkedeki gerginliği tırmandırdı. 
Çatışmalar hızla müslüman-hıristiyan çatışmasına dönüşmeye başladı. 


Amerika Birleşik Devletleri'nin etkin katılımı ile krizin önlenmesinin 
ardından Şihâb kısa sürede otoriteyi tesis etti. Önceki yıllarda özellikle 
ıhmal edilen Sünni, Şii ve Dürzi bölgelerine yatırımları ve devletteki 
görevli sayılarını arttırarak onların devlete karşı gücenmişliklerini hafifletti. 
Bu atmosferde yapılan Haziran-Temmuz 1960 seçimleri Lübnan'ı yeniden 
ekonomik büyüme dönemine taşıdı. 1964 seçimleri sonunda 
cumhurbaşkanlığına Charles Hilu geldi. Yeni dönemde siyasi otoritede 
meydana gelen zaaf yolsuzluklara, ekonomik ve siyasi istikrarsızlıklara yol 
açtı ve ülke 1965-1966'da tarihinin en önemli finans krizlerinden birini 


yaşadı. 


Haziran 1967 Arap-İsrail savaşı Lübnan açısından önemli gelişmelere yol 
açtı. Savaşın kısa sürmesi ve Arap ülkelerinin ağır yenilgisi bölgede Nâsır 
faktörünü ortadan kaldırdı. Ancak Batı Yakası ve Gazze'nin İsrail 
tarafından işgal edilmesiyle İsrail'e karşı mücadele eden örgütlerle birlikte 
yüz binlerce Filistinli mültecinin Lübnan'a geçmesi İsrail ile Lübnan”ı 
doğrudan karşı karşıya getirecekti. Nitekim Mayıs 1968'de Lübnan-İsrail 
askerleri arasında ilk sınır çatışmaları yaşandı. 1969 başından itibaren 
Suriye de Lübnan'daki gelişmelere doğrudan müdahale etmeye başladı. 
Gösteriler, grevler ve ardından çatışmalar yoğunlaştı. Ocak 1970'te Lübnan 
genelkurmay başkanı ile Filistin lideri Arafat arasında yapılan Kahire 
Antlaşması ve aynı yıl Ürdün'de, Filistinliler?in karıştığı Kral Hüseyin'e 
karşı yapılan başarısız darbe girişimi sonunda Filistinlilerin Lübnan”daki 
faaliyetleri arttı. 


1970'lı yıllarda enflasyonla birlikte işsizliğin artması, Temmuz 1971'de 
Ürdün'den çıkarılan Filistinliler?in Lübnan'a yerleşmesi, İsrail'in Lübnan 
içerisindeki Filistin kamplarına saldırılar düzenlemesi, cemaatler arası 
gerginliklerin tırmanması ve sol görüşlü hareketlerin silâhlı eylemlere 
katılması gibi gelişmeler Lübnan'ı hızla kriz ortamına sürükledi. 1974'te 
Lübnanlı Falanjistler ile Filistinliler arasındaki çatışmalar artış gösterdi. 
Müslümanlarla hırıstiyanlar arasında Ekim 1976'ya kadar devam edecek bir 
iç savaş çıktı. Lübnanlı hıristiyanların çağrısı üzerine Mayıs 1976'da 
binlerce Suriye askeri savaşı durdurmak bahanesiyle Lübnan'a girdi. 
Çatışmaların milletlerarası bir boyut kazanmasından endişe eden Arap 
ülkeleri, Lübnan'a barış gücü gönderilmesine ve Suriyeli askerlerin barış 
gücünde görev alacaklar hariç kademeli olarak çekilmelerine karar verdi. 
Haziran ayında 1000 asker gönderildi. Yaklaşık elli ateşkes kararının etkisiz 
kalması sebebiyle Arap ülkeleri, Ekim 1976'da Riyad ve Kahire'de 
yaptıkları toplantıların ardından 30.000 barış gücü askeri gönderme kararı 
alarak kalıcı ateşkes sağladılar. Ancak mahalli çatışmalar yer yer devam 
ediyordu. Dürzi lider Kemal Canbolat'ın Mart 1977'de öldürülmesi, 
Filistin-İsrail çatışmalarının Güney Lübnan'ın İsrail tarafından işgaliyle 
sonuçlanması (Mart-Haziran 1978), Suriye askerleriyle hıristiyan milisler 
arasındaki çatışmalar Lübnan'da gerginliğin devam ettiğini gösteriyordu. 


1980'li yıllarda Suriye birlikleriyle hıristiyan milisler arasındaki çatışmalar, 
Trablusşam'da Sünni-Şii çatışması, Güney Lübnan'da ve Beyrut'un 
banliyösünde Şii Emel hareketiyle Filistinliler arasında çatışmalar devam 
etti. 1982 yılında Lübnan'da daha köklü gelişmelere şahit olundu. İsrail, 
hava bombardımanlarının ardından Haziran 1982'de Lübnan'ı işgal etti. Bu 
sırada Falanjistler'in ve Mârüniler'in İsrail'in Suriye ve Filistinliler 
aleyhine yaptığı operasyonlara destek vermesi mevcut cemaatler arası krizi 
daha da derinleştirdi. Müslüman milletvekillerinin boykot ettiği seçim 
sonucunda İsrail'in desteklediği Beşir Cemâyel cumhurbaşkanı seçildi, 
ancak üç hafta sonra öldürüldü. Bunun üzerine İsrail'in de desteğiyle Sabra 
ve Şatılla Filistin kamplarına giren Falanjistler binlerce kişiyi öldürdüler 
(16-17 Eylül 1982). Bir hafta sonra da ılımlı görüşleriyle tanınan kardeş 
Emin Cemâyel müslümanlardan da önemli destek alarak cumhurbaşkanı 
seçildi. 


Eylül 1982”den itibaren Amerikan, Fransız ve İtalyan askerlerinden oluşan 
bir barış gücünün Lübnan'da bulunması kararlaştırıldı. İsrail, Suriye'nin de 
Bikâ'dan çekilmesini şart koşarak Lübnan'da kalışını uzatmaya çalışıyordu. 
Müzakereler devam ederken Nisan 1983'te Beyrut'takı Amerika Birleşik 
Devletleri büyükelçiliğinde yüzlerce Amerikan askerinin bulunduğu sırada 
büyük bir patlama olması ve çok sayıda askerin ölmesi üzerine Amerika 
Birleşik Devletleri taraflar üzerindeki baskısını arttırdı. 17 Mayıs 
Antlaşması ile İsrail'in Lübnan”dan tedrici olarak çekilmesi kararlaştırıldı. 
Amerikan, Fransız ve İtalyan birliklerinden oluşan barış gücü Şubat-Mart 
1984'te Lübnan'dan ayrıldı. Lübnan'daki kayıplarının artması ve 
milletlerarası baskılar gibi sebeplerle İsrail Haziran 1985'ten itibaren 
Lübnan'daki askerlerini geri çekti. Ardından Suriye, Bikâ' vadisinden 
10.000”in üzerinde askerini çekerek Lübnan'daki asker sayısını 25.000”lere 
indirdi. Bu gelişmeler Lübnan'da gerginliği azaltmadı. Haziran 1987”de 
Başbakan Reşid Kerâmi'nin öldürülmesi Lübnan'ın güven ortamından ne 
kadar uzak olduğunu gösteriyordu. 


Eylül 19688”de süresi dolan cumhurbaşkanı Emin Cemâyel'in halefi 
seçilemedi. Cemâyel ayrılmadan önce Mârüni General M. Avn'ı geçici 
hükümetin başbakanlığına tayın etti. Bu tayini kabul etmeyenlerden 
Beyrut'un batısında müslümanlar ve doğusunda hıristiyanlarca iki ayrı 
hükümet kuruldu ve ülke bölünmenin eşiğine geldi. Diğer taraftan Suriye 


destekli Şii Emel grubu ile İran destekli Şii Hizbullah mensupları 
çatışmalarının yanı sıra Beyrut'ta da müslümanlarla hıristiyanlar arasında 
çatışmalar meydana geliyordu. Kazablanka'da toplanan Arap liderleri 
Cezayir, Fas ve Suudi Arabistan'dan oluşan bir komite kurarak Lübnan'da 
barışın sağlanması çalışmalarına Amerika Birleşik Devletleri ve Avrupa 
ülkeleri de destek verince Eylül 1989”da ateşkes sağlandı. Eylül sonunda 
Tâıf'te toplanan Lübnan Meclisi uzlaşma konusunda önemli kararlar aldı. 
22 Ekim 1989 Tâif Antlaşması Lübnan tarihi için bir dönüm noktası oldu. 
Halen uygulanmakta olan bu antlaşmaya göre cumhurbaşkanlığının 
yetkileri kısıtlanmış ve ülke yönetiminde esas sorumluluk müslümanlarla 
hıristıyanlar arasında eşit dağılımla oluşan hükümete verilmiştir. 
Milletvekili dağılımında hıristiyanlar lehine olan 6'ya 5 oranı kaldırılarak 
müslümanlar ve hıristiyanlar arasında eşit olarak paylaşılmak üzere millet 
vekili sayısı doksan dokuzdan 108'e çıkarıldı. Milislerin 


sılâhsızlandırılması, Lübnan hükümetinin ülkenin tamamında hâkimiyetinin 
sağlanması, hükümete bağlı Lübnan güvenlik güçlerinin kuvvetlendirilmesi, 
Suriye'nin askeri güçlerini geri çekmesi alınan kararlar arasındaydı. 
Kasımda hem bu kararlar onaylandı hem de Rene Muavvad cumhurbaşkanı 
seçildi, ancak Muavvad'ın iki hafta sonra bir bombalı saldırı sonucu 
hayatını kaybetmesiyle yerine İlyas Hirâvi seçilerek cumhurbaşkanlığı 
seçimi krizi sona erdirildi. 


Yeni dönem Lübnan siyasetinde Suriye'nin etkin rolü kabul edilerek 
normalleşme sağlanmaya çalışıldı. 1992 sonbaharında milletvekili sayısı 
128'e çıkarılıp seçimler yapıldı. Milislerin silâh bırakmaları konusunda 
önemli başarılar elde edildi. 1989 Tâif Antlaşması, 1975-1990 arasında 
aralıklarla devam eden Lübnan iç savaşını sona erdirerek ülkede genel 
barışı ve siyasi istikrarı sağlamış görünmektedir. Şubat 2003'te Suriye 
askeri birliklerinin bir kısmını geri çekmekle birlikte Lübnan'da halen 
20.000 civarında asker bulundurmaktadır. Bu sebeple Suriye ile her alanda 
ilişkiler geliştirilmekte ve Lübnan'ın güvenliği açısından Suriye'nin 
Lübnan'daki askeri varlığı her iki ülke yetkililerince savunulmaktadır. 
Diğer taraftan İran, Hizbullah aracılığıyla Lübnan üzerinde etkisini 
sürdürmektedir. 3.600.000 nüfusa sahip bu küçük ülkede 200.000'in 
üzerinde Filistinli'nin çeşitli kamplarda varlıklarını sürdürmesi Lübnan- 


İsrail ilişkilerini hassas bir dengede tutmaktadır. 
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Şit Tufan Buzpınar 


LUD 


çe) 
İsrail sınırları içinde bulunan tarihi bir Filistin şehri. 


Akdeniz kıyısındaki Yafa'nın 18 km. kadar güneydoğusunda ve Kudüs- 
Yafa arasındaki Şefelah ovasında kurulmuş bulunan Lüdd'ün adı Ahd-i Atik 
ve Ahd-i Cedid'de Lod ve Lydda şeklinde sıkça geçer. Milâttan sonra 
303'te İzmit'te (Nikomedia) öldürülen Saint George'un mezar kalıntıları 
veya sadece başı sonradan, hıristiyan geleneğinde onun doğum yeri olarak 
bilinen Lüdd'e taşınmış ve mezarının üzerine yapılan kilise zaman 
içerisinde şehirle özdeşleşen bir mâbed halini almıştır. İslâm kaynaklarında 
da kıyametten önce Hz. İsâ'nın deccâli bu kilisenin veya şehrin kapısında 
öldüreceğine dair rivayetlere yer verilmektedir (DİA, XXII, 472). 


Ne zaman kurulduğu kesin biçimde tesbit edilemeyen, ancak Firavun II. 
Tutmosis dönemi (m.ö. 1484-1450) belgelerinde adının geçmesinden 
milâttan önce Tl. binyılda var olduğu anlaşılan bu Ken'âni şehir, uzun süren 
İsrâiloğulları hâkimiyetinin çeşitli aşamalarından sonra Romalılar 
tarafından zaptedildi. 70 yılında Kudüs'ün düşmesinin ardından yahudi 
haham okulu buraya taşındı. Hıristiyanlığın ilk asırlarında piskoposluk olan 
şehrin adını HI. yüzyılın başlarında Romalılar Diospolis'e çevirdiler; ancak 
bu isim fazla yaşamadı. 636'da barış yoluyla müslümanların eline geçen 
Lüd, Emeviler döneminde bir ara mahalli idare merkezi olarak kullanıldı; 
Emevi Halifesi 1. Velid'in (705-715) Filistin'e vali tayın ettiği kardeşi 
Süleyman'ın 4 km. güneyine kurduğu Remle'nin idari merkez yapılmasıyla 
da gerilemeye başladı. 399”da (1008-1009) Fâtımi Halifesi Hâkim- 
Biemrillâh tarafından yıktırılan Saint George Kilisesi'nin yerine Haçlılar 
1150'de aynı adı taşıyan büyük bir katedral yaptılar ve şehrin adını da Saint 
George koydular. Hittin Savaşı'ndan (5983/1187) sonra Selâhaddin-i 
Eyyübi'nin yönetimine giren şehir, Memlükler zamanında KahireDımaşk 
güzergâhının konaklama noktalarından biri haline geldi ve buraya Sultan 
Baybars'ın emriyle günümüze kadar ayakta kalan Ömer Camii yapıldı 
(667/1269). 


Osmanlı döneminde idari merkez Remle'nin gölgesinde köye dönüşen Lüd 
sonradan ona bağlı bir nahiye merkezi oldu. 1552'de Kanüni Sultan 
Süleyman'ın eşi Hürrem Sultan tarafından Kudüs'te yaptırılan iımaretin 
vakıfları arasında Lüd arazisi de vardır. XIX. yüzyılın ikinci yarısından 
itibaren belirgin bir gelişme gösteren Lüdd'ün nüfusu giderek artmaya 
başladı ve yüzyılın sonunda 2000'1 Ortodoks hıristiyan olmak üzere 7000'e 
ulaştı. Bu gelişmeyle birlikte Ortodokslar, harap ve metrük halde bulunan 
Saint George Katedralı”'ni yeniden inşa etmek için girişimde bulundular. 
Latin kilisesi mensuplarının itirazı üzerine Sadrazam Âli Paşa, konuyu 
incelemek ve bir rapor hazırlamak üzere Suriye Valısı Mehmed Râşid Paşa 
başkanlığında bir komisyon kurdu. Eylül 1870'te incelemelerini 
tamamlayan komisyon Ortodokslar lehine görüş bildirince Latın kilisesine 
bağlı Haçlılar'ın yaptığı katedralin yerine onun kalıntılarından da 
yararlanılarak biraz daha küçük olan bugünkü kilise inşa edildi. Aynı 
yıllarda İngiliz arkeolog ve misyonerlerinin yoğun ilgisini çeken Lüd'de 
Palestine Exploration Fund adlı kuruluş uzun süre devam eden arkeolojik 
araştırmalar başlattı ve 


misyonerlik cemiyeti burada biri erkeklere, diğeri kızlara ait olmak üzere 
iki okul açtı; XX. yüzyılın başında ise Mektebi Maârif adı altında bir 
Osmanlı devlet mektebi kuruldu. 


1892'de açılan Yafa-Kudüs demiryolu istasyonlarından biri Lüd'de idi; 
ayrıca şehrin Yafa-Kudüs ve Hayfa-Kahire ana yollarının kavşak noktasında 
bulunması önemini arttırıyordu. Bu durum İngiliz manda yönetimi 
döneminde (1920-1948) gelişmenin hızlanmasına sebep oldu. 1927'de 
meydana gelen bir deprem, yeni yapılanmanın eski yerleşim merkezinin 
dışına doğru kayması sonucunu doğurdu ve gelişmenin hızını arttırdı. 
1934'te 4 km. kuzeyine bir havaalanı yapılması Lüdd'ün özellikle 
ekonomik açıdan gelişmesine büyük katkıda bulundu ve Lüd 1939'a kadar 
Remle kaymakamlığına bağlı bir nahiye merkezi iken altmış köye sahip 
yeni bir kazanın merkezi oldu. 1947 Birleşmiş Milletler paylaşım planında 
Lüd Filistin Arap topraklarında bırakıldıysa da 11 Temmuz 1948”de İsrail 
ordusu tarafından işgal ve ilhak edildi; iki gün sonra da 22.000 nüfusla 
birlikte burada oturan 10.000 civarında mültecinin tamamına yakını İsrail 
sınırları dışına çıkarıldı (Morris, s. 207). Böylece eski Lüdd'ün yerinde bu 


tarihten itibaren az sayıda müslüman ve hıristiyan Arap nüfusun yaşadığı ve 
genellikle Arap ülkelerinden gelen yahudilerin yoğun biçimde yerleştirildiği 
yeni bir şehir oluşturuldu (2003 yılında nüfusu 57.000). İngilizler'in manda 
yönetimi döneminde yaptıkları havaalanının David Ben Gurion adı altında 
İsrail'in en büyük uluslararası havaalanına dönüştürülmesiyle Lüd, uçak 
bakım-onarımının yanı sıra sivil ve askeri uçakların yapımının da 
gerçekleştirildiği büyük sanayi kuruluşlarına sahip oldu; kâğıt, gıda, sigara 
ve elektrikli alet sanayileri de gelişmiş durumdadır. Şehrin tarihi eserleri 
arasında Ömer Camii ile onun mimarı Alâeddin Ali es-Sevvâk''ın yaptığı 
1273 tarihli Cindâs Köprüsü başta gelir. 
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Butrus Abu-Manneh 


(esli) 
Telaffuzda pelteklik, tutukluk. 


Sözlükte “pelteklik, dilde tutukluk, bazı harfleri gerçek mahreçleri dışında 
farklı yerden telaffuz etme” anlamına gelen lüknet lüknünet ve lükünet 
olarak da geçer. Edebiyat terimi olarak “ibarede kelimelerin 
düzensizliğinden ileri gelen ve ancak kulak zevkiyle anlaşılabilen kusur” 
demektir. Bunu kekemelerin konuşmasını taklit ederek yazılmış, 
“kekemenâme” ve “pelteknâme” denilen manzumelerle karıştırmamak 
gerekir. “Ş” ve “r” gibi bazı harfleri doğru telaffuz edemeyecek şekilde 
dilinde tutukluk olan kişiye elken denir. İzzet Molla, Esad Paşa'nın sanat 
ehlini koruyup kollama, değerini bilme konusundaki meziyetini anlatma 
hususunda dilinin tutulduğunu, âciz kaldığını belirtmek için bu kelimeyi 
kullanmıştır: “Eyledi tab'-ı güher-perver-i Es'ad Pâşâ / Bün-i deryâ-yı 
hünerde beni lâl ü elken.” Divan edebiyatında Vüsüli, Kâtıbi, Alı Efendi, 
Sâbit ve Âşık Çelebi gibi bazı şairlerde lüknet bulunduğu bilinmektedir. 
Hatta Aşık Çelebi, bu özelliğin seyyid soyundan gelmesi dolayısıyla Hz. 
Hasan'dan kendisine intikal ettiğini söyler. Divan şiirinde lüknetin değişik 
şekilleri sevgilide bir güzellik unsuru olarak 1fade edilmektedir. Lükneti 
olan güzeller, divan şiirinin alışılmış sevgili tipinin dışında gerçek hayattan 
alınmış bir sevgili izlenimi verir. 

Bazı güzellerin lükneti, “ş” sesini “s” olarak telaffuz etmeleri onların gayri 
müslim oluşuyla ilgilidir. Şair bunu bir kusur değil aksine ağzının 
küçüklüğüne bağlı bir güzellik olarak kabul eder. Sevgilinin ağzı o kadar 
küçüktür ki şin harfinin noktaları sığmadığından kelimeyi sin şeklinde 
telaffuz etmektedir: “Şini sin okuduğun muğbeçenin sanma galat / Dehen-i 
tengine sığmaz o bütün cirm-i nukât.” Birtakım güzellerin lükneti ise “r” 
harfini söyleyememe (Lükneti var demem ol mâh-ı cihân-ârâyı / Benzer 
ebrüma deyü ağzına almaz “râ”yı |lâedri|), bazı sesleri uzatıp kısaltarak 
söyleme veya bazı harfleri tekrarlama şeklindedir. Yine âşığın sevgilinin 
yanında heyecandan dilinin dolaşması da divan şairlerince bir lüknet 


sayılmıştır. Gelip lüknet zebân-ı âşıka vuslat telâşından / Dehânından çıkar 
güftâr gâhi râst gâhi kec (Enderunlu Vâsıf). Yabancıların Türkçe'yi farklı 
bir aksanla konuşmaları da lüknet sayılabilir: Hâliyâ eyleseler bast-ı kelâm / 
Bellidir lüknet-i Rüm u A'câm (Enderunlu Fâzıl). 
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Cemal Kurnaz 


LÜLEBURGAZ 


Trakya'da Kırklareli'ne bağlı ilçe merkezi. 


Eski metinlerde Bırgos, Burgos, Burguz, Çatal Burgaz vb. tarzında farklı 
şekillerde yazılan Lüleburgaz, Ergene ırmağının küçük bir kolu olan 
Lüleburgaz çayının (yukarı kesimindeki adı Poyrak deresi) kenarında 
kurulmuş tarihi bir kasabadır. Osmanlı döneminde Belgrad-Sofya-Edirne- 
İstanbul kervan yolunun en önemli duraklarından biriydi. Şehir, büyük bir 
bölümü hâlâ ayakta olan ve klasik Osmanlı mimarisini yansıtan külliyelere 
sahiptir. 


Kasabanın kuruluşu Bizans dönemindeki Arkadiopolis?e kadar uzanır 
(Jirecek, s. 133; Tomaschek, CXILI (1886), s. 324). Burgaz ismi Yunanca 
“kule” anlamındaki pyrgostan gelir ve buradaki kalenin küçüklüğüne işaret 
eder. Irmak kenarında Bizans dönemine ait surun bir kısmı hâlâ 
durmaktadır. İlk Osmanlı kaynakları bu kalenin Osmanlılar tarafından 759- 
761 (1358-1360) yılları arasında alındığında ve ele geçirilmeden önce 
kalenin terkedildiği 


ve daha sonra onlar tarafından yıkıldığı hususunda müttefiktir. 1433'te 
buradan geçen Burgondiya şövalyesi Bertrandon de la Broguire yıkık surlu 
(Pirgası denilen) şehirde Türkler'den başka kimsenin oturmadığını yazar. 


Yapı stilinden hareketle (erken dönem klasik Osmanlı, 905 (1500) yılı 
civarı) ifade etmek gerekirse Lüleburgaz'daki ılk ve önemli cami ırmaktaki 
köprünün yanında yer alan Eskicamı'dir (Kadı Camii). Burada bir süre 
kalan Menâzırü”l-avâlim yazarı Âşık Mehmed hamamla birlikte bu camiden 
bahseder. 936 (1530) yılına ait tahrir defteri Lüleburgaz'ın o dönemlerde 
hâlâ çok küçük bir yerleşim yeri olduğunu gösterir (BA, TD, nr. 370, s. 
290-298). Vize sancağına bağlı bir kazanın merkezi olan kasabada iki cami, 
bir tekke, hamam ve bir okulla toplam kırk bir hâneden (tah. 200 kişi) 
oluşan üç mahalle bulunmaktaydı (Câmi-i Cedid, Câmi-i Köhne ve Tekke- 
Hızır mahalleleri). Lüleburgaz kazasında ise sadece müslüman nüfusa sahip 
on üç köy vardı. 1555'te Alman seyyahı Hans Dernschwam, şehir kapısını 


ve eski kalenin duvarlarını görerek ırmak üzerindeki taş köprüden söz eder. 
Dernschwam'ın ziyaretinden birkaç yıl sonra, o sırada Rumeli beylerbeyi 
olan Sadrazam Sokullu Mehmed Paşa şehri bütünüyle yeniden inşa etti ve 
burayı önemli bir konaklama yeri haline getirdi. 967'de (1560) büyük bir 
medreseyle yanında zarif bir cami inşasını bitirdi. Bundan beş yıl sonra 
çifte kervansaray, imaret, hamam ve geniş bir pazar caddesi yaptırdı. 
Kervansarayın yapılış tarihini mevcut kitâbesi ebced hesabıyla 973 (1565- 
66) olarak verir. İtalyan seyyahı Antonio Pigafetta 1567'de işçilerin hâlâ 
ınşaatta çalıştıklarını görmüştü. Ardından şehri ziyaret eden seyyahların 
hepsi bu bina grubunu parlak sözlerle överler (bk. SOKULLU 
KÜLLİYESİ). Evliya Çelebi”nin buraya geldiği 1061 (1651) yılında 
Lüleburgaz'da 700 hâne (tah. 3500 kişi), üç camı, iki mescid ve yedi 
mektep vardı (Seyahatnâme, II, 300-303). XVTİ. yüzyılda Kırkkılise (şimdi 
Kırklareli) sancağına bağlı bir kadılık olan Lüleburgaz kervan durağı ve 
kaza merkezi olarak önemini koruyordu. Rucer Yosip Boskovic 1765'te 
İstanbul'dan Ukrayna'daki Lemberg”e (Lvov) giderken uğradığı şehirde 
400 müslüman hâne, altmış Rum hâne ve on yahudi hâne ile beş cami 
bulunduğunu zikreder. Ancak şehir daha fazla bir gelişme gösteremedi. 
1799-1800 yıllarında eşkıya Kara Feyz'in baskınına uğrayarak tahrip oldu. 
II. Mahmud döneminde (1808-1839) düzen tekrar sağlandı ve tahrip edilen 
iki kervansaray yeniden inşa edildi. Tonozlu Pazar caddesi ve 
kervansaraylar Luigi Mayer'in yangından hemen önce çizdiği renkli 
resimlerde açıkça görülür. 1287 (1870) Edirne Vıilâyeti Salnâmesi'ne göre 
şehirde 984 müslüman hâne, bir yahudi cemaatiyle birlikte 310 gayrı 
müslim hâne bulunmaktaydı. Şehir üç camı, iki mescid, bir kilise, bir 
sinagog ve 282 dükkâna sahipti. 


1877-1878 Osmanlı-Rus Savaşı'ndan sonra Edirne'nin ötesindeki bütün 
topraklar kaybedilince tarihi kervan yolu ihmale uğradı. İşlevsiz olan iki 
kervansaray, askeri kışla, Kadı Camii de silâh deposu haline getirildi. 1310 
(1892-93) tarihli salnâme binaların sayısını aynı verir; bunlara Hasan 
Efendi Camii'nde bulunan Gülşeniyye ve Nakşibendiyye tarikatına ait iki 
tekkeyi ekler. 


I. Balkan Savaşı sırasında (1912) Bulgar ordusu şehri büyük bir çatışma 
neticesinde ele geçirdiyse de 1913'te Türkler tarafından geri alındı. 1918- 
1922 yıllarında burası ve bütün Trakya Yunanlılar tarafından işgal edildi. 


Lozan Antlaşması'nda Trakya Türkler'e geri verilince Rum ahali 
Yunanistan'a gitti ve Makedonya'dan gelen Türk göçmenleri buraya iskân 
edildi. 1940 ve 1950'lerde Edirne'nin gerilemesinden ve Trakya'da merkezi 
bir durumda olmasından yararlanarak gelişti ve Edirne yeniden gelişmeye 
başladığında o da gelişmesini sürdürdü. Cumhuriyet döneminin ilk nüfus 
sayımında (1927) nüfusu henüz 10.000'1 bulmuyordu (5.323 nüfus); 1960 
yılında bu sa-yı 20.000'1 (22.362), 1975'te 30.000'1 (32.401), 1990'da 
50.000'i aştı (52.384). Önemli bir zirai ticaret merkezi ve kaynağını 
tarımsal ürünlerden alan bir sanayı merkezi olarak gelişmesini sürdürdü. 
2000 yılında nüfusu 80.000”e çok yaklaştı (79.002). Sokullu Mehmed 
Paşa'nın iki kervansarayı ve imareti iki dünya savaşı arasında ortadan 
kalktı. Fakat cami, medrese, mektep, hamam ve pazar caddesi hâlâ 
ayaktadır. 
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Machıel Kiel 


LÜ'LÜ”, Bedreddin 


(Gİ opal yas) 


Ebü'l-Fezâil el-Melikü'r-Rahim Bedrüddin Lü'lü” b. Abdillâh en-Nüri el- 
Atabeki (6. 657/1259) 


Musul hükümdarı (1233-1259). 


Zengiler'den I. Nüreddin Arslanşah'ın (1193-1211) muhtemelen siyahi 
veya Ermeni asıllı kölesidir; daha sonra onun atabegi olarak tarih sahnesine 
çıktı. Gerek bu hükümdarın gerekse onun yerine geçen oğlu Il. İzzeddin 
Mes'üd'un (1211-1218) devlet işlerini başarıyla yürüterek her ikisinin 
yanında büyük itibar kazandı. Il. İzzeddin Mes“üd ölüm döşeğinde on 
yaşındaki büyük oğlu 11. Nüreddin Arslanşah'ı yerine halef, Lü'lü'ü de ona 
nâlb tayin etti. Bunun üzerine Nüreddin Arslanşah adına hutbe okutup para 
bastıran Lü'lü”, gerçekte Musul'un en yetkili kişisi konumuna geldiği için 
Abbâsi Halifesi Nâsır-Lidinillâh'tan kendisine taklid ve teşrifat 
göndermesini isterken bir yandan da komşu devletlere daha önce yapılan 
antlaşmaların yenilenmesini teklif etti. Çok geçmeden bu istekleri yerine 
geldi, böylece tam yetkili bir atabeg ve nâib oldu; bu suretle Nüreddin 
Arslanşah''ın tahtına göz dikenlere de fırsat vermedi. Diğer taraftan akıllı 
siyasetiyle devlet mekanizmasını tamamen tekeline alırken adaletiyle de 
halkın güven ve sevgisini kazandı. 


Nüreddin Arslanşah?ın iktidara getirilmesinin ardından amcası İmâdüddin 
Zengi tahtın kendi hakkı olduğu iddiasıyla ayaklandı ve İmâdiye'yi ele 
geçirdi. Lü'lü'ün ona karşı çıkması, Erbil Atabegi Kökböri'nin damadı olan 
Zengi'yi desteklemesi sebebiyle bir sonuç vermedi. İmâdüddin Zenginin 
Hakkâriye ve Zevezân kalelerini zaptetmesi üzerine Lü'lü”, el-Cezire 
Eyyübi Hükümdarı el-Melikü”l-Eşref Müsâ'ya başvurarak onunla bir 
antlaşma yaptı ve tâbiiyetine girdi. Ancak el-Melikü”l-Eşref, o sıralarda 
Diyarbekir ve Mardin Artuklu emirlerinin kendisine karşı ittifak kurmaları 
yüzünden Lü'lü'e sadece küçük bir askeri birlik gönderebildi. Lü'lü”, bir 
süre sonra İmâdüddin Zengi'ye ait Akr Kalesi'ni ele geçirdiyse de halife ve 


el-Melikü”l-Eşref”in aracılığıyla kaleyi geri verdi ve barış sağlandı. Bu 
sırada hastalanan Nüreddin Arslanşah'ın ölümü üzerine tahta üç yaşındaki 
kardeşi Nâsırüddin Mahmüd çıkarıldı. Hemen arkasından yeni hükümdarın 
yaşının küçüklüğünü bahane eden Kökböri ile İmâdüddin Zengi Musul 
bölgesine saldırdılar. Lü'lü?, ordusunun önemli bir kısmını Haçlılar'a karşı 
sefere çıkacak olan el-Melikü'l-Eşref'in emrine verdiğinden Musul'un 3 
fersah ilerisinde yapılan savaşı kaybettiyse de ardından barış tekrar kuruldu 
(616/1219). Fakat Musul'un doğusundaki Kevâşâ Kalesi'nin, muhafızı 
tarafından İmâdüddin Zengi'ye teslim edilmesiyle barış yeniden bozulunca 
Lü'lü” yine el-Melikü”l-Eşref'ten yardım istemek zorunda kaldı. Yardıma 
gelen el-Melikü”l-Eşref, Anadolu Selçuklu Sultanı 1. İzzeddin Keykâvus ile 
Diyarbekir, Mardin, Hısnıkeyfâ Artuklu emirleri ve Kökböri'nin kendisine 
karşı kurdukları ittifakla karşılaştı. İzzeddin Keykâvus'un Viranşehir?de 
ölmesi üzerine bu ittifak bozulduysa da gelişen olaylar taraflar arasındaki 
gerginliğin devamına yol açtı ve savaşın çıkması ancak halifenin gayretiyle 
önlenebildi; bir ay süren görüşmelerden sonra da resmen barış yapıldı. Buna 
göre İmâdiye Kalesi dışında kalan bütün kaleler İmâdüddin Zengi'den 
alınarak Lü'lü'e verilecekti. Fakat bu gerçekleşmedi; sadece İmâdiye Kalesi 
bir müddet sonra Lü'lü'e teslim edilerek Zengi'nin oradan uzaklaşması 
sağlandı. Zengi'nin uzaklaşmasının ardından Lü'lü” bazı kaleleri hâkimiyeti 
altına aldı. 


618 (1221) yılında Moğollar Erbil?e doğru yönelince Kökböri'nin 
kumandasında halifenin de desteklediği bir ordu kuruldu; Lü'lü” de bu 
harekete güç kattı, daha sonra da bazı şartlarla Şüş Kalesi'ni ele geçirdi. O 
yıllarda Dımaşk, Ahlat ve Erbil hükümdarları el-Melikü”l-Eşref”e karşı yeni 
bir ittifak oluşturunca Lü'lü” el-Melikü”l-Eşref'in yanında yer aldı. Bu 
sıralarda onun, bir yandan el-Melikü'l-Eşref”e dayanarak tehlikeleri 
uzaklaştırıp birtakım kaleleri kazanırken bir yandan da Musul'da Zengi 
soyunun yerine yeni bir hânedan kurma çabası içinde olduğu 
anlaşılmaktadır. Nitekim 630 (1233) yılında Muzafferüddin Kökböri ile TI. 
Nâsırüddin Mahmüd'un ölümleri üzerine meşrü bir hükümdar olarak 
tanınmak istedi ve Abbâsi halifeliğine yaptığı başvuru sonunda kendisine 
saltanat menşuruyla birlikte el-Melikü'r-Rahim unvanı verilerek sultan ilân 
edildi (Rebiülevvel 631 / Aralık 1233). 


Bağımsız bir hükümdar kimliğiyle devletini yönetmeye başlayan Lü'lü” 


önce Eyyübiler'le mücadele etmek zorunda kaldı. Başlangıçta Dârâ, Rahbe 
ve Karkisiyâ gibi şehirleri kaybetmesine rağmen bir süre sonra tamamını 
geri almayı başardı, böylece sınırlarını Habur suyunun batısına kadar 
genişletti. Eyyübiler'in yıkılmasının ardından ilk Memlük hükümdarı 
İzzeddin Aybeg hâkimiyetini genişletmek amacıyla Lü'lü'ün kızıyla 
nişanlandı; ancak karısı Şecerüddür bundan rahatsız olup onu öldürtünce 
evlilik gerçekleşmedi. Lü'lü?, Moğollar'ın Bağdat'ı ele geçirmesi üzerine 
yaşı epeyce ilerlemiş olduğu halde, ilişkilerini düzeltmek için kıymetli 
hediyelerle Merâga'ya giderek Hülâgü'nun huzuruna çıktı ve kendisine 
bağlılığını teyid etti. Musul'a döndükten kısa bir süre sonra seksen küsür 
yaşında vefat etti (3 Şâban 657 / 26 Temmuz 1259) ve sağlığında yaptırdığı 
Bedriyye Medresesi”ndeki türbesine gömüldü. 


Lü'lü” zekâsı, yetenekleri ve başarılı siyasetiyle kumandanlıktan 
hükümdarlığa yükselmiş seçkin bir kişiliğe sahipti. Âlim, sanatkâr, edip ve 
şairleri himaye etmiş, İzzeddin İbnü”l-Esir ünlü eseri el-Kâmil fi”t-târih'i 
onun adına kaleme almıştır. Lü'lü?, kendi adını taşıyan medresesinden 
başka yine Musul'da Kara Saray denilen bir saray, Ra'bân'da Habur suyu 
üzerinde bir köprü ve Sincar'ın doğusunda bir kervansaray yaptırmış, ayrıca 
Musul Kalesi'ni ve surlarını tamir ettirmiştir. 
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el-LÜMA' 


(gi) 
Ebü'l-Hasan el-Eş'ari'nin (6. 324/935-36) bazı kelâm konularına dair eseri. 


Tam adı el-Lüma* fi'r-red “alâ ehli”z-zeyg ve'l-bida' dır. Yazma nüshalarda 
ve İbn Fürek'in Mücerred'inde adı sadece el-Lüma* (Kitâbü”l-Lüma') 
şeklinde geçer. Öyle anlaşılıyor ki eserin adının devamı Ebü”l-Kâsım İbn 
Asâkir?den alınmıştır. İbn Asâkir, Eş'ari'ye aynı konuda farklı isimler 
altında başka eserler de nisbet etmiştir (Tebyinü kezibi”l-müfteri, s. 130). 
Takıyyüddin İbn Teymiyye kitabın adını el-Lüma* fir-red “alâ ehli”l-bida' 
olarak zikreder. Kâtib Çelebi ise itikadi esasları konu alan el-Lüm'a fi'r-red 
“alâ ehli”z-zeyg ve'l-bid'a adlı eserin Ebü Ma'mer Sâlim b. Abdullah el- 
Herevi'ye (6. 433/1042) ait olduğunu kaydeder ve Eş'ari'den hiç söz etmez. 


Eş'ari, kitabının mukaddimesinde bazı konularda gerçeği açıklamak ve bâtıl 
görüşleri reddetmek amacıyla muhtasar bir eser kaleme aldığını belirtir (s. 
5). On bölümden oluşan kitabın ilk dört bölümü ilâhiyyât, üç bölümü kader, 
iki bölümü iman kavramı, son bölümü de imâmet konularına dairdir. 
Müellif ilâhiyyât konularından Allah'ın varlığı, selbi ve sübüti sıfatları, 
özellikle Mu'tezile ile tartışmalı olan kelâm, irade ve rü'yetullah 
meselelerini ele alır. Kader bahsinde kullara ait fillerin yaratılmışlığı, 
istitâat, ta*dil ve tecvir meseleleri incelenmiştir. İman bahsinde imanın 
tanımı, sınırları ve mürtekib-i kebirenin durumuna temas edilmiş, ardından 
Hz. Ebü Bekir ile Ömer'in hilâfetinin meşruiyeti ve dolayısıyla Şii 
ıddialarının yanlış olduğu hususuna yer verilmiştir. 


el-İbâne'nin aksine Eş*ari bu kitabında Ahmed b. Hanbel”den hiç söz etmez 
ve Selef telakkisinden uzaklaşarak akılla nakil arasında denge kurmaya 
çalışan kelâm metodunu benimser. Naslarda yer alan müteşâbih lafızları 
te'vile yönelir. Eş'ari'nin el-Lüma'ı hayatının hangi döneminde kaleme 
aldığına ilişkin farklı görüşler bulunmaktadır. McDonald, Arthur Stanley 
Tritton ve Ignaz Goldziher gibi müsteşriklerle Selefiyye yanlılarına göre 
müellif bu eseri Mu'tezile'den ayrıldıktan hemen sonra yazmıştır. Çünkü ilk 


zamanlar Mu'tezile'nin etkisinden tam olarak kurtulamadığından eserinde 
akli öğelere yer vermiştir. Hayatının sonuna doğru ise Selefiyye'nin 
görüşlerini benimsemiş ve el-İbâne'yi kaleme almıştır. A. J. Wensinck, 
Bekir Topaloğlu ve el-Lüma'ın ilmi neşrini yapan Hammüde Zeki 
Gurâbe”ye göre ise Eş'ari el-Lüma'ı el-İbâne”den sonra telif etmiştir. Bu 
âlimler, fikirlerini destekleyen en güçlü delil olarak Eş'ariyye ekolünün el- 
İbâne'ye göre değil el-Lüma' daki düşüncelere göre oluşmasını 
göstermektedir. Hammüde Gurâbe, hem el-Lüma'a yazdığı takdimde hem 
The Islamic Ouarterly?deki makalesinde bu iki eseri karşılaştırarak el- 
Lüma'ın daha sonra yazıldığını ispat etmeye çalışmıştır. 


Eserin iki yazma nüshası bulunmaktadır; bunlardan biri Beyrut Amerikan 
Üniversitesi Kütüphanesi'nde (MS, nr. 297.3 A 81 la fs. 1-117), diğeri 
British Museum'da (Suppl. 172, Or., nr. 3091) kayıtlıdır. Her iki nüshada da 
istinsah tarihi yer almamakla birlikte Abdülaziz İzzeddin es-Seyrevân'a 
göre birinci yazma daha eskidir. Richard Joseph McCarthy bu nüshanın 
istinsah tarihini VU-VTİ. (XIU-XIV.) yüzyıllar olarak tahmin etmektedir. 
el-Lüma' değişik kişiler tarafından neşredilmiştir. Bunların başında 
McCarthy gelmektedir. McCarthy, Beyrut Amerikan Üniversitesi 
Kütüphanesi”'ndeki nüshayı esas almış, çalışmasının başına müellif ve 
eseriyle ilgili bir giriş koymuş ve eseri İngilizce'ye tercüme etmiştir. Ayrıca 
Hatib el-Bağdâdi'nin Târihu Bağdâd ve İbn Asâkir'in Tebyinü kezibi”!- 
müfteri adlı eserlerinde yer alan Eş'ari'ye ait bilgi ve savunmalarla 
Eş'ari'nin eserlerine dair listeyi ve Makâlâtü”l-İslâmiyyin ile el-İbâne”deki 
görüşlerin karşılaştırmasını içeren ekleri, Risâle fi istihsânı”I-havz fi “ılmi”|- 
kelâm”la birlikte The Theology of al-Ash'ari adıyla yayımlamıştır (Beyrut 
1952-1953). Hammüde Zeki Gurâbe tarafından gerçekleştirilen neşirde 
British Museum, Beyrut Amerikan Üniversitesi Kütüphanesi nüshaları ve 
McCarthy neşri esas alınmıştır (Kahire 1955). Nâşir mukaddimede bu 
çalışmasını McCarthy'nin hatalarını ortaya koymak amacıyla yaptığını 
kaydetmektedir (s. 12). Her iki neşri inceleyen Abdurrahman Bedevi ise 
Gurâbe'nin McCarthy?'den daha çok yanlış yaptığını kaydetmektedir 
(Mezâhibü”l-İslâmiyyin, s. 528). Eseri ayrıca Abdülaziz İzzeddin es- 
Seyrevân, Beyrut Amerikan Üniversitesi Kütüphanesi nüshasını esas alarak 
yayımlamıştır (Beyrut 1987). 


el-Lüma', mezhebin temel görüşlerini büyük oranda ortaya koyduğundan 


Eş'ariler için önemli bir eserdir. Mâtüridilik'te Kitâbü't-Tevhid'in oynadığı 
rolü Eş'arilik'te el-Lüma' üstlenmiştir. Eş'ariler'in el-Lüma'a çok önem 
verdiklerini bildiren İbn Teymiyye bu sebeple onu birçok defa 
şerhettiklerini, şerhedenlerin başında da Bâkıllâni'nin geldiğini belirtir. 
Bâkıllâni'nin ayrıca, Kâdi Abdülcebbâr'ın el-Lüma'ı eleştirmek amacıyla 
yazdığı NakZu'l-Lüma'ı tenkit etmek için NakZu NakZı”l-Lüma' adıyla bir 
eser yazdığını kaydeder (Kitâbü'n-Nübüvvât, s. 62). el-Lüma' üzerine 
muhteva tanıtımı niteliğinde bazı çalışmalar da yapılmıştır. Bunlara örnek 
olarak Leonhord Rost, Hellmut Ritter, E. Bannerth, Fritz Meler ve 
Bünyamin Abrahamov'un çalışmaları gösterilebilir. 
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İlyas Çelebi 


el-LÜMA' 


(gi) 
Ebü Nasr es-Serrâc'ın (6. 378/988) tasavvufun temel konularına dair eseri. 


Ebü Nasr Abdullah b. Ali b. Muhammed es-Serrâc'ın hayatı hakkında 
yeterli bilgi yoktur. Tabakâtü'ş-şüfiyye'nin birçok yerinde Serrâc'a 
dayanarak bilgi veren 


Sülemi eserinde ona yer ayırmamış, diğer süfi müellifler Ebü Nuaym, 
Kuşeyri ve Hücviri de Sülemi'yı takip etmişlerdir. Tarihçi Zehebi, 
Sülemi'ye atfen Serrâc'ın babası Ali b. Muhammed'in zâhid ve dindar bir 
kişi olduğunu ve secde halinde iken vefat ettiğini, Serrâc'ın Horasan 
bölgesinde fütüvvet ehli olarak tanındığını, süfiliği dini ilimler hakkında 
bilgi sahibi olarak anlattığını, Ca'fer el-Huldi ve Ebü Bekir ed-Dükki”'den 
faydalandığını kaydeder. Zehebi bu bilgileri Sülemi'nin günümüze 
ulaşmayan Târihu?ş-şüfiyye adlı eserinden almış olmalıdır. Hücviri onun 
Bağdat'a gittiğini, Şüniziyye Mescidi'nde kendisine bir hücre verildiğini, 
burada bir ramazan ayı boyunca dervişlere imamlık yaptığını söyler. 
Muhammed b. Münevver, Ebü Said-i Ebü”l-Hayr'ın piri Ebü'l-Fazl 
Muhammed b. Hasan es-Serahsi'nin Serrâc'ın müridi olduğunu belirterek 
onun tasavvufa dair birtakım eserler yazdığını, Tüs'ta ikamet ettiği 
hankahın daha sonra dervişlerin ziyaret yeri haline geldiğini bildirir 
(Esrârü't-tevhid, s. 27, 66). 378'de (988) Tüs'ta vefat eden Serrâc'a süfi 
tabakat müelliflerinden sadece Feridüddin Attâr tezkiresinin zeyil kısmında 
müstakil bir yer vermiştir. 


Tasavvufun belli başlı konularını düzenli biçimde bir araya getiren, 
inceleyip yorumlayan ve eleştiren önemli bir kaynak olan el-Lüma', aynı 
dönemde yazılan Kelâbâzi'nin et-Ta“ arruf adlı eserinden daha geniş, Ebü 
Tâlib el-Mekki'nin Kütü”l-kulüb?'undan daha özlü ve daha sistemlidir. İran, 
Irak, Suriye ve Mısır'ı dolaşan, gezdiği yerlerde birçok süfi ile görüşen ve 
tasavvufa dair yazılan eserleri toplayan Serrâc kıtabını bir dostunun ricası 
üzerine kaleme almıştır. Maksadı Kur'an ve Sünnet'e uygun bir tasavvuf 


anlayışı ortaya koymak, tasavvufa yöneltilen itiraz ve tenkitleri 
cevaplandırmak, tanımladığı tasavvuf anlayışına uymayan aşırı 
mutasavvıfları reddetmektir. Serrâc, eserin başında süfülere ait söz ve 
menkıbeleri aktarırken bunların sıhhatli ve güvenilir olmasına büyük özen 
gösterdiğini, bazan bunları senedleriyle aktardığını, bazan da sözü 
uzatmamak için senedleri zikretmediğini kaydeder. Tasavvuf anlayışını 
eserinde Cüneyd-i Bağdâdi ve Sehl b. Abdullah et-Tüsteri gibi süfülere 
dayandıran Serrâc, tasavvufun Kur'an ve hadis çerçevesinde mâkul bir 
açıklamasını yapmaya çalışmıştır. 


el-Lüma' bir girişle on üç bölümden meydana gelir. Giriş kısmında 
tasavvufun Kur'an ve Sünnet'teki yeri, Hz. Peygamber ve sahâbenin dini 
yaşayışlarında ve tefsir, hadis, fıkıh, kelâm gibi ilimler arasında tasavvuf, 
süfilerin Kur'an ve Sünnetten ilhamla çıkardıkları yeni hükümler, tevhid, 
mârifet ve tasavvuf ilişkisi gibi konular üzerinde durulmuştur. Eser 
tasavvufi makam ve haller, tasavvufun kaynağı olarak Kur'an ve hadis, 
tasavvufta Resül-i Ekrem'in örnek alınması, Kur'an ve hadisten tasavvufi 
mânalar çıkarmak, sahâbenin, özellikle ilk dört halifenin tasavvufi hayatı, 
tasavvuf âdâbı, bazı konularda süfilerin birbirinden farklı görüşte olmaları, 
mektuplaşma, şiir ve duanın tasavvuftakı önemi, semâ, vecd, keramet, 
tasavvuf terimleri, şathiyyeler ve bazı sapkınların hatalı tasavvufi yorumları 
gibi konuları ele almıştır. 


Serrâc bir yerde dini ve şer'i ilimleri hadis, fıkıh, tasavvuf olarak üçe ayırır; 
diğer bir yerde kelâmı da bunlara ekler, tefsiri rivayet ilmi olarak görür. Bu 
ilimlerden her birinin ayrı uzmanlık alanları olduğunu belirten Serrâc, bir 
ilim dalında karşılaşılan problemi ve görülen hatayı o ilimde uzman 
olanlara sormak gerektiğini ifade ederek süfi olmayanların tasavvuf 
hakkındaki değerlendirmelerinin ihtiyatla karşılanması gerektiğini vurgular. 
Müellif, başka bir bağlamda İslâmi ilimleri herkesi veya sadece özel bir 
zümreyi ilgilendiren ilimler olmak üzere ikiye ayırmış, tasavvufun herkesi 
ilgilendirmediğini özellikle ifade etmiştir. Süfi olmadıkları halde süfi 
geçinen bazı kişi ve zümrelerin bulunduğunu, gerçek süfileri bunlardan 
ayırt etmek için bu eseri yazdığını söyleyen Serrâc, taklitçi ve şekilci 
süfilerle bu yolun sapkınları hakkında geniş bilgiler vermiş, eserin son 
kısmını sapkın mutasavvıfların içine düştüğü hatalara (galatât) ayırmıştır. 


Verdiği bilgilerin bir kısmını İran, Irak ve Suriye”de ziyaret ettiği dönemin 
ünlü süfilerinden alan Serrâc, bir kısmını da Ebü Said el-Harrâz ve Cüneyd- 
ı Bağdâdi gibi süfilerin eserlerinden derlemiştir. Vecd bölümünü geniş 
ölçüde Ebü Said İbnü”l-A'râbi'nin bu konudaki eserinden yararlanarak 
yazmış, Ebü Said el-Harrâz'ın Kitâbü's-Sır ve Kitâbü'ş-Şalât'ından, 
Cüneyd-i Bağdâdi'nin kitaplarından, Ebü Türâb en-Nahşebi'nin, Amr b. 
Osman el-Mekki'nin eserleriyle Iraklılar'ın yazdıkları eserlerden 
yararlandığını belirtmiştir. 


el-Lüma' Muhammed b. Hüseyin es-Sülemi, Abdülkerim el-Kuşeyri, 
Hücviri, Şehâbeddin es-Sühreverdi, Hargüşi, İzzeddin el-Kâşi gibi 
mutasavvıf müelliflere kaynak olmuştur. Sülemi'nin Risâle fi galatâatı?ş- 
şüfiyye'si el-Lüma'ın son kısmından hemen hemen aynen alınmıştır. 
Kuşeyri er-Risâle”de el-Lüma' dan nakiller yapmış, eserin semâ ve keramet 
bölümlerini geniş ölçüde buradan aktarmıştır. Hücviri'nin Keşfü” |- 
mahcüb'unda, Rüzbihân-ı Bakli'nin Şerh-i Şathiyyât'ında, Sühreverdi'nin 
“Avârıfü”l-ma' ârıf'inde, Hargüşi'nin Tehzibü”l-esrâr'ında Serrâc'ın tesiri 
görülmektedir. Gazzâli”nin İhyâ'ındaki semâ ve vecd bahsiyle Serrâc'ın bu 
konuda verdiği bilgiler de benzerlik gösterir. Tasavvuf tarihi bakımından 
önemli bir kaynak olmasına rağmen Kuşeyri'nin er-Risâle'sinin, 
Gazzâli'nin İhyâ?ının ve Sühreverdi'nin “ Avârifü”l-ma“ ârif?inin gördüğü 
büyük ilgi el-Lüma'ın ve yazarının şöhretini gölgelemiş, hatta 
unutulmalarına sebep olmuştur. 


Eser ılk defa Reynold Alleyne Nicholson tarafından incelenmiş ve 
yayımlanmıştır (The Kitab al-luma f1'I-Tasawwuf of Abü Nasr “ Abdallah b. 
“Alı al-Sarraj al-Tusı, Gibb, Memorial series, Leiden 1914; London 1963). 
Nicholson esere yazdığı giriş bölümünde (s. 1-154) kitap ve yazarı 
hakkında geniş bilgi vermiştir. Ancak el-Lüma'ın Nicholson neşrinde 
Ebü'l-Hüseyin en-Nüri, Ebü Hamza, kâfir olmakla suçlanan meşâyih, Ebü 
Bekir Ali b. Hasan ve Muhammed b. Müsâ el-Fergâni bahisleri eksiktir. 
Arthur John Arberry, Pages From the Kitâb al-Luma' of Abü Nasr al-Sarraj 
adlı çalışmasında (London 1947) el-Lüma'ın Bankipür (or. 825) 
yazmasından istifade ederek Nicholson basımındaki eksik kısmı 
tamamlamış, ayrıca yazarı hakkında bilgi vermiştir. el-Lüma', Abdülhalim 
Mahmüd ve Tâhâ Abdülbâki Sürür tarafından 1960'ta Kahire'de 
yayımlanmıştır. Richard Gramlich eseri Almanca'ya tercüme ederek tenkitli 


metniyle birlikte neşretmiştir (Schlaglichter über das Sufitum, Abu Naşr as- 
Sarrâgs Kitab al-luma', Stuttgart 1990). el-Lüma' Pir Muhammed Hasan 
tarafından Urduca'ya (Pakistan 1994), Hasan Kâmil Yılmaz tarafından 
Türkçe'ye (İstanbul 1996) çevrilmiştir. 
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LÜVÂTE 


(bk. LEVÂTE). 


LÜZUM 


(bk. TELÂZÜM). 


LÜZUM 
(2559) 


Akdın bağlayıcılığı, taraflardan birinin tek taraflı iradesiyle 
feshedilemeyecek nitelikte olması anlamında fıkıh terimi. 


Sözlükte “sabit olmak, devam etmek, ayrılmamak; gerekmek, gerekli 
olmak” gibi anlamlara gelen lüzüm kelimesinin lizâm ve ilzâm biçimindeki 
türevleri Kur'ân-ı Kerim'de beş yerde geçmekte ve sözlük anlamı 
doğrultusunda kullanılmaktadır (Hüd 11/28; el-İsrâ 17/13; Tâhâ 20/129; el- 
Furkan 25/77; el-Feth 48/26). Fıkıh ilmi yanında mantık ve belâgat gibi 
disiplinlerde de terimleşen, mantıkta lüzüm, lüzümiyye, lüzüm-i zihni, 
lüzüm-i hârici, iltizâm ve telâzüm* şekillerinde, belâgatta ise lüzümu mâ lâ 
yelzem şeklinde kullanımları bulunan kelime, bir fıkıh terimi olarak “akdin 
bağlayıcı olup tarafların tek taraflı iradesiyle feshedilmesinin mümkün 
olmaması” demektir. 


Kendisiyle ulaşılmak istenen amacı güvenli ve istikrarlı bir şekilde 
gerçekleştirebilmesi için sahih ve nâfiz olarak kurulmuş olan akdin 
bağlayıcı (lâzım) olması, yani taraflardan birinin tek taraflı iradesiyle 
bozulmaması kuraldır. Ancak hukuk düzeni, amacı ve yapısı itibariyle her 
iki tarafın veya taraflardan birinin diğerinin rızâsı olmaksızın vazgeçme 
hakkına sahip olduğu (gayr-i lâzım) akidleri tanıdığı gibi kural olarak 
bağlayıcı olan akdin bağlayıcılığının çeşitli sebeplerle askıya alınıp er- 
telenmesine de imkân vermektedir. Klasik fıkıh doktrininde akdin bağlayıcı 
olmaması (adem-i lüzüm) durumu genelde iki biçimde söz konusu 
edilmektedir. Birincisi, yapısı itibariyle bağlayıcı olan bir akdin bir sebeple 
bu bağlayıcılık niteliğini kazanamaması, diğeri akdin amacı ve yapısı 
itibariyle bağlayıcı olmamasıdır. Ancak akdın bağlayıcılığını etkileyen, en 
azından akdin bağlayıcılığı konusuyla birlikte incelenen tartışmalı iki husus 
daha bulunmaktadır. Bunlardan birincisi, haklı sebeplerin (özür, mazeret) 
varlığı durumunda ilgili tarafın fesih hakkına sahip olup olmaması, ikincisi 
meclis muhayyerliği meselesidir. 


A) Yapısı İtibariyle Bağlayıcı Olan Bir Akdin Bu Niteliğini Kazanamaması. 
Taraflara karşılıklı borç yükleyen, karşılıklar arası dengenin önemli bir 
ortak özellik olarak ortaya çıktığı satım, icâre gibi akidler kural olarak 
bağlayıcıdır. Akdin bağlayıcılığı ın'ikad, sıhhat ve nefâz merhalelerinin 
dışında bir nitelik olup akdin taraflardan birinin tek taraflı iradesiyle 
feshedilemezliğini 1fade eder ve esas itibariyle diğer üç merhaleden farklı 
şekilde akdin, hukuk düzeninin bu üç aşama için öngördüğü şartları taşıyıp 
taşımamasıyla doğrudan ilgili değildir. Akdin nefâzının askıda olduğu 
durumların (mevkuf akidler) lüzum teorisiyle irtibatlandırılmaması, nefâzın 
ayrı bir merhale olarak değerlendirilmesinin yanı sıra mevkuf akidlerde 
icâzet ve Iptal yetkisinin akdin taraflarına değil tarafların dışında hakkı 
ılişen üçüncü şahıslara ait olması ve bu sebeple bu hakkın bir fesih yetkisi 
anlamını taşımamasıdır. Akdın sıhhat şartlarına riayetsizliğin sonucu olan 
fesad halinin lüzum teorisiyle ilişkilendirilmesi ise dolaylı bir şekilde 
olmaktadır. 


Yapısı bakımından bağlayıcı olan bir akdin bu niteliğini kazanamaması esas 
itibariyle iki durumda ortaya çıkmaktadır. Bunlardan biri akidde bazı 
muhayyerliklerin söz konusu olması, diğeri, hukuk düzeninin akdin sıhhati 
için öngördüğü şartlardan birine riayet edilmemesidir. Her iki durumda da 
akid fesih ve iptale açık hale gelmekteyse de birinci durumda akdin 
feshedilmesi bir hak iken ikinci durumda bir görev olmaktadır. 


I. Akdin Muhayyerlik Sebebiyle Bağlayıcılık Kazanamaması. Bağlayıcılık 
vasfına sahip akid kural olarak taraflardan herhangi birinin tek taraflı 
iradesiyle feshedilemez. Ancak akidde taraflardan biri veya her ikisi için 
söz konusu olabilen ve akdin bağlayıcılık vasfını kazanmasını engelleyen 
bir muhayyerlik hakkının bulunması durumunda akdin bağlayıcılık özelliği 
belli bir süre için kaldırılır. Esasında akdin bağlayıcılığını askıya alıp 
erteleyen yegâne meşrü sebep budur. Muhayyerlikler genellikle iradenin 
sağlıklı bir şekilde gerçekleşmesini sağlamak amacına yönelik olup bazısını 
hukuk düzeni re'sen tanımış (rü'yet muhayyerliği), bazıları da tarafların 
karşılıklı rızâ ile açıkça kararlaştırmaları yoluyla (şart ve tayın 
muhayyerlikleri) veya delâleten (ayıp muhayyerliği) sabit olmuştur. 


İcap ve kabulün hukuk düzenince öngörülen şartlara uygun olarak 
buluşması halinde akid kurulur ve hukuki sonucunu (hüküm) kesin biçimde 


doğurur. Borçlar hukukunun model akdi olan satım akdi üzerinden 
söylenecek olursa akdin hükmü olan mülkiyetin illeti akdin kendisidir. 
Muhayyerlikler akdin hükmünün gerçekleşmesine çeşitli mertebelerde 
engel olur. Şart muhayyerliği ve tartışmalı olmakla birlikte tayın 
muhayyerliği illetin gerçekleşmesinden, yani akdin kurulmasından sonra 
hükmün başlamasına, rü'yet muhayyerliği sabit olmuş hükmün 
tamamlığına, ayıp muhayyerliği de hükmün bağlayıcılığına engel olur. 
Denilebilir ki ayıp muhayyerliği akdin zâhiren kazandığı bağlayıcılık 
vasfını yitirmesine sebep olurken diğerleri akdin başlangıçta bağlayıcılık 
vasfını kazanmasına engel olmaktadır. Abdürrezzak Ahmed es-Senhüri, şart 
muhayyerliğiyle tayin muhayyerliğini Batı hukukundaki durdurucu şarta, 
rü yet ve ayıp muhayyerliklerini feshedici şarta benzetmekte, ancak 
Şâfii'nin şart muhayyerliğini de feshedici şart olarak değerlendirdiğini 
belirtmektedir (Mesâdirü”l-hak, IV, 198). Bu muhayyerliklerden sadece şart 
ve ayıp muhayyerlikleri bütün fıkıh ekollerince kabul edilmiş olup 
diğerlerinin meşruiyeti tartışmalıdır. Ayrıca sözü edilen muhayyerliklerin 
hangi akidlerde geçerli, hangilerinde geçersiz olduğu konusunda da ekoller 
arasında görüş ayrılıkları bulunmaktadır (bk. MUHAYYERLİK). 


Muhayyerliklerin ihtiyari veya zorunlu olarak son bulmasıyla birlikte akid 
bağlayıcılık kazanır. Şart muhayyerliğinin 


ıhtiyari olarak sona ermesinin yegâne şekli icâzet, yani yapılmış olan akdi 
onaylamaktır. Zorunlu olarak son bulması ise muhayyerlik süresinin 
dolması veya satıcının muhayyerlik süresi içerisinde ölmesiyle gerçekleşir. 
Şart muhayyerliğinin fesih için değil icâzet için konulduğunu düşünen 
İmam Malik?e göre muhayyerlik süresinin dolması durumunda akit 
münfesih olur. Ayıp ve rü yet muhayyerliklerine dayalı olarak gerçekleşen 
feshin ihtiyari şekli hak sahibinin akdin feshine dair beyanı, zorunlu şekli 
ıse akdin konusu olan şeyin kabzdan önce helâkidir (Kâsâni, V, 298). 


2. Akdin Fesad Yüzünden Bağlayıcılığını Yitırmesi. Yapısı itibariyle 
bağlayıcı olan akidlerin bağlayıcılık özelliğini kaybetmesinin ikinci sebebi, 
hukuk düzeninin akdin sahihliği için öngördüğü şartlara riayet edilmemesi 
ve bundan dolayı akdin fâsid olmasıdır. Fakihler arasında ayrıntıda görüş 
farklılığı bulunsa da garar, bilinmezlik, ikrah, müfsit şart, ribâ gibi 
taraflardan birinin akid kurucu iradesini sakatlayan bir durumun varlığı 


veya akdin hukuk düzenine kısmen aykırı oluşu fesad sebebi olarak görülür 
(bk. FESAD). 


Fesad akdin bağlayıcı olmasının ikinci temel engelidir. Akdin fâsid olması 
durumunda taraflardan her birinin, ayrıca hâkimin akdi feshetme yetkisi, 
daha doğrusu yükümlülüğü vardır. Çünkü bu akid, içerdiği fesad sebebiyle 
özü bakımından bağlayıcı olmayıp feshedilmeyi hak etmiştir. Fâsid akdin 
feshiyle muhayyerlik hakkı bulunan bir akdin feshi arasındakı en önemli 
fark birincisinde fesih, akdin bağlayıcı olup olmamasının ötesinde hukuk 
düzeninin akdin yapılışı / yapısı dışındaki bir sebeple öngördüğü bir 
yükümlülük iken diğerinde onun yerine getirilmemesi dini-uhrevi bir 
sorumluluk yüklemeyen bir hak olmasıdır. 


Fâsid akid kabzdan önce mülkiyet sonucunu doğurmadığı için kabzdan 
önceki fesih kabulden kaçınma veya icaptan dönme mesabesinde olup her 
iki tarafın şart muhayyerliğindekine benzer şekilde akdi feshetme hakkı 
vardır. Hanefi ekolünde ağırlıklı görüş, tarafların fesih hakkının kabzın 
gerçekleşmesinden sonra da bulunduğu yönündedir. Ancak bazı fakihler, 
fesadın bedele râci olup olmaması durumu arasında ayırım yaparak 
ikincisinde fesadın güçlü olmadığı, dolayısıyla akdin düzeltilme imkânı 
bulunduğu gerekçesiyle sadece ilgili taraf için fesih hakkı tanıma eğilimi 
göstermişlerdir. Fesadın bedele ilişkin olmaması, taraflardan biri için akdin 
gerektirmediği ilâve bir menfaatin şart koşulması gibi durumlardır. 


B) Akdin Yapısı İtibariyle Bağlayıcı Olmaması. Bağlayıcılık açısından 
yapılan taksimin temel kriteri, akdin her iki tarafa borç yükleyici olup 
olmaması ve bedeller arası dengedir. Yapısı gereği karşılıklı borç 
yüklemeyen, dolayısıyla bedeller arası dengenin gözetilmesi sorununun 
ortaya çıkmadığı akidler amaç ve yapı itibariyle bağlayıcı olmayan akidler 
grubunda yer alır. Burada akdin bağlayıcı olmaması doğrudan akdin 
yapısından kaynaklanan bir durumdur. Bağlayıcı olmama durumunun 
genellikle sabit bir nitelik olduğu akid “gayr-i lâzım akid” veya “câiz akid” 
olarak adlandırılır. Bu tür akidlerde taraflardan biri veya her ikisi, karşı 
tarafın rızâsı aranmaksızın akdi feshederek akid râbıtasını tek taraflı 
ıradesiyle kaldırabilir. 


Akidler bağlayıcılık açısından genel olarak üç kısımda incelenmektedir: 


Her iki taraf için bağlayıcı olan akidler, taraflardan yalnızca biri için 
bağlayıcı olan akidler, taraflardan hiçbiri için bağlayıcı olmayan akidler. 
Hangi akdin bu gruplardan hangisinde yer alacağı fıkıhta genellikle belli 
olmakla birlikte bakış açısına, akde atfedilen anlam ve amaca bağlı olarak 
farklı gruplara yerleştirilen akidler de bulunmaktadır. Her iki taraf için 
bağlayıcı olan akidler feshe elverişli olup olmama bakımından ikiye ayrılır. 
Nikâh ve hul' feshe elverişli olmayan akidler grubunda, alım satım ve icâre 
gibi karşılıklı mali yükümlülük doğuran bedelli (muâvazalı) akidler feshe 
elverişli olan akidler grubunda yer alır. Akdin bağlayıcılık niteliğini 
kaldıran muhayyerlikler, feshe elverişli olan ve tamamlığı kabz işleminin 
gerçekleşmesine bağlı olmayan bedelli akidler için söz konusudur. Bu 
bakımdan tamamlanması kabz işleminin gerçekleşmesine bağlı olan sarf ve 
selem gibi akidler bedelli olmasına rağmen yapıları gereği şart 
muhayyerliğine uygun değildir. Nikâh akdi de yapısı itibariyle 
muhayyerliklere el-verişli sayılmaz. Bunun bir istisnası bülüğ 
muhayyerliğidir (hul'un şart muhayyerliğine elverişli olduğu hakkında bk. 
Kadrı Paşa, md. 329; Abdürrezzâk Ahmed es-Senhüri, IV, 201; kefâet 
şartına rlayetsizliğin akdi veliler bakımından bağlayıcı olmaktan çıkarıp 
çıkarmayacağı tartışması için bk. KEFÂET). 


Taraflardan yalnız biri için bağlayıcı olan akidlerin örneği rehin ve 
kefalettir. Rehin rehin verene, kefalet de kefile nisbetle bağlayıcıdır. 
Taraflardan hiçbiri için bağlayıcı olmayan akidler, karşı tarafın rızâsına 
gerek olmaksızın tek taraflı iradeyle feshedilebilen akidlerdir. Bağlayıcı 
olmayan akidlerde feshin geriye dönük bir tesiri bulunmamaktadır 
(Abdürrezzâk Ahmed es-Senhüri, IV, 198). Meselâ vekilin azledilmesi 
azilden önceki tasarruflarına zarar vermez. Bu grupta yer alan akidleri 
çağdaş İslâm hukukçularından Muhammed Ebü Zehre vekâlet, teberru 
akidleri ve şirket akidleri (M. Ebü Zehre, s. 383), Senhüri vekâlet, şirket, 
hibe, vedia ve âriyet akidleri olarak örneklendirir (Meşâdirü'l-hak, IV, 198). 
Zerkâ ise bağlayıcı olmayan akidler kapsamında dokuz akid bulunduğunu 
belirtir ve bunları bağlayıcı olmama durumunun mutlak veya mukayyed, 
asli veya istisnai oluşuna göre üçe ayırır. Birinci tür her iki taraf açısından 
mutlak olarak bağlayıcı olmayan akidler olup veda, âriyet ve şirket 
(mudârebe dahil) olmak üzere üç adettir. Bu akidlerin bağlayıcı olmama 
sonucunu doğuran ortak özelliği emanet esasına göre kurulmalarıdır. 
Bağlayıcı olmayan akidlerin ikinci türü, asıl itibariyle bağlayıcı olmamakla 


birlikte bazı durumlarda bağlayıcı olabilen akidlerdir. Bunlar vekâlet, 
tahkim, vasiyet ve hibedir. Bir kimsenin başka birine kendi adına tasarrufta 
bulunma yetkisi vermesinden ibaret olan vekâlet akdinde taraflar kural 
olarak istedikleri zaman vekâlet akdini feshetme hakkına sahiptirler. Fesih 
ve azil hakkının tek istisnası vekâlet akdine üçüncü şahısların hakkının 
ilişmesidir. Vekâlet bağlayıcı olmadığı için bu akidde şart muhayyerliği de 
yoktur. Ancak vekâletin ücret mukabilinde olması halinde bağlayıcı olacağı 
yönünde görüşler öne sürülmektedir. Tahkim işleminde de taraflar hakemin 
hüküm vermesinden önce işlemi feshedebilirler, fakat hükmün 
verilmesinden sonra işlem bağlayıcılık kazanmış olur. Vasiyet tek taraflı 
iradeyle tesis edilen bir hukuki işlem olup vasinin ölmeden önce bundan 
vazgeçmesi mümkündür. Vasiyet, vasiyet edenin ölümüyle birlikte 
terekenin üçte biri açısından bağlayıcı olur. Hibe akdinde, hibeden dönmeyi 
engelleyen sebeplerin oluşmamış olması durumunda hibe eden kişinin 
hibeden dönme hakkı bulunduğu kabul edilmektedir. Ancak hibeden 
dönmenin hibe edenin tek taraflı iradesiyle olup olmayacağı, diğer bir 
ifadeyle karşı tarafın rızâsına veya mahkeme kararına gerek bulunup 
bulunmadığı tartışmalıdır. Zerkâ'ya göre bağlayıcı olmayan 


akidlerin üçüncü türü, esas itibariyle bağlayıcı olmakla birlikte bazı özel 
durumlarda yapısından kaynaklanan sebeplerle bağlayıcı olmayan 
akidlerdir. Bunlar icâre ve müzâraadır. Zerkâ, klasik Hanefi doktrininde 
bağlayıcı olmayan istisnâ' akdini (eser sözleşmesi) ayrıca 
değerlendirmektedir. 


C) Mazeret Sebebiyle Akdin Bağlayıcılığının Kalkması. Mazeret akdin 
ifasının süreyi gerektirdiği akidlerde, kısmen müzâraa ve müsâkâtta, 
özellikle de günümüzdeki kira ve iş akdine tekabül eden icâre akdinde söz 
konusu olan, akdin sürdürülmesinin kiracı / iş veren açısından 
öngörülmeyen ve bizzat akid sebebiyle hak edilmeyen bir zarara yol açması 
durumunda kiracıya akdi feshetme hakkı tanıyan bir durumdur. Muâvazalı 
bir akid olması sebebiyle icârenin taraflardan birinin tek taraflı iradeyle 
feshedemeyeceği bağlayıcı bir akid olduğu genelde kabul edilir. Kiralanan 
değirmenin suyunun kesilmesi, işçinin kötü ifası gibi akidden beklenen 
yararı tamamen veya kısmen yok eden ve doktrinde “ayıp” olarak 
adlandırılan durumlar fesih sebebidir. Hanefi fakihleri ve İbn Hazm, diğer 
ekollerden farklı olarak hacca gitmek için binek kiralayan kimsenin yola 


çıkmadan önce hasta olması, yolculuk için hayvan kiralayan kimsenin 
yolculuktan vazgeçmesi, kiracının başka bir şehre taşınması, düğün için bir 
salon kiralayan veya aşçı tutan kimsenin gelin adayının ölümü vb. bir 
sebeple düğün yapmaktan vazgeçmesi gibi, akdin yapılmasından sonra 
ortaya çıkan ve akdi yapmaya sevkeden etkeni ortadan kaldırarak kiracı 
veya Iş vereni hak etmediği bir zararla karşı karşıya bırakan haklı bir 
sebebin bulunması durumunda da karşı tarafın fiili zararının ödenmesi 
şartıyla bu kimse için fesih hakkının doğacağı görüşündedir (bk. FESİH; 
İCÂRE),. Hanefiler'in temel gerekçesi, geçerli bir mazeretin olduğu 
durumlarda akdin bağlayıcılığını ileri sürerek tarafları anlamı ve varlık 
sebebi ortadan kalkmış bir akdi ifaya zorlamanın doğru olmayacağıdır 
(ifanın sübjektif ımkânsızlığı). Karşı çıkanlar ise aynı hakkın kiralayan / işçi 
için de geçerli kılınmasının akdin amacına, hukuki güven ve istikrara 
aykırılık gibi sebeplerle mümkün olmadığı, dolayısıyla bir tarafa böyle bir 
hakkı tanımanın akdin tarafları arasında eşitsizliğe yol açacağıdır (İbn 
Kudâme, V, 332-333; müzâraa akdinde fesih için mazeret sayılan haller için 
bk. Lisânüddin İbnü”ş-Şıhne, s. 407). 


D) Meclis Muhayyerliğinin Akdin Bağlayıcılığına Etkisi. Akdin 
bağlayıcılığıyla yakından ilişkili bir husus da meclis muhayyerliğidir. 
Tarafların akid meclisinden ve birbirinden bedenen ayrılmadıkları sürece 
akidden vazgeçme hakkına sahip olmalarını ifade eden meclis 
muhayyerliği, akid ilişkisine giren tarafların birbirinden ayrılmadıkça 
muhayyer olduklarını bildiren hadisi, sözlerle ayrılma olarak yorumlayıp 
iıcapta bulunan tarafa karşı tarafın kabulünden önce vazgeçme muhayyerliği 
(hıyâru'r-rücü'), icaba muhatap olan tarafa da bunu kabul edip etmeme 
muhayyerliği (hıyârül-kabül) tanıyan Hanefi ve Mâliki ekolleri açısından 
olmasa bile, sözü edilen hadisi bedenen ayrılma olarak yorumlayan ve icap 
ve kabulün buluşmasına rağmen tarafların birbirinden bedenen 
ayrılmadıkça akidden vazgeçme muhayyerliğine sahip olduklarını savunan 
Şâfii ekolü açısından akdin bağlayıcılık kazandığı anla ilgilidir. Kısaca 
ifade etmek gerekirse meclis muhayyerliği kabul edenler açısından akdin 
bağlayıcılığı ile, kabul etmeyen veya onu rücü' ve kabul muhayyerlikleri 
olarak yorumlayanlar açısından ise akdin in'ikadı ile alâkalıdır (bk. 
MECLİS). 
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H. Yunus Apaydın 


LÜZÜM-ı MÂ LÂ YELZEM 
(00541 hç3)) 


Şiirde ve sanatlı nesirde kafiye harfinden önce birkaç harf veya harekenin 
aynen tekrar edilmesi. 

Sözlükte “gerekmeyenin gerekliliği” anlamına gelen bu tabir, söz diziminde 
lafza güzellik katan edebi sanatlardandır. Bu türde şair veya nâsir, kafiye ve 
secide bir tek harfin (revi) benzerliği gerekli ve yeterli iken bununla 
yetinmeyerek kafiyenin son harfinden önce birkaç harf ve harekenin benzer 
olması ve bu suretle eserdeki ses ve lafız armonisini daha ileriye götürme 
çabası içine girer; böylece eserini telifte külfetli bir yol seçer. Türe bu adın 
verilmesi de buradan kaynaklanır. Bu sanat için ayrıca iltizâm (gerekmeyeni 
ilke edinme), 1'nât (kendini meşakkate sokma), tazmin (boynunun borcu), 
tazyik ve teşdid (kendini sıkıntıya sokma) terimleri de kullanılmıştır. 


Lüzüm-ı mâ lâ yelzem şairin ve nâsirin dile hâkimiyetini, söz dağarcığının 
zenginliğini, düşünce ve hayal ufkunun enginliğini, belâgat ve fesahatteki 
kudretini gösterir. Kafiye ve aruz meselesini inceleyen âlimler beyit, seci ve 
fâsıla (durak) sonlarına gelen “pS «dl «aa «La «4 ” gibi bitişik zamirlerle “«â. 
©” dişil eklerini genellikle kafiye ve iltizam harfleri olarak görmezler; revi 
ve iltizam harfleri bunlardan önceki harflerdir. Onlar, reviden sonra gelen 
bitişik zamir ve dişil eklerine “vasıl” adını verirler. Meselâ “Lişi -iişle” 
beyit sonu kelimelerinde Wvasıl,J revi,g iltizam harfidir. İbn Cinni, Ebü”l- 
Alâ el-Maarri ve İbn Ebü”l-İsba* gibi âlimler ise bunları kafiye ve iltizama 
dahil ederler. Yine beyit sonlarındaki aynı cihetten şeddeli harflerden 
sonuncusunu kafiye (revi), birincisini iltizam harfi sayanlara karşılık bunu 
tek harf gibi görenler de olmuştur. Reviden önceki uzun sesliler (med 
harfleri:.5 « s5 «) çoğunluğa göre iltizam harfi sayılmazken bazı yazarlar 
bunları iltizam harfi kabul etmişlerdir. İbnü”l-Esir, med harfi “yâ”yı iltizam 
harfi sayarak Kur'an'daki “aş -asw” ikilisini türe örnek diye verenleri 
eleştirdiği gibi “vie - Gâz”deki gibi lin harflerini iltizama dahil edenleri de 
eleştirmiştir (el-Meselü”s-sâ dir, 1, 267-278). Çünkü reviden önce gelen bu 
uzun seslilere “ridf” adı verilir ve şiirin tamamında buna riayet zorunludur. 


Ancak Âdiyât süresindekiamâ -agâ - 3 5S” gibi sadece vâv ile yâ değişimli 
gelebilirken elifte bu söz konusu değildir. Halbuki 


ıltızamda güzel olan, ancak zorunlu olmayan bir şeyin şahsi bir zorunluluk 


Ta “7 


olarak benimsenmesidir. İbnü”l-Esir, “vâe - Gâs”deki gibi lin harfini 
iltizama dahil edenleri eleştirirken “yw5- xw 5€”deki gibi bir lin harfi olan 
reviden önceki tasgır “yâ”sını ıltızama ilhak eder. Aslında bunu ilk söyleyen 
İbn Cinni”dir. Kazvini ile onun et-Telhiş”ini şerhedenlere göre iltizam beyit 
aralarında da gelebilir; “SW yüzl öya «Ümli Jüâl bs” secisindeki “>” gibi. 
Kafiye nazariyecileri, şiirlerde revi veya iltizam harfi olarak sıkça gelen “*« » 
0 “e «J” harfleri arasındaki karşılıklı değişime temas etmemişlerdir. 


Lüzüm-ı mâ lâ yelzemi “1“nâtü'ş-şâir nefsehü fi'l-kavâfi ve tekellüfühü min 
zâlike mâ leyse lehü” adıyla ilk ele alan İbnü”l-Mu*tez, onu söz 
güzelliklerinden saymıştır (el-Bedi“, s. 74-75). Bundan sonra 1'nât adıyla 
tanınan türün adında Ali b. Halef “i“tâb”, İbn Ebü”l-İsba* “i“tâbü”l-mer'i 
nefsehü” şeklinde hata (tashif) yapmıştır. Bâkıllâni türe “tarsi maa't-tecnis” 
adını vermiş, Hârizmi 1'nâtı “şairin kendine ilke edindiği kurallara 
nazmında riayet etmesi” şeklinde örneksiz tanımlamıştır. İbn Cinni türe 
“tatavvu' bi-mâ lâ yelzem” demiş, beyit sonlarındaki muttasıl zamirlerle 


tasgıri revi ve iltizam kapsamında görmüştür. 


Bedi' âlimleriyle bediiyyât şair ve şârihleri arasında iltizam genellikle 
kafiyeye has bir lafız sanatı olarak görülmüştür. Ebü'l-Alâ el-Maarri'nin 
Lüzümü mâ lâ yelzem (Lüzümiyyaât, el-Lüzüm) adlı hacimli divanıyla 
birlikte lüzümü mâ lâ yelzem ve iltizam terimleri yaygınlık kazanmış ve 
kapsamı genişlemiştir. Maarri, 11.000 beyitten oluşan divanında bu sanatı 
baştan sona çeşitli incelikleriyle uyguladığı gibi girişte ele aldığı kafiye ve 
ıltüzam meseleleriyle de bu türün teorisiyle ilgili önemli açıklamalara yer 
vermiştir. Divanında alfabenin her harfinin ref, nasb, cer ve cezim hallerine 
göre kafiyeler düşünülerek 113 fasıl halinde tertibi, aruz bahirlerinin 
çoğunun kullanılması, kafiye harfinden önce sayıları bazan dörde kadar 
çıkabilen iltizam harflerinin tekrarına riayet edilmesi gibi zorunsuz ilkeler 
iltizam sanatının kapsamına girmiştir. Daha sonra her tür lugaz, muamma, 
belâgı söz oyunu, dudaksılları kullanmadan şiir yazmak, bir beyitte 
alfabenin bütün harflerini kullanmak, sadece bitişik veya sadece ayrı 
yazılan, sadece noktalı yahut noktasız harflerle şiir yazmak gibi ilkeleri de 


kapsamıştır. 


Maarri'nin, ruhi kemale ermek amacıyla hayatı boyunca et, bal ve kadını 
nefsine yasaklayan çileli hayat felsefesinin sanatına yansıması olan bu 
ıltızam şiirlerinin çoğu kısa kıtalar halinde, bazıları ise uzuncadır. Tabii ve 
akıcı, çok azı tekellüflü olan bu şiirlerde ahlâk-toplum-aile, din-dünya, akıl- 
gayb, akıl-iman, akıl-nefis, hayır-şer gibi konulara dair felsefi görüşlerini 
dağınık ve zaman zaman çelişkili bir biçimde ifade etmesi şairin zındıklıkla 
suçlanmasına sebep olmuştur. Dıl, edebiyat, aruz, fıkıh, tıp ve felsefe 
terimleri, hikmetli sözler ve emsalle dolu olan bu şiirler şairin lugat, dil, 
aruz, belâgat ve felsefe kudretinin delilidir. İbnü”1-Murahhal'in yirmi dokuz 
kasideden oluşan el-Mu“ aşşerâtü'l-lüzümiyye'si de bu sanatın uygulandığı 
bir diğer eserdir. Eşterküni, el-Makâmâtü”l-lüzümiyye'sinde bu sanatı nesre 
uygulamıştır. Eski Arap şairlerinde Kur'an ve hadislerde iltizam örnekleri 
az, fakat tabii ve akıcıdır. 
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İsmail Durmuş 


TÜRK EDEBİYATI. 


Kafiye ve seci ile ilgili sanatlardan olan lüzüm-ı mâ lâyelzem, Türk 
edebiyatında Arap ve Fars belâgat kitaplarındaki gibi müstakil başlık 
altında zikredilmekle beraber Muallim Nâcı'nin Istılâhât-ı Edebiyye'siyle 
Reşid Bey'in Nazariyyât-ı Edebiyye'si gibi Türkçe belâgat kitaplarında 
daha çok kafiye bahsi içinde ve onun alt başlığı olarak “kâfiye-i 
mukayyede” adıyla ele alınmıştır. Kaya Bilgegil ise konuyu Cevdet Paşa 
gibi “Sec'e Bağlı Sanatlar” bahsinde işlemiştir. Terim, “manzum veya 
mensur eserlerde beyit yahut cümle sonlarında yer alan kafiye ve secilerde 
kafiyeyi meydana getiren revilerden veya onların yerini tutan harflerden 
önce aynı cinsten ve eşit sayıda harf bulunması” şeklinde tanımlanabilir. 
“Kirâm” ve “benâm” kelimeleri seci yahut kafiye olarak kullanıldığında son 
harfleri olan “mim / me”ler yeterli birer revi harfi iken gerekli olmasa da 
âhengi arttırıcı tesirleri dolayısıyla bundan önceki “elif / â” harflerinin 
âhengiyle metni güzelleştirmek lüzüm-ı mâ lâ yelzem sayılmış, bunu 
gerçekleştirmek için şairin kendini bir nevi zorladığı düşünülerek bu işe 
“san'at-ı teşdid” veya “san'at-ı 1'nât” denilmiştir. 


Nâmık Kemal'in, “Görüp ahkâm-ı asrı münharif sıdk u selâmetten / 
Çekildik izzet ü ikbâl ile bâb-ı hükümetten” beytinde “selâmet” ve 
“hükümet” kelimelerindeki “te” revi harfı, ondan önceki “mim / me” i'nât 
(teşdid) örneğidir. Secili nesrin en kuvvetli temsilcilerinden Sinan Paşa'nın 
Tazarrünâme'sinde mevcut sayısız örnekten biri olan, “Aşk bir zevktir, onun 
da başka bir dili var; aşk bir şevktir, onun da ayrı ehli var” cümlesindeki 
“zevk” ve “şevk” kelimelerinde, bir taraftan “kâf / ka”nın revi harfi olarak 
tekrar edilmesi dolayısıyla seci ortaya çıkmakta, diğer taraftan bu kelimeler 
aynı vezinde olduğundan müvazi / mütevazi seci örneği teşkil etmektedir. 
Burada ayrıca reviden önceki “vâv / ve” harfleri dolayısıyla iltizam sanatı 
da mevcuttur. Bu örnek müvazi secilerin aynı zamanda iltizam örneği 
olduğunu da gösterir. Buna göre her iltizam örneği müvazi seci değildir, 
fakat her müvazi secide iltizam vardır denilebilir. 


Mısralarında esas kafiyesinden başka bir kafiyesi daha olan ve Türk şiirinde 
“zülkâfiyeteyn” olarak adlandırılan manzumelerle esas kafiyesinden başka 
ikiden fazla kafiyesi bulunduğu için “zülkavâfi” denilen nazım 
parçalarındaki kafiyelerde de bu sanat vardır. Sâmi'nin, “Cüşiş-i eş-ke dil-i 


pürhun bir mecrâ iki / Hayf kim fülk-i dıl-i meşhün bir derya iki” matla'lı 
gazeli bu tarzda yazılmıştır. 
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Mustafa Uzun 


LYALL, Charles James 


(1845-1920) 
İngiliz şarkiyatçısı. 


Cambridge ve Oxford üniversitelerinde öğrenim gördü. Yirmi iki yaşında 
iken İngiliz hükümetinin Bengal Sivil İdaresi?nde devlet memuriyetine 
başladı. Hindistan'da önemli resmi görevlere getirildi, valilik statüsündeki 
merkez vilâyetleri baş temsilciliğine yükseldi. Üç yıl bu görevde kaldıktan 
sonra Londra'ya döndü. Burada 1898'den itibaren Hindistan Dairesi Hukuk 
ve Kamusal İşler Bölümü sekreteri olarak emekliye ayrılıncaya kadar 
(1910) çalıştı. Hindistan”da görev yaparken Arap dilini öğrenen ve eski 
Arap şiirine özel ilgi duyan Lyall, bir tatıl devresinde geldiği Avrupa'da 
Strasburg Üniversitesi'nde Theodor Nöldeke'ye öğrenci olma fırsatını 
buldu ve ondan çok yararlandı. Bu sebeple eski Arap şiirine dair 
yayımladığı iki divanı Nöldeke'ye Ithaf ederek mukaddimesinde söz 
konusu neşirdeki başarıları kendisine borçlu olduğunu belirtti. Royal 
Aslatic Society'nin çalışmalarına aktif olarak katılan Lyall, Londra 
Üniversitesi”ndeki şarkiyat çalışmalarına da iştirak etti. Ayrıca uzun süre 
Londra Üniversitesi Şark Dilleri ve Edebiyatları Araştırma Komisyonu'nun 
başkanlığını yaptı. 1898'den sonra düzenlenen milletlerarası şarkiyat 
kongrelerine düzenli olarak katıldı. Neşre hazırladığı el-Mufaddaliyyât'ın 
basımıyla meşgul olurken Londra'da öldü (1 Eylül 1920). 


Eserleri. 1. Translations of Ancient Arabian Poetry, Chiefly pre-Islamic 
(London 18835). Journal of Asiatic Society of Bengal dergisinde İngilizce 
tercümeleriyle birlikte 1877, 1878 ve 1881 yıllarında yayımladığı eski Arap 
şiirlerini topladığı eseridir. 2. A Commentary on Ten Ancient Arabic Poems 
(Calcutta 1894). Hatib et-Tebrizi tarafından yedi muallaka kasidesiyle 
Meymün b. Kays el-A'şâ, Nâbiga ez-Zübyâni, Abid b. Ebras'a ait kasideler 
üzerine yapılan ve Şerhu'l-Kaşâ 'idi'l- aşrı”I-Câhiliyye (Şerhu”|1- 
Mu“allakâtı”I- aşrı'I-müzehhebe) adını taşıyan eserin neşridir. 3. The 
Divâns of “Abid Ibn alAbras and “Amir Ibn at-Tufail and “Amir Ibn 

Sa“ şa“ a (Divânü “ Abid bin el-Ebraş el-Esedi ve “Âmir bin et-Tufeyl ve 


“Âmir bin Şa“ şa“a) (Leiden-London 1913). Anılan üç divanın -ikincisi 
İbnü”l-Enbâri şerhiyle birlikte-notlar ve açıklamalar ilâve edilerek İngilizce 
tercümeleriyle beraber ilk defa yapılmış neşirleridir. 4. The Poems of Amr 
Son of Oamı'ah (Kaşâ'idü “Amr b. Kami?e). Amr b. Kamie'nin 
kasidelerinin İngilizce tercümeleriyle birlikte yayımıdır (Cambridge 1919). 
5. Mufaddalıyyât. Mufaddal ed-Dabbi'nin derlediği seçme şiirleri içeren el- 
Mufaddalıyyât'ın önemli notlar eklenerek yapılmış neşri olup Lyall'in, 
Arap dili ve metin tenkidiyle eski Arap şiiri, özellikle Câhiliye devri şiiriyle 
ilgili kaynaklara olan derin vukufunu gösteren en önemli ve en hacimli 
eseridir. Uzun yıllar süren bir çalışmayla neşre hazırlanan üç ciltlik eserin 
basımı 1. Dünya Savaşı'na rastlamış, basımı üstlenen Beyrut'takı matbaa 
harap olmuş, ilk formaları tashih için İngiltere'ye götürmekte olan gemi 
vurulmuş ve formalar kaybolmuştu. Savaş bittikten sonra basılan ve eserin 
büyük bir kısmını teşkil eden formalar tashih için Londra'ya getirildiğinde 
Lyall ölmüştü. Basım ve tashih işlerini Antoni Bevan tamamlamıştır 
(Beyrut 1920). Lyall'in eski Arap şiiri ve şairleri hakkında Journal of the 
Royal Asliatic Society'de (JRAS) birçok makalesi yayımlanmıştır (Necib el- 
Akik, II, 68). 
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Zülfikar Tüccar 


A 


MA 


(bk. SU). 


MÂ BA'DE*-TABİA 
Gemi ee) 


Aristo'nun (6. m.ö. 322) Metafizika'sının İslâm literatüründeki adı; varlık 
ve bilgi problemleriyle felsefenin bu problemleri inceleyen disiplini için 
kullanılan felsefe terimi. 


Felsefenin en temel disiplini sayılan varlık sorununu bütün boyutlarıyla 
araştıran Aristo, varlık olarak varlığı bahis mevzuu yapmanın başlıca bir 
bilim (ontoloji) olduğunu ortaya koymak üzere kaleme aldığı, sonradan 
Metafizika adıyla anılacak olan eserinde “sophia” (hikmet, bilgelik), 
“philosophia” (felsefe), “prote philosophia” (ılk felsefe) ve “theologia” 
(teoloji, ilâhiyat) tabirlerini bunu 1fade etmek için kullanmaktadır 
(Metafizik, s. 81, 296, 454, 463). Ancak milâttan önce I. yüzyıla gelinceye 
kadar bu eser Prote philosophia adıyla anılmaktaydı. Bir Aristocu olan 
Rodoslu Andronikos'un filozofun eserlerini yeni baştan sıralayıp 
düzenlerken Prote philosophia'yı onun Physika (fizik) adlı kitabından 
sonraya koyması, o tarihten itibaren eserin Meta ta physika (metafizik- 
fizikten sonra) olarak anılmasına sebep olmuştur (Kaya, s. 203). Bir tesadüf 
neticesi ortaya çıkan bu tabir daha sonra fizik âlemin ötesinde, duyu ve 
deneye konu olmayan soyut ve külli kavramları konu alan bir felsefe 
disiplininin adı olarak literatüre geçmiştir. 


IX. yüzyılda devam etmekte olan tercümeler esnasında filozof Kindi 
Metafizika”yı eski İskenderiye patriği olan Ustas'a tercüme ettirmişti. On 
dört bölümden oluşan ve Grek alfabesindeki harflerle bölümleri birbirinden 
ayrılan eserin K, M ve N bölümlerinin dışında tamamı Ustas tarafından 
Arapça'ya çevrilmiştir. Bu metin, İbn Rüşd'ün Tefsiru Mâ ba'de”t-tabi'a 
adlı çalışması içinde Metafizika'nın günümüze ulaşan tek metni olarak 
bilinmektedir. X. yüzyılın sonlarına kadar eserin çeşitli bölümleri altı ayrı 
mütercim tarafından çevrilmişse de tamamının tercümesini yalnız Ustas 
gerçekleştirmiştir (İbnü'n-Nedim, s. 312; Abdurrahman Bedevi, s. 9-15; 
Kaya, s. 231-232). 


Aristo'nun, eserin mahiyet ve muhtevasına ilişkin bilgi verirken yerine göre 
bu çalışmasını farklı isimlerle anmasının klasik İslâm kaynakları ve 
filozoflarına da yansıdığı ve bu sebeple Metafizıka'nın çeşitli adlarla 
anıldığı görülmektedir. Meselâ Kindi, Aristo'yu takip ederek metafizikle 
ilgili kitabına el-Felsefetü'l-ülâ ismini vermekle birlikte Aristo'nun 
eserlerini tanıtmak amacıyla yazdığı bir başka eserinde metafizik 
kelimesinin tam karşılığı olmak üzere Mâ ba'de't-tabi“a'yı (Resâ il, 1, 384), 
“maddi kâinatın üstünde akli ve mânevi varlıklar alanını konu alan eser” 
anlamında da Mâ fevka”t-tabi'a'yı (a.g.e., 1, 111) kullanmıştır. 


İbn Sinâ'ya göre Metafizika'nın, bütün varlığın ve özel bilimlerin ilkelerini 
içermesinden dolayı değer ve mertebe bakımından ilimlerin hepsinden önce 
gelmesi gerektiği dikkate alınırsa ona Mâ kable't-tabi“a adını vermek uygun 
olur (eş-Şifâ? el-İlâhiyyât (1), s. 22). Ayrıca bu eser, varlığın en ulvi ve en 
son gayesi olan Allah'ı ve O'na ait bilgileri de içerdiğinden el-“İlmü”l-ilâhi 
(teoloji), aynı anlama gelmek üzere el-“ İlmü”r-rubübi (er-Rubübiyye) olarak 
da anılmıştır. Bu sebeple İbn Sinâ'nın eş-Şifâ? külliyatının metafizik 
kısmının adı “el-İlâhiyyât”tır. Allah, nefis ve akıl gibi fizik ötesi gayri 
maddi varlıkların bilgisini içermesi dolayısıyla “Mâ verâ?e't-tabi' a” 
şeklinde de adlandırılmıştır. Nihayet bu eserin bölüm başlıkları Grek 
alfabesinden bir harf ile başladığından bazı kaynaklarda adı Kıtâbü'l-Hurüf 
olarak geçmektedir (İbnü”'n-Nedim, s. 312). 


Öte yandan Fârâbi, el-İbâne “an garaZi Aristotâlis adlı risâlesinde (s. 40) 
yaşadığı dönemde birçok kimsenin Metafizika'nın konu, mahiyet ve 
muhtevasını anlayamadığını ve Mâ ba'de't-tabi“a'yı kelâma dair bir eser 
sandığını, on birinci bölümün (on ikinci olacak) dışında o konuda bilgi 
bulunmadığını görünce de şaştığını anlatır. Filozof, bu gibi yanlış 
anlamalara meydan vermemek için bu risâleyi kaleme aldığını söyleyerek 
eseri on iki bölüm (makale) halinde kısaca tanıtır. Metafizika'nın on birinci 
bölümü olan K (kuppa) İbn Rüşd'ün Tefsir'inde yer almamıştır. Esasen 
Fârâbi'nin, eserin on ikinci L (lâmda) bölümünü on birinci bölüm olarak 
göstermesinden filozofun elinde K bölümünün bulunmadığı 
anlaşılmaktadır. Ayrıca İbn Rüşd'ün eserinde bulunmayan ve idealarla 
sayılar sistemini konu alan M ve N bölümlerinden Fârâbi'nin haberdar 
olduğu ve bu iki bölümü tek bölüm olarak on ikinci bölümde tanıttığı 
söylenebilir. 


Helenistik dönemde Metafizika üzerine yazılan şerhlerin bazı bölümleri, 
özellikle teolojiyi konu alan on ikinci bölümü Arapça'ya tercüme edilmiştir. 
İbn Sinâ'nın bu bölüme yazdığı şerh günümüze ulaşmış ve yayımlanmıştır 
(Abdurrahman Bedevi, Aristo “inde”- Arab içinde, s. 22-33). İbn Rüşd'ün 
esere yazdığı şerhlerden Tefsiru Mâ ba'de't-tabi“a adıyla bilinen büyük şerh 
Maurice Bouyges tarafından üç cilt halinde neşredilmiş (Beyrut 1938- 
1948), Telhişu Mâ ba'de'f-tabi“a olarak anılan küçük şerhi de Osman Emin 
yayımlamıştır (Kahire 1958; İbn Rüşd'ün şerhleri ve bunlarla ilgili diğer 
çalışmalar için bk. DİA, XX, 271, 278, 283). 


Fizik varlıktaki değişimi ve duyularla algılanan nesnelerin çeşitli yönlerini 
araştırırken metafizik varlığı varlık olarak inceler; o varlık hakkında genel 
bir teoridir. Aristo metafiziği esas itibariyle iki temel problem üzerinde 
yürümektedir. Bunlardan biri varlık olarak varlık, diğeri hareket etmeyen, 
özü itibariyle değişmeyen ezeli varlık yani Tanrı'dır. Bu açıdan bakıldığında 
metafiziğin bir yönüyle ontolojik, diğer yönüyle teolojik bir mahiyet 
taşıdığı görülür. Değişenle değişmeyen, görünüşle gerçeklik, birlikle çokluk 
arasındakı ilişkiyi temellendirmek üzere Aristo varlığı cevher-araz, madde- 
süret, güç-ful bağlamında ele alır. Physika'da (Fizik) 


tartıştığı dört sebep teorisini Metafizika'da da gündeme getirerek bunları 
madde ve süret (form) olmak üzere ikiye indirgeyip kendi düalist doktrinini 
bu iki ilke üzerine kurar. 


Fizik'in sekizinci bölümünde (kitap) ilk muharrik diye nitelediği Tanrı'yı, 
O'nun varlığını ve evrenle olan ilişkisini kanıtlamaya çalışan Aristo'nun bu 
bağlamdaki görüşü kozmolojik bir mahiyet arzederken Metafizika'da ezeli, 
ebedi, sonsuz, sınırsız, değişmeyen, daima kendisiyle özdeş olan, bir ve 
mutlak, hayat ve üstün fazilet sahibi, akıl (mutlak bilinç), âkıl (bilen, 
akleden) ve ma'kül (akledilen) sıfatlarıyla nitelediği Tanrı varlığın biricik 
ilkesi ve gaye sebebidir. Ancak bu üstün niteliklere sahip olan Tanrı 
kâinattan habersiz, yalnız kendi zâtını bilen ve düşünen saf bir fiildir, 
dolayısıyla O'nda yaratıcılık vasfı yoktur. Kendisi gibi ezeli olan varlığın 
gayesi olmanın ötesinde varlıkla herhangi bir ilişkisi bulunmadığından 
Aristo teolojisinde Tanrı pasıf (âtıl) bir varlık olma niteliğinden arınmış 
sayılmaz (Kaya, s. 215-218). Mâ ba'de”t-tabia terimi, felsefenin en temel 


konusu olan varlık ve bilgi problemleriyle felsefenin bu problemlerini ele 
alan disiplini için de kullanılmaktadır (bk. METAFİZİK). 
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Mahmut Kaya 


MA DEXING 


(1794-1874) 
Çinli müslüman âlim. 


Batı Yunnan bölgesinde bulunan Taihe”de (günümüzdeki Xiaguan) doğdu. 
Ticaretle uğraşan bir ailenin çocuğudur. Daha ziyade Ma Fuchu olarak 
bilinmekle birlikte Yunnanese müslümanları arasında en yüksek dini 
rütbeye sahip olduğu için Ma Lao Baba ve Yüsuf isimleriyle de anılır. 
Buhâri soyundan Seyyid Ecel Şemseddin'in torunu olduğu, din âlimleri 
yetiştirmiş olan ailesi tarafından İslâmi geleneklere göre eğitildiği söylenir. 
Bununla birlikte Batı kaynakları onun mahalli Çin okulunda okuduğunu ve 
bu sırada Çin klasiklerine vâkıf olduğunu ileri sürer. İslâm dini ve Arapça 
eğitimine medresede devam ederek “ahung” olan Ma Dexing eğitimini, 
Shanxı”de Hu Denzhou'nun dördüncü nesil talebesi Zhou Baba'nın yanında 
sürdürdü, daha sonra öğretmenlik mesleğine başladığı ve çok sayıda 
medrese açtığı yer olan Yunnan'a döndü. 


Ma Dexing, politik ihtirasları olmamasına rağmen 1857'de Doğu 
Yunnanese müslümanlarının lideri olarak ilân edildi ve bu yüzden 1855- 
1873 Yunnanese isyanıyla ilişkilendirildi. Ancak İslâm ile Konfüçyanizm'in 
kan dökmeye karşı olmasından dolayı Ma Dexing silâhlı mücadele verenleri 
fikirlerinden vazgeçirdi, müslümanların meşrü yollardan hak arayışında 
bulunmaları gerektiğini savundu. Olaylar esnasında Yunnan'ın Manchu 
hükümetiyle barışçı bir çözüm arayışında bulunmasına rağmen onlarla 
mücadele eden müslüman direnişçilere mânevi desteğini de sürdürdü. 


Bir müddet sonra liderliği bırakan Ma Dexing kendini dini hizmetlere 
adadı; Manchu tarafından Yunnan şeyhülislâmı rütbesiyle ödüllendirildi. Bu 
teveccühü Manchu'dan bir barış işareti olarak değerlendiren Ma Dexing, 
Batı Yunnan'da Du Wenhiu başta olmak üzere müslüman direnişçi liderleri 
ıkna etmeye ve Manchu'nun önerdiği ateşkes teklifini kabul ettirmeye 
çalıştı. Ancak bu öneriyi benimsemeyen Du Wenhiu yenilerek idam edildi. 
Direnişçilerin Manchu tarafından bastırılması ve müslümanların toplu halde 


öldürülmesinden sonra Ma Dexing, Yunnan valisinin uyguladığı zulüm ve 
baskılara rağmen ülkesini terketmedi. 1874 yılında direnişle doğrudan 
ilişkisi bulunmakla suçlandı, nihayet camide Kur'an okurken şehid edildi. 


Ma Dexing Çin İslâm tarihinde ileri görüşlü, uzlaşmacı ve İslâm”ı savunan 
bir kişi olarak tanınmıştır. İslâm ile Konfüçyanizm''i uzlaştırma hususunda 
kendisinden öncekileri takip etmiş ve dünya görüşü evrensel kardeşlik ve 
yardımlaşma ilkeleri üzerine kurulmuştur. Ona göre İslâm'ın Allah'ı 
Konfüçyanizm'in Tian'ıdır, çünkü her ikisinin de birliğine ve âlemin tek 
yaratıcısı olduğuna inanılmaktadır. Ma Dexing, ayrıca İslâmi kozmoloji 
anlayışını yorumlamak için Song-Ming okulunun metafizik ilkelerinden 
yararlanmıştır. Ona göre Konfüçyüs ve talebelerinin öğretileri İslâm ile 
uyuşmaktadır. 


Çalışmaları İslâm ile Konfüçyanizm arasında bir uzlaşma vasıtası olarak 
kabul edilen Ma Dexing'in talebeleri onun çalışmalarının müslüman ve Han 
topluluklarına barış getirdiğine inanmış, Han Çin âlimleri de Ma Dexing'in 
ilkelerinin aralarındaki çatışmayı yavaşlatabileceğine kanaat getirmişlerdir. 
Bu âlimler, onun çalışmalarının tıpkı Konfüçyüs ve Mencius'un ahlâk 
klasikleri gibi hizmet gördüğünü ifade etmişlerdir. İslâmi inançları savunma 
esasına dayanan bu uzlaştırma metodu sayesinde Ma Dexing, Çin'e has 
unsurlar taşıyan bir İslâm anlayışı ortaya koymuştur. 


Üretken bir âlim olan Ma Dexing, Arapça ders notlarından Kur'an tefsirine 
kadar çok çeşitli alanlarda eser kaleme almıştır. Otuzu aşan eserlerinin çoğu 
müslümanlara dini inançları ve dini terimleri öğretmek amacıyla yazılmıştır. 
Bunların içinde en tanınmışı 1841”de çıktığı hac yolculuğunu anlatan 
Arapça seyahatnâmesidir. Öğrencisi Ma Anli?nin Chaojin adıyla Çince'ye 
çevirdiği eser (Yınchuan 1988) Batılı Çin uzmanları tarafından onun en iyi 
çalışmalarından biri olarak kabul edilir. Eser, Çinli bir müslümanın kaleme 
aldığı ılk hac seyahatnâmesi olması yanında Ma Dexing'in hayatının en 
önemli bir safhasını da aydınlatmaktadır. Ma Dexing/in Sidian Yaohu!i (dört 
kanunun özeti) adlı eseri (Xining 1988) onun dini ve ilmi seviyesini 
göstermesi açısından önemlidir. Müellifin İslâm inançlarını oldukça başarılı 
bir yöntem ve üslüpla ortaya koyduğu kitap dört bölümden oluşmaktadır. 
Birinci bölüm imanın şartları, ikinci bölüm namazın önemi, üçüncü bölüm 
hayat ve ölüm hakkındadır. Üçüncü bölümde dünya hayatıyla öteki âlemi 


anlatan müellif, bu konuda sadece Sünni anlayışı vererek sapık inanışları 
reddetmekle kalmamış, ayrıca mevcut Çin kültüründen etkilenen Çinli 
müslümanların inançlarındaki müphem noktaları da aydınlatmaya 
çalışmıştır. Eserin dördüncü bölümünde iyi ve kötünün ne olduğu 
anlatılmaktadır. Burada İslâm?”daki çeşitli mezheplerin ve tarikatların 
doktrinleriyle bunların kaynaklarını açıklayan müellifin bu kitapta ortaya 
koyduğu İslâm ve Konfüçyanizm hakkındaki tesbitleri, onun kendisinden 
öncekilerin hiçbir zaman ulaşamadığı dini ve felsefi derinliğini gözler 
önüne sermektedir. Eser Çinli müslüman tarihçiler tarafından da takdir 
edilmiş, İslâmi Çin edebiyatının en kapsamlı ve sistematik ürünü olarak 
değerlendirilmiştir. 
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N. Chang-Kuan Lın 


MA HUA-LUNG 


(1810-1871) 
Nakşibendiyye-Cehriyye tarikatı şeyhlerinden Çanlı âlim. 


Çin'in kuzeybatısında Ninghsia bölgesinin Lingchou şehrinde doğdu. 
Künyesi Tabiullah”tır. İlk dini-tasavvufi eğitimini Kuan Liyeh Abdülkâdir 
ve Şeyh Kin Fu'dan aldı. Daha sonra, Nakşibendi-Cehri şeyhi olan babası 
Ma Yıte Muhammed Sâfi Hakikullah'ın yanında tahsilini tamamlayarak 
“ahung” (âlim) icâzeti aldı. Kısa bir süre Lüch'i denilen taşra polis gücünde 
kumandan olarak görev yaptı. 


Ma Hualung, 1849'da Cehriyye'nin beşinci şeyhi olarak babasının yerine 
geçtiğinde tarikat geniş bir alana yayılmıştı. Şeyhlik makamına geçmeden 
önce Çin, Türkistan, Mançurya ve Moğolistan'da ticaretle meşgul olarak 
büyük bir servet edinen Ma Hualung, posta oturduktan sonra tüccar 
müridleri vasıtasıyla tarikatı daha geniş bir alana yaymaya çalıştı. Cehriyye 
mensuplarınca “dört büyük vezir” olarak anılan en yetkin dört halifesinden 
Kuan Liyeh Fuchiang bölgesinde, Tan Li-yeh Kin-chi bölgesinde, Chang 
Sanyeh Shu-chou bölgesinde, Tou Tai-yeh Niu-mu bölgesinde irşad 
faaliyetlerinde bulundu Ma Shih-ling Muhammed Şemseddin ise onun 
Yunnan bölgesindeki halifesiydi. 


Cehriyye mensupları onun liderliğinde kendi “dârülislâm”ını oluşturarak 
dini ve ekonomik işlerini cemaat içinde yürütmeye başladılar. Çin hükümeti 
bu yapılanmayı kendisi için ciddi tehdit oluşturan gizli bir dini topluluk 
olarak değerlendirdi. 1862'de Tungchih'in kuzeybatılı müslümanları isyan 
ettiğinde Ma Hualung o bölgedeki bütün müslümanların mânevi lideri 
konumuna geldi. O da kendini, bütün kuzeybatı bölgesi Çinli müslüman 
topluluklarının lideri anlamına gelen “tsungta ahung” (büyük imam) olarak 
görmeye başladı. Tarikatın merkezini Ninghsia bölgesindeki Kinchipao'ya 
kurdu ve başlattığı isyanı oradan yönetti. Bu isyanı, tarikatın kurucusu Ma 
Minghsin zamanından beri devam eden dini-politik bir hareket olarak 
görmek mümkündür. Daha önce Yunnan”'da kuzeybatı bölgesindeki Çinli 


müslümanlar baş kaldırmış ve Sultan Süleyman Tu Wenhsiu liderliğinde 
Tali Sultanlığı'nı kurmuşlardı. Ma Hualung”'un başında bulunduğu isyanla 
bu isyan arasında bir bağ vardı. Ma Hualung'un halifeleri Tali Sultanlığı 
bölgesinde hem dini meselelerde hem askeri kampanyalarda oldukça etkili 
olmuşlar, Ma ve Tu birbirlerine bilgi, silâh ve erzak yardımında 
bulunmuşlardı. 


Yeterli sılâhlara sahip bulunmamaları ve tarikata mensup olmayan 
müslümanların hareketten ayrılarak hükümete destek vermeleri sebebiyle 
Ma Hualung başarıya ulaşmayıp teslim oldu. Taraftarlarının hayatını 
kurtarmak için aile mensuplarını orduya teslim etti. Ailenin yetişkin 
erkekleri öldürüldü. Oğlan çocukları iğdiş edilerek kadınlarla birlikte 
sürgüne gönderildi. Bir kısmı da Han Çinlileri'nin resmi görevlilerine köle 
olarak satıldı. Ma Hualung'un fedakârlığı Cehriler'in katliamını 
önleyemedi. Kendisi de 13 Ocak 1871'de şehid edildi. Kendisinin ve 
içlerinde büyük oğlu Ma Yaopang”'ın da bulunduğu üç halifesinin başları 
Beijing'e gönderilerek halka açık yerlerde teşhir edildi. On yıl boyunca 
Çin'in her tarafında teşhir edildikten sonra Lanchou şehrine getirildi. Ma 
Minghsin'in neslinden gelen şeyh Ma Yuanchang Riyâzüddin Muhammed 
Nür Sıddikullah'ın yerel yöneticiler nezdindeki teşebbüsüyle Ma 
Hualung”un başı Changchia chuang bölgesinde Wach'uangkou Camii'nin 
minberinin altına gömüldü. Daha sonra başı ile cesedi birlikte 
Shuenhuakang?'da defnedildi. “Seyyidüşşühedâ” unvanı verilen Ma 
Hualung”'un kabri bugün Kuzeybatı Çin'de türbe haline getirilmiş olup 
müslümanlar tarafından ziyaret edilmektedir. Ma Hualung'un serveti 
sebebiyle hiç kimseye üstünlük taslamadığı ve ayrım gözetmeksizin bütün 
fakir müslümanlara yardım ettiği nakledilir. Ayrıca çok beliğ hutbeler irad 
etmesi ve gösterdiği kerametler sebebiyle müridleri tarafından büyük bir 
veli olarak kabul edilmiş, hatta tarikatın kurucusu Ma Minghsin'den bile 
üstün görülmüştür. 


Ma Hualung”dan sonra Cehriyye silsilesi iki kola ayrıldı. Pei-Shan Pai 
(kuzeytepe) diye adlandırılan kola Ma Minghsin'in torununun oğlu Ma 
Yuanchang Riyâzüddin Muhammed Nür Sıddikullah, Nanchuan Pai 
(güneynehir) diye adlandırılan kola da Ma Hualung'un sürgüne gönderilen 
torunu Ma Chincheng Muhammed Sâdık Hilâlüddin şeyh oldu. Bununla 
birlikte Çin İslâm tarihinin önemli şahsiyetlerden biri olan Ma Hualung?*dan 


sonra Çinli müslüman liderlerden hiçbiri onun yerini dolduramamıştır. 
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A A © 
MA LA YESEU'I-MUHADDIİSE 
CEHLUH 
(ia av Y b) 
Meyyânişi (6. 581/1185) tarafından kaleme alınan usül-i hadise dair eser 


(bk. MEYYÂNİŞİ). 


MA LIANYUAN 


(6. 1903) 
Çinli müslüman âlim ve eğitimci. 


1840'larda, Orta Asya (Dayin) menşeli geleneksel “ahung” (din âlimi, 
hoca) ailesinin çocuğu olarak Yunnan'ın ortalarında bulunan Xinxing 
ilçesinde (günümüzde Yuxi) doğdu. Diğer Çince ismi Zhiben, İslâmi adı ise 
Nürulhak”tır. Kendi ifadesine göre ailesi, Hz. Muhammed'in torunu olan 
Buhara Sultanı Abdülmelik b. Abdülaziz'in yirmi birinci neslinden 
gelmektedir. 


Çocukluğunda babasının yanında Arapça, Farsça ve Çince kitaplar 
okuyarak İslâmiyet'i öğrendi. Yirmi iki yaşında Hexi Müslüman 
Cemaati'nin ahungu olarak tayin edildi ve onlara ileri seviyede İslâmi 
dersler verdi. Bu dönemde Yunnan'da siyasi karışıklıklar ortaya çıkmış ve 
pek çok din âlimi cami ve medreselerden ayrılarak hükümetin hizmetine 
girmişti. Ülkeyi terkeden Ma Lianyuan, 1869'da hocası Ma Dexing'in 
yolunu takip ederek dayısıyla 


beraber hacca gitti. Mekke'de iki yıl kalıp İslâmi bilgisini ilerletti ve çeşitli 
ülkeleri dolaşarak âlimlerle görüştü. 1872'de ülkedeki İslâmi direnişin sona 
erdiği bir sırada Yunnan'a döndü. Bu sırada cami ve medreseler kapatılmış, 
yakılıp yıkılmış ve çok sayıda dini lider öldürülmüştü. Babasının işini 
üstlenerek İslâmi eğitimi tekrar ihya etmeye çalışan Ma Lianyuan, 
bilgisinin derinliği ve gayretleri sayesinde Yunnaneseli müslümanlardan 
destek gördü. Diğer İslâm ülkelerinde uygulanan eğitimi kendi bölgesinde 
uygulamaya çalıştı. Daha kapsamlı bir sistem kurarak Yunnan'ı Çin'deki üç 
önemli İslâm eğitim merkezinden biri haline getirdi (diğer ikisi Shanxi ve 
Shandong). Modem bir İslâm okulu olarak eğitim veren bu kurum 
Güneydoğu Çin'den gelen müslüman talebelerin ilgi odağı oldu. 


Üç aşamalı eğitim veren okulda temel ve orta eğitim aşamaları genel dini 
dersleri içermekte, yüksek sınıfta ise öğrencilere ahung olmaları için özel 


bir eğitim verilmekteydi. Altı-on üç yaş arası çocuklara uygulanan temel 
eğitimin müfredatı Kur'ân-ı Kerim'in öğretilip ezberletilmesiyle temel dini 
derslerden oluşmakta, orta öğretimde Arapça gramer bilgilerinden 
başlayarak Kur'an âyetleri ve fıkıh öğretilmekteydi. Dört veya altı yıl süren 
yüksek öğrenim bölümünde ise şu eserler okutulmaktaydı: Tefsirü”|l- 
Celâleyn, Şerhu”l-Vikâye (Sadrüşşeria), “ Akâ'idü'n-Nesefi, el-Beyân 
(Sekkâki”'nin Miftâhu'1l-“ulüm'una Sa'deddin et-Teftâzâni'nin yazdığı şerh) 
ve Molla Câmi (el-Fevâ 'idü'Z-Ziyâ'iyye, Abdurrahman-ı Câmi). Yenilikçi 
bir kişiliğe sahip olan Ma Lianyuan eğitimde klasik metinleri gözden 
geçirerek basitleştirmeye, dil bilgisi kurallarını sistemleştirmeye çalıştı. 
Ayrıca kadın eğitimine önem vererek müslüman kadınlar için İslâmi 
kitapçıklar dizisi hazırladı. 


Altmış yaşında Yunnan'dan ayrılan Ma Lianyuan önce Burma'ya gitti, 
oradan bir süre hocalık yaptığı ve bazı eserlerini Arapça ve Farsça olarak 
bastırdığı Hindistan'a geçti. 1903 yılında Hindistan'ın kuzeyindeki 
Kanpür'da (Cawnpore) vefat etti. Çin'i niçin terkettiği bilinmemekte, bazı 
kaynaklarda mezhep çatışmaları yüzünden yurdundan ayrılmak zorunda 
kaldığı ifade edilmektedir. Yunnan'daki İslâm eğitimi kurumları varlığını 
Ma Dexing'e borçlu olmakla birlikte onları geliştiren ve standart kurumlar 
haline getiren Ma Lianyuan olmuştur. Onun ayrılmasından sonra Yunnan'da 
İslâm eğitimi büyük bir gerileme sürecine girmişse de eğitim müessesesi 
cumhuriyet döneminin sonlarına kadar ayakta kalmıştır. Ma Lianyuan'ın 
Çin'deki müslüman gençlere İslâmi kimliğin aktarılması idealine önemli 
katkıları olmuştur. Ma Lianyuan çoğu Arapça ve Farsça olmak üzere yirmi 
kadar eser kaleme almıştır. Çince yazılmış iki eserinden biri Haitie Shijie 
başlığını taşımakta ve bazı Kur'an âyetlerinin tefsirini içermektedir. Diğeri 
ise bir hıristiyan misyonerine karşı yazdığı Bianlı Mingzhen Yulu adlı 
reddiyedir. 
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MA MINGHSIN 


(1718-1781) 
Nakşibendiyye-Cehriyye tarikatının kurucusu Çinli âlim ve mutasavvıf. 


Kuzeybatı Çin'de Kansu eyaletinin Jiezhou şehrinde müslüman fakir bir 
ailenin çocuğu olarak dünyaya geldi. İslâmi adı İbrâhim Vikâyetullah”tır. 
Kaynaklarda Aziz veya Muhammed Emin diye anıldığı da kaydedilir. 
Henüz doğmadan babası öldü, çocuk yaşındayken annesini kaybetti. İlk 
eğitimini cami imamı olan amcasından aldı, bu sırada caminin temizlik 
işlerine yardımcı oldu. 1728'de amcasıyla birlikte hac yolculuğuna çıktığı 
sırada Buhara'da şiddetli kum fırtınasına yakalandığı, bu sırada amcasını 
kaybettiği, çaresiz bir haldeyken kendisine bir şeyhin yardım ettiği ve daha 
sonra da Arabistan'a gönderdiği nakledilir. Bu durumda onun ilk tasavvufi 
eğitimini Buhara'da gördüğü söylenebilir. Ebü Alamah Abdülkâdir (Guan 
Liye) isimli bir müridi tarafından kaleme alınan yarı biyografik Rashah adlı 
eserde amcasıyla birlikte güneydeki ipek yolunu kullanarak Çin'in 
güneybatısındaki Yunnan, Burma ve Hindistan yoluyla Arabistan'a 
gittikleri kaydedilmektedir. 


Öğrenimini tamamlamak için uzun süre İslâm ülkelerinde dolaşan Ma 
Minghsin'in (Mingxin) hangi ülkelere gittiği ve nasıl bir dini eğitim aldığı 
hususunda kaynaklarda yeterli bilgi yoktur. Ancak Yemen'de eğitim 
gördüğü ve Mısır'a geçerek Ezher'de okuduğu bilinmektedir. Onun 
Nakşibendiyye tarikatına Orta Asya'da girmiş olabileceği ileri 
sürülmektedir. Yemen'de iken Abdülhâlık b. Zeyn el-Mizcâci ile Zebid 
bölgesinde temas kurduğu da düşünülebilir. Abdülhâlık'ın tarikat 
silsilesinin muhtemelen İbrâhim b. Hasan el-Kürâni vasıtasıyla Medineli 
Şeyh Ahmed el-Kuşâşi'ye ulaştığı, Kuşâşi”'nin birçok tarikatın yanı sıra 
Nakşibendiyye'den de icâzetli olduğu bilindiğine göre Ma Minghsin'in bu 
silsileyle Nakşibendiyye'ye bağlandığı da söylenebilir. 


Muhammed Hayât es-Sindi, İbrâhim b. Hasan el-Kürâni, Şah Veliyyullah 
gibi şahsiyetler tarafından temsil edilen dini ihya hareketinin etkisi altında 


kalması muhtemel olan Ma Minghsin on yedi yıl sonra memleketine 
döndüğünde Çin müslümanlarını, Han Çinlileri'nin dini geleneklerinin 
etkisi altında kalıp doğru yoldan sapmakla suçladı. Camilerin Çin 
ibadethaneleri gibi inşa edilmesine karşı çıktı ve tezyinatının sade 
olmasında ısrar etti. Mensuplarının Han Çinlileri”nin cenaze âdetlerini 
uygulamalarını yasakladı. Müslümanın sade bir hayat yaşaması ve hayatını 
yalnızca İslâm toplumuna adaması gerektiğini vurguladı. Onun bu anlayışı 
Çin'in mahalli âdetleriyle İslâm'ın sentezini engelledi. 


Ma Minghsin”den önce Çin'de Nakşibendiyye tarikatı mensupları hafi zikir 
ıcra ediyor, tarikat da bu sebeple Hafiyye diye anılıyordu. Ma Minghsin baş 
ve kolların sallandığı cehri zikir uygulamasını benimsemiş, bundan dolayı 
tarikatına Cehriyye adı verilmiştir. Bazı araştırmacılar onun Ahmed 
Yesevi”'ye ulaşan bir silsilesinin olduğunu ve cehri zikri Yesevi'nin 
uyguladığı “zikr-i erre” sebebiyle benimsemiş olabileceğini, hatta onun 
Çin'de hem Nakşibendiyye hem Yeseviyye kurallarını öğrettiğini ileri 
sürmüşlerdir. Hafiyye koluna mensup Nakşiler, muhtemelen daha önce bazı 
Nakşibendiyye kollarında cehri zikrin uygulandığını bilmedikleri için Ma 
Minghsin'in bu uygulamasını eleştirmişlerdir. 


Kendisini Çin'in en büyük ve en son şeyhi olarak gören, hakikate ancak 
şerlatla tarikat birleştirildiği takdirde ulaşılabileceğini söyleyen Ma 
Minghsin, bir tarikat şeyhi olmanın yanı sıra İslâm toplumunun siyasal ve 
sosyal anlamda lideri kabul edildi. Liderlik için akrabalık yerine 


ehliyeti ve liyakati şart koşması ve bunun gerçek İslâmi prensip olduğunu 
söylemesi, Çin'de müslüman topluluklara karşı bir meydan okuma ve 
önceki sistemi savunanlara karşı bir hakaret olarak görüldü. Çünkü bu, 
liderlerin kabile içinden seçilmesi uygulamasını kaldırmak mânasına 
geliyordu. Onun görüşü Kuzeybatı Çın müslüman topluluğu içinde büyük 
huzursuzluklara yol açtı. Çin hükümeti de bu yeni anlayışı, sosyal 
çalkantılara sebep olacak ve yönetime karşı siyasi tehdit oluşturacak gizli 
bir teşekkül oluşturma gayreti şeklinde değerlendirerek Ma Minghsin'e ağır 
zulümler uyguladı. Ma Minghsin 27 Mart 1781'de ıdam edildi. Onun 
ölümünü mensuplarının katliamı takip etti. Manchu hükümetinin daha fazla 
zulmüne engel olmak için başyardımcısı Su Sishi-san diğer Cehriler'le 
birlikte ayaklandıysa da başarılı olamadı. 


Ma Minghsin'den sonra yerine halifelerinden Ma Hsianch'ang Muhammed 
Zanbani İmâmülâlem geçti. Onun ardından posta oturan Ma Mat'in 
Muhammed Celâl Kutbülâlem, Manchu hükümetinin adaletsiz yönetimine 
karşı yürüttüğü mücadeleden dolayı tutuklanmak üzereyken yerine oğlu Ma 
Yite Muhammed Safi Hakikullah'ı geçirmesiyle tarikatın ilkelerine aykırı 
bir uygulama başlamış oldu. Ancak Ma Yite'den sonra yerine oğlu Ma 
Hualung'un geçmesinin Ma Minghsin'in liyakat prensibine uygun olduğu 
kabul edilmektedir. Ma Minghsin'in kurduğu Cehriyye tarikatı benimsediği 
cihad ruhuyla İslâm'ın Çin'de daha da derinlere kök salmasını sağlamış, 
kendisinden sonra halifeleri tarikatı bütün Çin'e yaymaya çalışmışlardır. 
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MA ZHU 


(1640-1709 (21) 
Çin'de İslâmi hayatın gelişmesine önemli katkılarda bulunan âlim. 


Yunnan eyaletinin batısındaki Zardandan eyaletinin başşehri Yongchang 
Fu'da doğdu. Çinlileşmiş müslüman bir ailenin çocuğudur. Kendi ifadesine 
göre Cengiz Han'a katılarak Moğollar'ın hizmetine giren, Kubilay Han 
tarafından Yunnan eyaletine sivil vali olarak tayın edilen ve 1299*da orada 
ölen Buharalı kumandan Seyyid el-Ecel Şemseddin Ömer'in on beşinci ve 
Hz. Peygamber'in kırk beşinci dereceden torunudur. İslâmi adı Yüsuf olan 
Ma Zhu Çinliler tarafından Wen Bing, Zhong Xiu ve Zhinan Loren diye 
tanınmaktadır. 


Küçük yaşta anne ve babasını kaybettiği için düzenli bir dini tahsıl 
görmeyen Ma Zhu, ilk öğrenimi sırasında camide yapılan din derslerine 
devam etmiş olmalıdır. 1657 yılında Yunnan”da Ming hânedanının son 
hükümdarı olan Yungli'nin sarayında kâtip olarak göreve başladı. 1659'da 
Yunnan'ın Manchu hânedanı tarafından zaptedilip Ming ailesinin ortadan 
kaldırıldığı dönemde herhangi bir zarar görmediği anlaşılan Ma Zhu, 
Yunnan'ın küçük bir kasabasında müslüman bir ailenin yanında 
öğretmenlik yapmaya başladı. 


Ma Zhu 1665 yılında, o dönemde Yunnan eyaletinin en bilgili kişisi sayılan 
He Guanwu'dan öğrenim görmek üzere Kunmingin batısındaki Wuding”e 
gitti. Burada kısa zamanda tanınan Ma Zhu bilgisi ve başarısı ile etkili oldu. 
Halk onu geleneksel Çin klasiklerini ve saray hizmetinde kazandığı devlet 
adamlığı tercübesini gençlere öğretmekle görevlendirdi. Bu maksatla 
Konfüçyanist teoriye dayanan, İslâm ahlâkı ile de bezenmiş, Jing Ouan adlı 
politika konusundaki iki ciltlik eserini yazdı. Büyük bir ihtimalle bu safhada 
çevredeki müslüman cemaatle daha yakın ilişkiler kurmaya başladı. 


1669'da seyahat amacıyla Yunnan'dan ayrılarak o dönemde Çin'in her 
tarafından gelen ilim adamlarının buluştuğu bir yer olan Pekin'e gitti. Ma 


Zhu'nun Pekin'e gelişi, Yuan hânedanı devrinden itibaren astronomi 
bürosunu elinde tutan müslüman âlimlerin bu görevlerinin ellerinden alınıp 
Cizvit papazlarına verildiği bir devreye rastlıyordu. Bunun sebebi 
papazların hesapların yanlış yapıldığı yolundaki ıddiasıydı. Guo Zi Jian adlı 
ımparatorluk akademisinde öğretim görevi alan Ma Zhu, Pekin'deki 
çalışmaları esnasında bütün gayretini Arapça ve Farsça yazılmış İslâmi 
literatürü araştırmaya sarfetti, Konfüçyanızm'den uzaklaşarak tamamen 
İslâm'a döndü. Onun Pekin'de kaldığı on sekiz yıl zarfında “sevgili dedem” 
diye bahsettiği Hz. Peygamber hakkında araştırmalarda bulunduğu 
belirtilmektedir. 


İslâm inançlarının yeniden hayata geçirilmesi konusunda Wang Tai-Yü”s'ün 
hayranı olan Ma Zhu, 1685 yılında kendisine asıl şöhretini sağlayan 
Oingzhen Zhinan (Gerçek dinin rehberi) adlı eserini tamamladı. Ma Zhu 
yazdığı bu kitapla Wang'ın eserini aşmaya çalıştı. Bulunduğu akademide 
yakın arkadaşlık kurduğu Manchu hânedanına mensup Yen prensi 
vasıtasıyla kitabını imparatora sunmak istediyse de muvaffak olamadı. 
Ming yöneticilerinin Han Çinlileri'nden olmayan halk üzerindeki 
Çinlileştirme politikasının, müslüman unsurların yavaş yavaş Çin toplumu 
ile birleşmesi ve onların diğer müslüman milletlerden kopup kendi dini 
hüviyetlerini kaybetmesi sonucunu doğuracağının farkında olan Ma Zhu, 
buna karşı Çin müslümanları arasında İslâmi anlamda bir dirilişi 
gerçekleştirmek idealini taşıyordu. Önce İslâm'ın rahatça anlatılıp 
savunulması imkânını elde etmek amacıyla İmparator Kanxi ile görüşüp 
İslâm'ı resmen tanımasını sağlama teşebbüsünde bulundu. Bunun için 
İslâm'ın Çin gelenekleriyle bağdaştığı yolundaki tezini ortaya koydu. 
Kendisini de aralarında saydığı peygamber nesline değer verilmesini istedi 
ve daha önce Moğol idarecilerinin geçmişlerine gösterilen muamelenin 
kendilerinden de esirgenmemesi yönündeki önerilerini saraya iletti. İstekleri 
saray tarafından kabul edilmeyince Pekin'den ayrıldı. Bundan sonraki 
hayatını yazı yazmak, çeşitli yerlerdeki müslümanlar arasında seyahatte 
bulunmak ve onları irşad etmekle geçirdi. Onunla ilgili son bilgi, 1709 
yılında dedesi Seyyid el-Ecell'in Kunming yakınındaki mezarını tamir 
ettirmesi ve hâtırasına yazılı bir mezar taşı diktirmesidir. Ma Zhu, Çin 
toplumuyla birlikte yaşamaktan doğan krizlerin bir yansıması 


olarak Çinli müslüman cemaatlerin ortak sosyal problemleri konusunda 
önemli yorumlar getiren tek âlim olma özelliğini taşır. 


Ma Zhu, yukarıda sözü edilen eserini 1702 yılında tamamlamıştır. İki ilâve 
bölümü ise 1707 ve daha sonraki yıllarda kaleme almıştır. Eser, müslüman 
olan ve olmayan kimselere İslâmı anlatmak amacıyla klasik Çince ile 
yazılmıştır. Yazarın Çinlileşmiş bir müslüman olması sebebiyle eser 
Konfüçyanist bir perspektif ortaya koymaktadır. Kitabın ana konuları başta 
tevhid ilkesi, diğer iman esasları ve fıkha dair meseleler olmakla beraber 
onuncu bölümü İslâm dünyasında ortaya çıkan bid'at fırkaları, özellikle 
Hindistan'dan Yunnan'a geçen ve XVTLI. yüzyıl başlarında burada gelişen 
Kalenderiyye gibi süfi cereyanlarla ilgilidir. Sözü edilen konuları İslâm'ın 
Çin'deki tarihini inceleyecek kimselerin dikkatine sunan Ma Zhu, 
müslümanların Çin halk kültüründen farkına varmadan alıp benimsedikleri 
gayri İslâmi konulara da temas etmiştir. İslâmi literatürün en önemli Çin 
klasikleri arasında yer alan çalışmalardan biri olarak kabul edilen bu eser, 
XIX. yüzyılın ikinci yarısında Yunnanlı âlim Ma Fuchu tarafından yeniden 
gözden geçirilerek dört bölüm halinde özetlenmiştir. Zhinan Yaoyan veya 
Rehberin Özeti adı verilen bu eser Çin müslümanları arasında yayılmış ve 
çeşitli baskıları yapılmıştır. 
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N. Chang-Kuan Lın 


MAAN 


(O) 
Ürdün'de bir şehir. 


Ürdün'ün güneyindeki Cebelüşşerât dağ sırasının doğu eteklerinde deniz 
seviyesinden 1074 m. yükseklikte kurulmuştur; adının Hz. Lüt'un oğlu 
Maan'dan geldiği söylenir. Bugün İsrail, Suriye, Lübnan, Ürdün gibi 
ülkeleri kaplayan coğrafyaya Bilâd-ı Şam denildiği dönemde bu bölge ile 
Hicaz arasında bulunan Maan kuzeyden gelen hac kafilelerinin önemli 
duraklarından birini teşkil etmiştir. İbn Battüta Maan'ı “Bilâdüşşam”ı 
Hicaz'a bağlayan son nokta” olarak tanımlar. Maan bölgesi tabiat 
zenginlikleri açısından çok şanslıdır. Civarında şehre su taşıyan 
Aynüddevâvi, Aynülcitta gibi birçok akarsu vardır. Şehir tarihte, Arabistan'ı 
Şam bölgesine bağlayan ticaret yolu üzerinde bir ticaret merkezi olarak 
ortaya çıkmış ve önemini Fenike, Roma, Bizans, Emevi, Abbâsi, Memlük 
ve Osmanlı dönemlerinde de korumuştur. 


Ortaçağ'da Cüzâm kabilesinin yaşadığı Maan ve civarı, son Bizans valisi 
Ferve b. Amr'ın, İbn Hişâm ve İbn Sa'd gibi müelliflerin eserlerinde 
anlatıldığına göre Hz. Peygamber zamanında müslüman olması ve 
Bizanslılar tarafından öldürülmesiyle İslâm tarihinde yer işgal etmeye 
başlamıştır. Şehir ve çevresi XIV. yüzyılda İbn Battüta ve XVII. yüzyılda 
Evliya Çelebi tarafından gezilmiştir. Evliya Çelebi “Evsaf-ı menzili kal'â-yı 
Maan” başlığı altında şehrin hac yolu üzerinde önemli bir durak olduğunu 
ve bir kale ile güvenliğe kavuşturulduğunu anlatır. O dönemde Kudüs 
sancağına bağlı bulunan Maan kasabasında üç cami, bir hamam vardı ve 
burada oturanların asıl görevi hacılara hizmet vermekti. Evliya Çelebi 
ayrıca yakınlardaki âb-ı hayât dediği su kuyularından bahseder. Maan 
Osmanlı yönetiminin sonlarına doğru Şam sancağına bağlı bir kaza 
merkezi, ardından merkezi Kerek olan ve Kerek veya Maan adıyla anılan 
bağımsız bir sancak haline getirilmiş; Salt, Maan, Tâfile adlarında üç kaza 
ile bir nahiye ve yirmi beş köyü içine almıştır. Kızıldeniz'in Akabe ve Eyle 
limanlarında sona eren dünya deniz ticareti Maan üzerinden kuzeydeki 


Kerek ve Amman'a, oradan da Irak şehirlerine ulaşma imkânı bulmaktaydı. 
Ayrıca Hicaz demiryolunun Maan-Tebük üzerinden Medine'ye varması 
şehrin önemini arttırıyordu. Hac kervanlarının korkulu rüyası olan Urbân 
soyguncuları Maan ve çevresinde barınırdı. Geç Osmanlı döneminde bunlar 
genelde hoş tutulmuş ve Mekke-Medine surreleri gibi onlara da Urban 
surresi dağıtılarak gönülleri alınmıştır. 


I. Dünya Savaşı sırasında 1915 yılı Ocak ayında Maan'da toplanan Osmanlı 
kuvvetleri, kuzeybatıda Bi'rüssebi' ve Kudüs taraflarına doğru kontrolü bir 
süre elde tutmayı başardılar. Fakat 1916 yazında Osmanlı Devleti'ne karşı 
ısyan eden Mekke Emiri Şerif Hüseyin ve oğulları Ali, Abdullah, Faysal 
burayı ele geçirip bir üs olarak kullandılar ve tren hatlarını havaya uçurarak 
Şam tarafından askeri destek gelmesini önlediler. Daha sonra da Ürdün 
Kralı Abdullah b. Hüseyin, Medine'yi zaptetmesinin ardından Maan”ı bir 
süre için üs olarak kullandı. Şerif Hüseyin'in oğlu Ali devlet idaresini 
kardeşi Abdullah'a devrettiğinde Maan ve Akabe kesin biçimde Ürdün'e 
katıldı (1925). 


Günümüzde Maan, Ürdün Hâşimi Krallığı'nda aynı adı taşıyan bir idari 
bölgenin (muhafaza) merkezidir. Bölge 36.141 km”'lik bir alanı kaplar ve 
nüfusu 110.000 civarındadır (2003 tah.). Maan şehri ise 32.000 kadar bir 
nüfusa sahiptir. Kuzeybatısında yer alan, eskiden Nabatiler'in başşehri olan 
Petra kalıntıları bölgeye önemli sayıda turist çeker. 
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Mustafa L. Bilge 


MAARIF 


(ies) 
Sultan Veled'in (6. 712/1312) Farsça tasavvufi eseri 


(bk. SULTAN VELED). 


A © 


el-MAARİF 


(ağla) 


İbn Kuteybe'nin (6. 276/889) tarih ve ensâb ağırlıklı bilgiler içeren 
ansiklopedik eseri. 


Müellif, el-Ma' ârıf?in mukaddimesinde kitabını belli bir kültür düzeyine 
yükselen, ilim ve iktidar ehlinin meclislerine katılan kimselerin tarih, ensâb 
vb. konulardaki ihtiyaçlarını karşılamak amacıyla kaleme aldığını ifade 
etmektedir. Eserin, bu alana dair ilk çalışma olmamakla birlikte genel 
kültüre dair bilgileri el-Ma' ârif adıyla içeren ilk telif olduğu belirtilmektedir 
(el-Ma' ârif, neşredenin girişi, s. 63-64). 


Muhtevası ve telif ediliş amacı hakkında kısa bilgilerin yer aldığı 
mukaddimeden sonra kitabı yirmi bölüm halinde incelemek mümkündür. 
Birinci bölümde Tevrat'ın birinci kitabına, ayrıca Vehb b. Münebbih'ten 
gelen rivayetlere dayanılarak evrenin yaratılışı hakkında mâlümat 
verildikten sonra Hz. Âdem'den itibaren İsâ*ya kadar otuza yakın 
peygamberden bahsedilir. Hz. Muhammed'in hayatına ayrılan ikinci 
bölümde, içlerinde Varaka b. Nevfel ile Kus b. Sâide'nin de bulunduğu 
bi'set öncesi Hanif dini mensuplarından sekiz kişinin ismine ve bazı 
niteliklerine yer verilir, ardından Resülullah'ın nesebine hazırlık olmak 
üzere Arap ırkının şeceresi geniş biçimde anlatılır, Resül-i Ekrem'in baba 
ve anne tarafından nesebi verilir. Hz. Peygamber'in zevceleri ve 
çocuklarının isimleri sıralanıp onun hayatı hakkında bir kronolojiden sonra 
Bedir, Uhud ve Hendek gazveleriyle diğer savaşlara temas edilir. 


el-Ma“ ârif”in üçüncü bölümü ashaba ayrılmış olup aşere-1 mübeşşerenin 
ardından 130 civarında sahâbinin hayatı anlatılmıştır. Kitabın en geniş 
kısmını teşkil eden bu bölümde sahâbilerin biyografilerine kısa bakışlar 
yapılmıştır. Dördüncü bölümde Emevi ve Abböâsi halifelerinin, beşinci 
bölümde eşraftan veya iktidar sahibi olanlarla bunlara karşı isyan 
edenlerden kırka yakın kişinin hayatına temas edilmiş, altıncı bölümde 
tâbiinden ve onlardan sonra gelen meşhur şahıslardan 140 kadarının 


biyografisi verilmiştir. Ashâbü'r-re'ye ayrılan yedinci bölümde İbn Ebü 
Leylâ, Ebü Hanife ve bazı öğrencileri, Evzâi, Süfyân es-Sevri ve Mâlik b. 
Enes'ten oluşan dokuz şahsiyetin, sekizinci bölümde ashâb-ı hadisten kabul 
edilen 100'e yakın kişinin hayat hikâyesi anlatılmıştır. Sonraki bölümlerde 
kıraat âlimleri, müsiki icra edenler, neseb âlimleri, şiir râvileri ve meşhur 
muallimler konu edinilmiştir. el-Ma' ârıf'in on dördüncü bölümünde 
birbirine küsüp hayatları boyunca konuşmayan, içlerinde bazı sahâbi ve 
tâbiilerin de bulunduğu on dört kişiden söz edilmiş, on beşinci bölümde “el- 
evâil” başlığı altında çoğu İslâm döneminde olmak üzere tarihte 
gerçekleştirilen elliyi aşkın “ılk”e temas edilmiş (bu bölüm müstakil bir 
kitap olarak da yayımlanmıştır (nşr. Muhammed Bedreddin el-Kahveci, 
Dımaşk 1407/1987), aynı bölümde Kâbe, Beytülmakdis, Mescidi Nebevi, 
Basra, Küfe ve Dımaşk mescidleri kısaca anlatılmıştır. On altıncı bölümde 
ılk büyük fetihlerin ve fâtihlerin listesi verilmiş, fetihlerin barışçı yollarla 
mı yoksa zor kullanılarak mı gerçekleştiği kaydedilmiştir. 


Kitabın on yedinci bölümü değişik konulara ayrılmıştır. Bunların içinde 
ashaptan itibaren otuzu aşkın meşhur kişinin meşgul olduğu zanaat ve 
meslekler, yine meşhurlardan özürlü olanlar, benzer bazı özelliklere sahip 
bulunanlar sayılabilir. On sekizinci ve on dokuzuncu bölümlerde on beş 
kadar itikadi mezhebin kısa tanıtımı yapılmış, yirminci bölüm Yemen, Hire 
ve otuz kadar Acem hükümdarının kısa biyografisine ayrılmıştır. 


Genel kültür alanında bir el kitabı niteliği taşıyan el-Ma' ârıf'in kaynakları 
içinde İbn İshak'ın es-Sire'si ile Vâkıdi'nin el-Meğâzi'si yer almakta, ayrıca 
el-Ma' ârif ile Muhammed b. Habib'e ait (6. 245/860) el-Muhabber'in 
muhtevaları arasında önemli benzerlikler olduğu dikkat çekmektedir (el- 
Ma'ârıif, neşredenin girişi, s. ş-h, 69-70). Kitabın, mukaddimesinde 
belirlenen esaslara göre ele alınıp alınmaması gereken konuların seçimi ve 
ölçülü bilgi verilmesi hususunda başarılı olduğu söylenemez. Eserde yer yer 
Tevrat'tan ve bol miktarda Vehb b. Münebbih gibi İsrâiliyat türü rivayetler 
nakleden kişilerden eleştiri süzgecinden geçirilmeden, ayrıca başta Kur'an 
olmak üzere sağlam İslâm literatürüyle mukayese edilmeden yapılan 
nakiller tenkit konusu olmuştur (s. 110-115). 


el-Ma' ârıf'in ilk neşrini Ferdinand Wüstenfeld yapmış (Göttingen 1850; 
Osnabrück 1977), daha sonra bu neşir Muhammed İsmâil es-Sâvi ve Osman 


Halil tarafından tashih edilerek tekrarlanmıştır (Kahire 1353/1934). Kitabın 
diğer bir neşrini Servet Ukkâşe gerçekleştirmiştir (Kahire 1960, 1969, 1981, 
1992). Hasan Ege eseri el-Ma'ârif: Nebiler ve Sahâbilerin Sireti adıyla 
Türkçe”ye çevirmiştir (İstanbul, ts.). 
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MAARIF 


(is) 


Mevlânâ Celâleddin-ı Rümi'nin babası Bahâeddin Veled'in (6. 6268/1231) 
Farsça tasavvufi eseri. 


Bahâeddin Veled'in nasihat ve vaazlarıyla sohbet meclislerinde kendisine 
sorulan sorulara verdiği cevapların bir araya getirilmesinden oluşan eserin 
hangi tarihte derlendiği bilinmemektedir. Ancak Bahâeddin Veled ders 
vermeye başladığı sıralarda yirmi beş-otuz yaşlarında olduğuna göre 575- 
586 (1179-1190) yılları arasında yazıldığı söylenebilir. Eserin 156. 
bölümünün 603-606'da (1206-1209), 227. bölümünün 600'de (1203) 
kaleme alındığı anlaşılmaktaysa da bölümlerin düzenlenmesine ne zaman 
ve kimin tarafından başlandığı belli değildir. Bununla birlikte Mevlânâ'nın 
da eseri okuduğu dikkate alınarak bu dönemde bir bölümünün derlenmiş 
olduğu söylenebilir. Bahâeddin Veled'in sözleri önceleri tek cilt halinde 
toplanmışken 965”te (1558) Alâyi b. Muhib eş-Şirâzi adlı İranlı bir Mevlevi 
dervişi diğer metinleri de bir araya getirerek 268 bölümden meydana gelen 
üç ciltlik bir eser ortaya koymuştur. 


Ma'ârıf'in her bölümünde bir veya birkaç âyetin işâri tefsiri yapılmıştır. 
Meclise katılanların konuyu anlamasını kolaylaştırmak için âyetler açık 
ibarelerle ve temsiller verilerek yorumlanmıştır. Bahâeddin Veled'in bu 
metodu kendisinden önce Sülemi ve Kuşeyri, kendisinden sonra Sadreddin 
Konevi ve Abdürrezzâk el-Kâşâni gibi mutasavvıfların metodundan 
farklılıklar gösterir. Eserin önemli bir yönü de kelâm meselelerinin 
mutasavvıf gözüyle çözülmeye çalışılmış olmasıdır. Bu konuların daha iyi 
anlaşılmasını sağlamak amacıyla temsili örnekler verilip kelâm ilminin zor 
meseleleri kolay hale getirilmeye gayret edilmiştir. Kitapta yetmişe yakın 
hadis zikredilmiş ve yorumları yapılmıştır. 


Kendini sürekli Allah ile mânevi ilişki içinde hisseden Bahâeddin Veled'in 
bazan kusurlarını da itiraf etmesine rağmen ifadelerinde Mevlânâ gibi alçak 
gönüllü ve hoşgörülü olmadığı, felsefe âlimleri ve kelâmcılara karşı çok sert 


davrandığı, o dönemde felsefe ve kelâmı temsil eden Fahreddin er-Râzi'yi 
ağır bir şekilde eleştirdiği görülmektedir. Yeri geldikçe anlattığı bazı olaylar 
eseri dönemin tarihi bakımından da önemli kılmaktadır. 


Ma'ârıf her tabakadan insanın katıldığı meclisleri yansıttığı ıçın ifade 
yönünden sade ve konuşma üslübuna yakındır. Nesirde dönemin Belh 
Farsçası çok güzel kullanılmış, çeşitli terkip ve tabirlerle 
zenginleştirilmiştir. Eserin üslübuna özellikle dikkat çekilmiş, bu üslüpla 
yazılmış başka bir Farsça eserin bulunmadığı kaydedilmiştir. 


Ahmed Eflâki, Şems-i Tebrizi ile tanışıncaya kadar Ma'ârıf'in Mevlânâ'nın 
elinden düşmediğini (Âriflerin Menkıbeleri, L, 168), ancak Şems'in ona 
eseri okumasını yasakladığını (a.g.e., II, 82) kaydeder. Bununla birlikte 
Mevlânâ'nın eserde yer alan düşünceleri Mesnevi'de geniş şekilde işlediği 
görülmektedir. Bu açıdan kitap Mesnevi'nin kaynakları arasında sayılabilir. 


Ma' ârif, Süleymaniye (Ayasofya, nr. 1716) ve İstanbul Üniversitesi (FY, nr. 
602, 1274) kütüphanelerindeki nüshalarına dayanılarak Bediüzzaman 
Fürüzanfer tarafından Ma'ârıf Mecmü' a-ı Mevâ'iz ü Sühan-ı Sultânü”|- 
“ulemâ ? Bahâ'eddin Muhammed b. Hüseyin Hatibi-yı Belhi adıyla ve geniş 
bir önsözle birlikte yayımlanmıştır (1, Tahran 1333 hş.; TI, 1338 hş.). Bu 
neşirde |. cilt üç bölümden meydana gelmektedir. Fürüzanfer TI. cildin 
muhtevasını dördüncü bölüm diye adlandırmış ve bu bölümün gerçekte 
Ma'ârıf'in en önemli bölümü olduğunu ve diğer üç bölümün çekirdeğini 
oluşturduğunu belirtmiştir. Eser daha sonra yeniden basılmıştır (Tahran 
1352 hş.). 
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168; 11, 82; Safâ, Edebiyyât, II, 1019-1022; Abdülbaki Gölpınarlı, Mevlânâ 
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MAARIF 


ii) 
1891-1896 yılları arasında yayımlanmış haftalık fen ve edebiyat dergisi. 


Türk matbaacılığında ve yayın hayatında önemli bir isim olan Kaspar'ın, ilk 
sayısını 26 Muharrem 1309'da (1 Eylül 1891) neşrettiği Maârıf, TI. 
Abdülhamid döneminin diğer dergileri gibi “siyâsiyattan mâada her şeyden 
bahseden” bir dergidir. Perşembe günleri çıkan ve Ahmed Nâci'nin imtiyaz 
sahibi göründüğü dergi genellikle on altı, Kaspar'ın ölümünden sonra (sy. 
135) sekiz sayfa olarak ve çift sütun üzerine çıkmış, otuz beş sayılık son 
dönemde yine on altı sayfa yayımlanmıştır. Son sayısı 10 Eylül 1896'da 
çıkan derginin yirmi altı sayı kabul edilen her cildinde sayfa numaraları 
teselsül ederek 204 * 35 - 239 sayıda 3400 sayfaya yaklaşan bir koleksiyon 
oluşturmuştur. 


TI. Abdülhamid döneminin maarif politikası paralelinde Batı dünyasındaki 
keşifler, icatlar, sergiler; astronomi, tıp vb. teknik alanlardaki gelişmelerle 
ekonomi, eğitim, psikoloji, spor konularına da yer veren Maârif”te, özellikle 
Kaspar'ın ölümünden sonra İbnürrıfat Sâmih (Sâmih Rıfat) ve İsmâil 
Safâ'nın yönetiminde edebiyat meseleleri ağırlık kazanmıştır. Dergide şiir, 
mensur şiir, hikâye ve edebi mülâhazaları çıkan başlıca yazarlar şunlardır: 
Mehmed Celâl, İbnürrıfat Sâmih, İsmâil Safâ, Abdülhak Hâmid, Recâizâde 
Mahmud Ekrem, Cenab Şahabeddin, Tevfik Fikret, Ahmed Vefâ, Fâik Esad, 
Mehmed Ali Ayni, Müstecâbizâde İsmet, Midhat Bahâri, Muallim Nâci, 
Muallim Feyzi, Muhyiddin Râif (Yengin), Ahmed Remzi (Akyürek), Receb 
Vahyı, Rıza Tevfik, Ahmed Râsim, Alı Kâmi (Akyüz), Nazimâ, Ali Nusret, 
Âvanzâde Süleyman. 


Fransız yazarlarından Guy de Maupassant, G. Ohnet, Emil Zola, Abbe 
Prevost”dan tercüme hikâye ve romanların da yer aldığı dergide Mehmed 
Atâ Bey'in Paul et Virginie tercümesi Fransızca orijinal metniyle beraber 
verilmiştir. Yerli ve yabancı yazarların biyografileri, edebiyat üzerine teori 
ve tenkit yazıları yanında Maârif imzasıyla sekiz sayı süren “Ural ve Altay 


Lisanları” ve İsmâil Safâ'nın “Mülâhazât-ı Edebiyye”leri de 
yayımlanmıştır. Dini konular arasında ramazan ve bayram özel sayıları 
dışında mezhep imamlarının hayatı, fıkhi bahisler, Rıza Tevfik'in Alı Rıza 
Tevfik imzasıyla İbn Haldün üzerine yedi sayı, A. Şâkir ve Nüzhet 
ımzalarıyla yirmi sekiz sayı süren Seyyid Şerif el-Cürcâni'den “Ta'rifât-ı 
Seyyıd” tercümesi bulunmaktadır. 


Bütün koleksiyonda yerli ve yabancı şahsiyetlere, ilginç olaylara, hikâye ve 
roman illüstrasyonlarına, şehirlere ve meşhur yapılara, fenni konulara ait 
olmak üzere 500'den fazla gravür ve çizim vardır. Maârif'in, çoğu dergide 
yayımlanmış yazı ve tefrikalardan oluşan “Küçük Kitaplar” adlı bir yayın 
serisi de olmuştur. Derginin tam koleksiyonu Hakkı Tarık Us 
Kütüphanesi'nde bulunmaktadır. 
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MAÂRİF-i UMÜMİYYE 
NEZÂRETİ 


Osmanlı Devleti'nde 1857'de kurulan ve Cumhuriyet döneminde Maarif 
Vekâleti adını alan teşkilât. 


Nezâretin tarihi gelişimi 11. Mahmud dönemine kadar iner. TI. Mahmud, 
1824 yılında ilköğretimi mecburi hale getirmişse de hemen ardından çıkan 
ıç karışıklıklar yüzünden bu karar uygulanamadı. 1838'de konu daha etraflı 
bir şekilde ele alındı. Sıbyan, rüşdiye ve mekâtib-i âliye olmak üzere üç 
aşamalı olarak düzenlenmesi düşünülen eğitimin koordinasyonunu 
sağlamak için kurulan Mekâtib-i Rüşdiyye Nezâreti”ne İmamzâde Esad 
Efendi tayın edildi. Bu sırada herhangi bir rüşdiye mektebi mevcut değildi. 
1839'da devlet memuru yetiştirmek amacıyla Mektebi Maârıf-ı Adliyye ve 
Mektebi Ulüm-i Edebiyye açılarak İmamzâde'nin yönetimine verildi. 


Sultan Abdülmecid, 1845'te Bâbıâli'yi ziyaretinde askeri olanların dışında 
hiçbir reformun istenilen düzeyde olmadığını belirterek bu meselenin 
çözümü için okulların açılmasını istedi. Bunun üzerine Meclisi Vâlâ-yı 
Ahkâm-ı Adliyye, mahalle mekteplerinin düzene konmasıyla ilgili 
ayrıntıları görüşmek amacıyla Meclisi Muvakkat'in kurulmasını 
kararlaştırdı (1 Mart 1845). Haftada iki gün toplanan meclisin çalışma yeri 
Bâbıâli'ydi. Meclis, biri eğitimin temelini oluşturan sıbyan mekteplerinin 
ıslahına, diğeri orta dereceli okulları oluşturmak üzere rüşdiye mekteplerine 
ve üçüncüsü yüksek ilimlerin tahsil edileceği bir dârülfünun kurulmasına 
dair üç lâyiha hazırladı; ayrıca eğitim işleriyle ilgilenmek üzere Bâbıâlı”'de 
dâimi bir meclisin kurulmasını önerdi (BA, İrade-Dahiliye, nr. 5710). 
Eğitimin ıslahı programının ana hatlarını bu şekilde belirledikten sonra 
yerini Meclisi Maârıf-ı Umümiyye'ye bıraktı. Mühendis Emin Mehmed 
Paşa'nın başkanlığındaki yeni meclis Meclisi Vâlâ ile Hariciye Nezâreti'nin 
ortak denetimi altındaydı. Meclis, ayda bir defa daha geniş bir katılımla 
Meclisi Umümi-i Maârıf adıyla toplanmakta ve Meclisi Maârif'in bir ay 
zarfında görüştüğü konularla bir sonraki ay yapmayı düşündüğü faaliyetleri 
ele almaktaydı. 


Bu düzenlemeyle kurulan Mekâtib-i Umümiyye Nezâreti'ne Şeyhzâde Esad 
Efendi tayın edildi. Eğitim konusunda yetkili kurum Meclisi Maârif”ti. 
Nezâret ise meclisin bir icra organı niteliğinde olup meclise karşı 
sorumluydu. Harbiye ve Tıbbiye gibi askeri okullar özel durumları göz 
önünde bulundurularak seraskerlik bünyesinde bırakıldı. Nâzırın maiyetine 
biri sıbyan, diğeri rüşdiye mekteplerini denetlemekle görevli iki yardımcı 
verildi. Emin Paşa'nın Rumeli ordusu müşirliğine tayini üzerine yerine 
Şeyhzâde Esad Efendi getirildi. Nezâret müdürlüğe dönüştürülerek muavin 
Kemal Efendi'ye tevcih edildi (27 Aralık 1847). Ancak Kemal Efendi yeni 
okullar kurarak buralarda başarılı çalışmalar yapınca müdürlük tekrar 
nezârete dönüştürüldü. 


İmamzâde Esad Efendi, Meclisi Vâlâ üyeliğine tayin edildiğinde uhdesinde 
bulunan Mektebi Maârif-i Adliyye ve Mektebi Ulüm-i Edebiyye de 
nezârete bağlandı. Rüşdiyelerin yaygınlaşması üzerine buralarda yeni usule 
göre ders verebilecek öğretmenler yetiştirmek amacıyla 1848'de bir 
dârülmuallimin açıldı. 1851?”de, kurulması düşünülen dârülfünun 
öğrencilerinin ve halkın ihtiyacı olan telif ve tercüme eserleri hazırlamak 
için Encümen-i Dâniş adıyla bir ilim heyeti oluşturuldu ve 1862 yılına 
kadar faaliyetlerini sürdürdü. 


Islahat Fermanı'nın ilânından sonra, eğitimi din ve mezhep farkı 
gözetmeksizin bütün halkın yararlanacağı bir konuma getirmek üzere 
yapılacak düzenlemeleri görüşmek amacıyla müslüman ve gayri müslim 
bütün tebaa temsilcilerinin katılacağı bir Meclisi Muhtelit”in tesisi 
kararlaştırıldı (19 Haziran 1856). Bu meclis başlangıçta müslüman, Rum, 
Ermeni, Katolik, Protestan ve yahudi temsilcilerinden olmak üzere toplam 
altı üyeden oluşurken daha sonra bu sayı artmıştır. Yeni düzenlemeyle 
birlikte eğitim işlerine bakan meclislerin sayısı ikiye çıktı: Meclisi Maârif 
ve Meclisi Muhtelit-i Maârıf. Meclisi Maârıf daha ziyade dini ilimlere, 
diğeri ise karma eğitime dair konuları görüşecekti. 


Bu düzenlemeler yapılırken eğitim işlerinin yeniden yapılanmasını organize 
etmekle görevli bir Maârıf-i Umümiyye Nezâreti'nin kurulması, hem 
Meclisi Maârıf hem de Meclisi Tanzimat lâyihalarında söz konusu edilmişti. 
Bu teklifler üzerine 18 Receb 1273'te (15 Mart 1857) kurulan nezârete 


Abdurrahman Sâmi Paşa tayin edildi (BA, İrade-Dahiliye, nr. 24663). 
Böylece maarif teşkilâtı, bir yanda şeyhülislâmlığa bağlı olan Mekâtib-i 
Umümiyye Nezâreti, diğer yanda laik ve daha geniş bir katılımla 
mekteplerin nezâretini ele alan Maârıf-ı Umümiyye Nezâreti'nin 
mevcudiyetiyle iki başlı bir görünüm kazandı. Ancak bu durum kısa sürdü; 
aradan bir ay bile geçmeden 20 Nisan 1857'de Mekâtib-ı Umümiyye 
Nezâreti, Maârif-i Umümiyye Nezâreti Müsteşarlığı'na dönüştürüldü (BA, 
İrade-Dahiliye, nr. 24779). Nezâretin yazışmalarını yürütmek üzere Maârif 
Mektupçuluğu kurularak maiyetine gerektiği kadar memur verildi (BA, 
İrade-Dahiliye, nr. 24518). Nezâretin çalışma yeri Takvimhâne Dairesi?ydi. 
Böylece II. Mahmud döneminde başlayan eğitimi merkezileştirme çabaları, 
Meclisi Maârif ve Maârıf-ı Umümiyye Nezâreti'nin kurulmasıyla devam 
ederek bu alanda devletin kontrolü sağlandı. Ayrıca modern devletlerde 
olduğu gibi eğitim artık hükümette nâzır düzeyinde temsil edilmeye 
başlandı. Bu gelişmeyle birlikte gayri müslim okullarının maarif çatısı 
altına alınıp denetlemeye tâbi tutulması son derece önemlidir. 


Meclisi Maârif'le Meclisi Muhtelit'in birlikte mevcudiyeti, eğitimde çift 
başlı bir görüntü yarattığı gibi Meclisi Muhtelit gereği gibi toplanıp çalışma 
yapamıyordu. Bunun üzerine 10 Şubat 1864'te ikisi de lağvedilerek İslâm'a 
dair kitapların incelenmesiyle ilgilenen Mekâtib-i Sıbyân-ı Müslime ve 
bütün tebaanın çocuklarının eğitimiyle ilgilenen Mekâtib-i Rüşdiyye ve 
İlmiyye adıyla iki komisyondan oluşan ve nâzırın başkanlığında bulunan 
yeni bir maârif-i umümiyye heyeti teşkil edildi. Bir yıl sonra okulların ve 
halkın ihtiyacı olan kitapları tercüme etmekle görevli Tercüme Cemiyeti 
kuruldu. 1 Eylül 1869'da çıkarılan Maârif-i Umümiyye Nizamnâmesi'nin 
nezâretin merkez teşkilâtı açısından da büyük önemi vardır. Nizamnâmeyle, 
nâzırın başkanlığında dâire-i ılmiyye ile dâire-i idâreden oluşan Meclisi 
Kebir-i Maârif ihdas edildi. Dâire-i ilmiyye kitap telif ve tercüme işlerinin 
yanında ruüs imtihanlarıyla, müslüman ve gayri müslim üyelerden oluşan 
dâire-i idâre ise okul, müze, kütüphane, matbaaların yönetimi, personel, 
muhâkeme ve nizamlarla ilgili tasarılarla uğraşmaktaydı. Yeni okullar yavaş 
yavaş taşraya yaygınlaştırıldığı için eğitimin bu kısmı da ele alınarak 


vilâyetlerde maarif meclisleri oluşturuldu. 1870'te Telif ve Tercüme 
Nizamnâmesi yayımlandı. 1872'de daireler kaldırılarak Meclisi Kebir-i 
Maârıf tek meclis haline getirildi ve üye sayısı azaltıldı. 


Maârıf Nezâreti, Temmuz 1879'da yapılan esaslı bir düzenlemeyle mekâtib- 
ıâliye, mekâtib-i rüşdiyye, mekâtib-i sıbyâniyye, telif ve tercüme ve 
matbaalar olmak üzere beş ana daireye ayrıldı. Dairelerin her birinin başına 
Meclisi Kebir üyelerinden biri tayın edildi. Ayrıca Müze-i Osmâni ve 
rasathâne de nezârete bağlandı. 1882'de Telif ve Tercüme Dairesi'nin 
yerine Encümen-i Teftiş ve Muayene adıyla bir nevi sansür vazifesi gören 
bir birim oluşturuldu; matbaalar dairesi kaldırıldı ve Mekâtib-i Sıbyâniyye 
Dairesi Mekâtib-i İbtidâiyye”ye dönüştürüldü. Meclisi Maârif bir ara bir 
encümen durumuna sokulduysa da işler gereği gibi yürümediğinden 15 
Kasım 1884'te tekrar açıldı. 1886'da bütün yabancı okulları teftiş etmekle 
görevli Mekâtib-i Gayr-i Müslime ve Ecnebiyye Müfettişliği kuruldu. 


Orta öğretim güçlendirilmeden yüksek öğretim için yapılacak çabaların 
boşa gideceği düşüncesinden hareketle 1892”de Mekâtib-i Âliye Dairesi 
kaldırılıp Mekâtib-i İdâdiyye Dairesi, iki yıl sonra da mektübi kalemine 
bağlı olarak istatistik ve memurların özlük kayıtlarını tutmakla görevli 
sicill-i ahvâl şubeleri kuruldu. 1896”da Encümen-i Teftiş ve Muayenenin 
üzerinde ve nâzırın maiyetinde yer alan ikinci bir sansür heyeti olarak 
Tedkik-i Müellefât Komisyonu devreye sokuldu. 1898'de dava vekilliği, 
tercümanlık ve mimarlık, bir yıl sonra Mekâtıb-ı Mülkiyye Sıhhiye 
Müfettişliği birimleri oluşturuldu. 1903'te dini kitapların incelenmesi işi 
Encümen-i Teftiş ve Muayene'den alınarak yeni kurulan Kütüb-i Diniyye 
ve Şer'iyye Tedkik Heyeti'ne verildi. 


II. Meşrutiyet'ten sonra yapılan genel düzenleme ve tensikattan Maarif 
Nezâreti de nasibini aldı ve Meclisi Kebir-ı Maârıf dâlmi bir encümene 
dönüştürüldü. Nezâretin merkez birimleri tedrisât-ı tâlıyye, tedrisât-ı 
ibtidâiyye, mekâtib-i husüsiyye, tahrirat, muhasebat, sicill-i ahvâl, istatistik, 
levâzım ve evrak daireleriydi. 1910”da bunlara Tedrisât-ı Âliye Dairesi 
ilâve edildi; ayrıca müstakil bir kütüphaneler müfettişliği kuruldu. 9 Mart 
1912'de yayımlanan bir nizamnâmeyle nezâretin yapısı yeniden düzenlendi. 
Dâimi Meclisi Kebir-i Maârif kurulduğu gibi öğretim daireleri de âliye, 
tâliye ve ibtidâiye olarak üçe indirildi. Yine ilk öğretim için Tedrisât-ı 
İbtidâiyye Encümeni ve okul yapım ve onarım işleri için Mebâni-i 
Tedrisiyye Encümeni oluşturuldu. Ayrıca belirli sayıda vilâyet maarif ve 
okul müdürleriyle öğretmenler ve dışarıdan sınırlı sayıda uzmanın 


katılımıyla Meclisi Kebir'in yılda bir kere toplanması kararlaştırıldı. Bu 
girişim bugünkü Milli Eğitim şüralarının temeli olarak kabul edilebilir. 


Meclisi Kebir 1914'te lağvedildi. Ayrıca ihsâiyat kalemi, mimari şubesi, 
hıfzısıhha-i mekâtib dairesiyle levâzım kalemi, bir süre sonra da Telif ve 
Tercüme Heyeti kuruldu. Yetim çocukları barındırmak ve eğitmek için 
ıhdas edilen dârüleytamları yönetmek amacıyla Dârüleytamlar Müdüriyyeti 
Umümiyyesi tesis edildiyse de bu birim 1920'de Dahiliye Nezâreti'ne 
nakledildi. Mütareke döneminde Meclisi Kebir yeniden ihdas edildi, Telif 
ve Tercüme Heyeti ise kaldırıldı. 


Maarıf teşkilâtı, Türkiye Büyük Millet Meclisi'nin açılması ve 4 Mayıs 
1920”de Ankara'da Maarıf Vekâleti'nin kurulmasıyla iki başlı bir görünüme 
sahip oldu, bu durum | Kasım 1922'de saltanatın kaldırılmasına kadar 
devam etti. Nezâret, kurulduğu tarihten 1922 yılına kadar altmış beş defa el 
değiştirmiş ve toplam otuz altı nâzır görev almıştır. Son maarif nâzırı Said 
Bey'dir. 


BİBLİYOGRAFYA 


BA, İrade-Dahiliye, nr. 5710, 24518, 24663, 24779; “Maarif Nezâretinin 
Tarihçesi”, Sâlnâme-i Nezâret-i Maârif-i Umümiyye: sene 1319, İstanbul 
1319, s. 1-17; Mahmud Cevad, Maârıf-ı Umümiyye Nezâreti Târihçe-i 
Teşkilât ve İcrââtı, İstanbul 1338, tür.yer.; Türkiye Maârif Tarihi, LI-1V, 
tür.yer.; Faik Reşit Unat, Türkiye Eğitim Sisteminin Gelişmesine Tarihi Bir 
Bakış, Ankara 1964, s. 18-26; Milli Eğitimle İlgili Mevzuat: 1857-1923 
(der. Reşat Özalp), İstanbul 1982, tür.yer. Bayram Kodaman, Abdülhamid 
Devri Eğitim Sistemi, Ankara 1988, s. 18-36, 40; Hasan Ali Koçer, 
Türkiye'de Modern Eğitimin Doğuşu ve Gelişimi (1773-1923), İstanbul 
1991, tür.yer.; Ali Akyıldız, Tanzimat Dönemi Osmanlı Merkez 
Teşkilâtında Reform (1836-1856), İstanbul 1993, s. 222-250; Teyfur 
Erdoğdu, Maârıf-ı Umumiye Nezareti Teşkilâtı (yüksek lisans tezi, 1995), 
İÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü, 1, tür.yer.; Yahya Akyüz, Türk Eğitim Tarihi, 
İstanbul 1999, tür.yer.; M. Winter, “Ma' ârif”, ER (İng.), V, 902-905. 


Ali Akyıldız 


MAARIFNAME 
(dali a yaa) 


Sinan Paşa'nın (6. 891/1486) Nasihatnâme adıyla da bilinen mensur ahlâk 
kitabı 


(bk. SİNAN PAŞA). 


0.0 A 
MAARRETUNNU'MAN 
(Gali ö ma) 

Suriye'nin kuzeybatısında tarihi bir şehir. 


Halep'in 70 km. güneyinde, üstünde birçok arkeolojik kalıntılar bulunan 
Zâviye dağlarının doğusunda, Halep'i Hama üzerinden Humus'a bağlayan 
tarihi yol üzerinde yer alır. Eski Arrâ'nın yerine kurulmuş olduğu düşünülen 
şehrin tarihi milâttan önce I. binyıla kadar uzanır. Adı Asur metinlerinde 
Ara, Hellen-Romen döneminde Arra olarak geçer. Strabo'nun Megara diye 
adlandırdığı şehrin ismi Latın tarihçiler tarafından Marra şeklinde 
kaydedilmiştir. Maarre'ye eklenen Nu'mân ismiyle ilgili farklı rivayetler 
vardır. İslâm tarihçilerinin çoğu Nu'mân b. Beşir el-Ensâri adlı sahâbeye 
ızâfeten şehre bu adın verildiği, bazıları ise Tenüh kabilesinden Nu'mân b. 
Adi b. Gatafân es-Sâtı'dan geldiği görüşündedir. Kavşak noktasında 
bulunmasından dolayı kuruluşundan itibaren faal bir ticaret merkezi olan 
şehir İslâm tarihi kaynaklarında Zâtülkusür, Maarretühaleb ve 
Maarretühıms adlarıyla da anılmaktadır. 


Ebü Ubeyde b. Cerrâh kumandasında şehre gelen İslâm ordusu halk cizye 
ve haraç ödemeyi kabul edince şehri barış yoluyla teslim aldı (16/637). 
Hulefâ-yi Râşidin devrinde Halep'e bağlı olan Maâarretünnu'mân Muâviye 
zamanında Hıms'a bağlandı. Hârünürreşid döneminde Avâsım'a dahıl 
edildi. Me'mün'un Suriye valisi Abdullah b. Tâhir, âsı Nasr b. Şebes'e karşı 
giriştiği mücadele sırasında şehrin surlarını ve birçok küçük kaleyi yıktırdı. 
290 (903) yılında Karmatiler şehri yağmalayıp binlerce kişiyi öldürdüler, 
kadın ve çocukları esir aldılar. 325'te (937) Suriye'ye girip 
Maarretünnu'mân'a yönelen Beni Kilâblı göçebelerle çatışmaya giren 
şehrin kumandanı Muâz b. Said esir düştü. Şehir 333'te (945) 
Hamdâniler'den Seyfüddevle'nin hâkimiyetine girdi. Aynı yıl İhşid unvanı 
ile tanınan Mısır Valisi Muhammed b. Tuğç, Dımaşk'tan hareketle 
Maarretünnu'mân üzerine yürüyüp şehri ele geçirdi ve esaretten kurtardığı 
Muz b. Said'i vali tayın etti. 


Bizans İmparatoru Nikephoros Phokas, 968 yılı sonunda Suriye?ye yaptığı 
sefer sırasında Maarretünnu'mân'ı da zaptetti. Şehrin surlarını ve Büyük 
Cami'yi yıktırdı, halk Bizans'a vergi ödemeyi kabul etmek zorunda kaldı 
(358/969). Fakat 


Bizans'ın bölgede yeterli sayıda askeri bulunmadığından Seyfüddevle'nin 
oğlu Sa'düddevle el-Hamdâni kısa bir süre sonra şehri yeniden ele geçirdi. 
969 Ocağında Bizanslılar tekrar Suriye'de ilerlediler. İmparator 
Nikephoros, Halep'te yönetimi eline geçiren Kargüye ile (Kargaveyh) 
anlaşarak Maarretünnu'mân'ın idaresini ona bıraktı. Ancak Sa'düddevle el- 
Hamdâni, Kargüye'nin hâkimiyetine son verdi. Seyfüddevle'nin memlükü 
Rummâh, Maarretünnu'mân'da efendisi Saidüddevle?'ye karşı ayaklanınca 
(386/996) Saidüddevle Halep Atabegi Lü'lü” ile anlaşıp şehri kuşatmak 
üzere harekete geçti. Rummâh da Fâtımiler'in hizmetindeki Mengü 
Tegin'den yardım istedi. Mengü Tegin'in Rummâh'a yardıma geleceğini 
öğrenen Saidüddevle ile Lü'lü” Halep'e çekildiler. Lü”'lü” 392'de (1002) 
Fâtımiler”le anlaşarak Maarretünnu'mân”ı ele geçirdi. Ertesi yıl şehrin 
yakınındaki kaleleri kendisine karşı bir tehlike oluşturmaması için yıktırdı. 


XI. yüzyılın ilk çeyreğinde Halep'in hâkimiyetini ele geçiren Mirdâsiler'in 
tarih sahnesine çıkmasının ardından Maarretünnu'mân sık sık el 
değiştirmeye başladı. Sâlih b. Mirdâs 418'de (1027) Maarretünnu'mân”ı 
kuşattı ve şehrin ileri gelenlerinden yetmiş kişiyi tutukladı. Tutuklular şair 
Ebü'l-Alâ el-Maarri'nin araya girmesiyle serbest bırakıldı. 434 (1042-43) 
yılında Emir Nâsırüddevle el-Hamdâni, Halep hâkimi Mirdâsi Simâl'e karşı 
yaptığı sefer esnasında şehri ele geçirdi. Mirdâsiler'den Mahmüd 457'de 
(1065) Halep'e girince Maarretünnu'mân'ı Türk kumandanı Hârün b. Han'a 
ıktâ etti. Hârün ertesi yıl şehre girdi. Sıkı disiplin altındaki ordusu halka 
hiçbir zarar vermedi. 462'de (1070) kuzeyde Bizans topraklarından Halep 
üzerine yürüyen Türk birlikleri Maarretünnu'mân, Kefertâb, Hama, Hıms 
ve Refeniye şehirlerine kadar indiler ve bölgeyi tahrip ettiler. Kısa bir 
müddet sonra Selçuklu Türkleri Kuzey Suriye bölgesinde göründü. 472 
(1079-80) yılında Suriye Selçuklu Meliki Tutuş, Maarretünnu'mân ve 
Sermin'in doğu köylerini yağmaladı. Anadolu Selçuklu Hükümdarı |. 
Süleyman Şah 478'te (1085) o sırada Ukayliler?e ait bulunan 
Maarretünnu'mân'a sahip oldu. 485'te (1092) Tutuş, Maarretünnu'mân 
dahil bölgedeki bazı yerleri Antakya Valisi Yağısıyan'a iktâ etti. Ancak üç 


yıl sonra Halep Meliki Rıdvân Maarretünnu'mân ve civarını Sökmen b. 
Artuk'a verdi. 


Antakya'yı ele geçirdikten (491/1098) bir süre sonra yolları üzerindeki 
Maarretünnu'mân'a gelen 1. Haçlı Seferi orduları hemen şehre saldırdılarsa 
da şehir halkı tarafından geri püskürtüldüler. Onların arkasından 
Maarretünnu'mân önüne gelen Bohemund'un birliklerinin de sonuç 
alamaması üzerine Haçlılar şehrin kuşatılmasına karar verdiler. 
Bohemund'un teklifiyle halk hayatlarının bağışlanması karşılığında haraç 
ödemeyi kabul etti. Fakat çok kısa bir süre sonra (14 Muharrem 492 / 11 
Aralık 1098) Haçlılar şehri istilâ edip yaklaşık 20.000 kişiyi öldürdüler; her 
tarafı yakıp yıktılar. 


Maarretünnu'mân ve civarındaki bazı kaleleri Halep Meliki Rıdvân b. Tutuş 
496'da (1103) Haçlılar'ın elinden geri aldı. 505 (1111-12) yılında Musul 
Atabegi Mevdüd b. Altuntegin Halep melikine karşı Dımaşk Atabegi 
Tuğtegin ile ittifak yaptı ve ardından Maarretünnu'mân üzerine yürüdü. 
513'te(1119) Kudüs Kralı TI. Baudouin de Maarretünnu'mân'a hücum 
edince Rıdvân onunla bir anlaşma yaparak şehri kendisine verdi. 531'de 
(1137) Musul ve Halep hâkimi Atabeg İmâdüddin Zengi, 
Maarretünnu'mân'ı Haçlılar'dan geri aldı ve Haçlılar'ı şehirden çıkarıp 
müslümanları yeniden bu topraklara yerleştirdi (İbnü”l-Esir, XI, 52). 552 
(1157) yılında vuku bulan deprem Maarretünnu'mân'da büyük tahribat 
yaptı (İbnü”l-Adim, Il, 306). 


Selâhaddin-i Eyyübi 574”te (1178) Maarretünnu'mân'a yakın bazı köyleri 
Emir Şemseddin İbnü'I-Mukaddem”e iktâ etti. 587 (1191) yılında şehir 
Eyyübiler?den el-Melikü”1-Muzaffer Takıyyüddin Ömer'in eline geçti. 
589'da (1193) onun elinde bulunan şehir daha sonra zaman zaman Hama ve 
Halep'e bağlandı. 595 (1198-99) yılında, Hama Eyyübi Hükümdarı el- 
Melikü”l-Mansür Muhammed döneminde şehre Ebü'l-Fevâris Necâ b. 
Abdülkerim bir Şâfıi medresesi inşa ettirdi. 597'de (1201) şehir Halep 
Hükümdarı el-Melikü”z-Zâhir Gâzi tarafından yağmalandı ve Halep 
topraklarına katıldı. Ertesi yıl Hama Emiri el-Melikü”I-Mansür'a verildi. 
Şehrin 622'ye (1225) doğru Hama Emiri el-Melikü'n-Nâsır'a ve bir ara 
Dımaşk Emiri el-Melikü”1-Muazzam İsâ”ya ait bulunduğu kaydedilmektedir 
(a.g.e., İl, 197). 635 (1238) yılında Mısır Eyyübi Hükümdarı el-Melikü”|1- 


Kâmil'in ölümü üzerine Halep Emiri el-Melikü'n-Nâsır Yüsuf 
Maarretünnu'mân'”'ı eline geçirdi. Moğollar'ın önünden kaçan Hârizm 
Türkleri 638'de (1240-41) Fırat'ı geçip Suriye'ye girdiler ve 
Maarretünnu'mân'a kadar ilerlediler. 


Baybars'ın Aynicâlüt'ta kazandığı zaferden sonra Memlük Sultanı Kutuz 
658'de (1260) Hama, Ba'rin ve Maarretünnu'mân'ı Hama'nın eski emiri el- 
Melikü”l-Mansür'a geri verdi. Bu tarihten itibaren kısa fâsılalar dışında 
şehir Hama Melikliği”ne bağlı kaldı. Memlükler döneminde Hama 
Melikliği”ne son verilerek burası bir eyalet haline getirildi, 
Maarretünnu'mân da bu eyalet içinde bir şehir oldu (742/1341). 


Maarretünnu'mân, Yavuz Sultan Selim zamanında Mercidâbık Savaşı'nın 
ardından Osmanlı Devleti'nin idaresi altına girdi (922/1516). XVTI. 
yüzyılda Kâtib Çelebi Maarretünnu'mân'ın bağımsız bir sancak olduğunu 
ve eskiden mâmur olan şehrin şimdi büyük bir kısmının harap durumda 
bulunduğunu kaydeder (Cihannümâ, s. 592). 


XIX. yüzyılda Maarretünnu'mân Dımaşk eyaletinin kuzeyinde bir sancak 
merkeziydi. Daha sonra Halep livâsına bağlı bir kaza merkezi haline 
getirildi. 1879”da burayı ziyaret eden Sachau'a göre (Reise, s. 94) şehirde 
400 kadar ev vardı. Şehir bakımlı bahçelere ve tarıma elverişli topraklara 
sahipti. Yaklaşık aynı tarihlerde Maarretünnu'mân'a uğrayan Berchem ise 
burasının sefil görünüşlü büyük bir köy olduğunu kaydeder (Voyage, s. 201 
vd.). XIX. yüzyılın sonunda şehirde 1180 ev, on altı cami, on beş mescid, 
iki medrese, dört hamam, 300 dükkân bulunuyordu, nüfusu da 5900 kişi idi 
(Cuinet, TI, 216). Şehir 1916”da Halep vilâyetinin Antep sancağına 
bağlanmış, Ekim 1918”de İngilizler tarafından işgal edilmiş, kısa bir süre 
sonra Fransızlar'a bırakılmıştır. Maarretünnu'mân, Suriye Cumhuriyeti 
zamanında idari olarak Halep'e bağlı kalmıştır. Günümüzde Suriye'nin idari 
bölümlerinden biri olan İdlib muhafazasına bağlı bir kaza merkezidir. 
1960'ta 12.000 kadar olan nüfusu 2003 yılı tahminlerine göre 60.000'e 
yaklaşmıştır. Çevresinde tahıl ve pamuk yetiştirildiği için Suriye'nin önemli 
bir ticaret merkezidir. 


Maarretünnu'mân eskiden yedi kapılı bir surla çevriliydi. Ulucami (el- 
Mescidü”l-câmiu'l-kebir), Mescidi Yüşâ, Mescidi Şeyh Atâ, Dâvüd 


Zâviyesi, Şâfii (Ebü'l-Fevârıs) Medresesi ve Osmanlı döneminde inşa 
edilmiş olan kervansaray şehrin belli başlı mimarı eserleridir. Yüşâ, Şit, 
Meşhed-i Yüsuf, Abdullah b. Ammâr b. Yâsir ve Şeyh Ebü Zekeriyyâ 
Yahyâ b. Mansür türbeleri şehrin başlıca ziyaret yerlerini 


oluşturur. Ömer b. Abdülaziz'in türbesi de Maarretünnu'mân yakınlarındaki 
Deyrsem'ân'da bulunmaktadır. 


İbnü”l-Adim şehir halkının üstün zekâlarıyla tanındığını söyler. Ortaçağ'da 
Maarri nisbesiyle anılan çok sayıda âlim ve şair yetişmiş olup bunlardan 
bazıları şunlardır: Şair ve filozof Ebü'l-Alâ el-Maarri ile fakih, edip, şair ve 
tarihçi Zeynüddin İbnü”l-Verdi, Sirâcüddin İbnü”l-Verdi, muhaddis Ebü” |l- 
Behi Meymün b. Ahmed, muhaddis Ebü Husayn et-Tenühi, İbnü”l- 
Müneccâ, Kâdi el-İmâm Ebü”l-Beyân Muhammed b. Ebü Gânim el-Maarri. 
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Işın Demirkent 


(bk. EBÜ'I-ALÂ el-MAARRİ). 


MAAZALLAH 


(bk. İSTİÂZE). 


MÂBED 
Çal) 
İbadet etmeye mahsus yapı, tapınak. 


Arapça ibâdet masdarından türetilen ve “ibadet edilen yer, ibadethâne, 
ibadete mahsus bina” anlamına gelen ma'bed kelimesi, bir dine bağlı 
olanların belli zamanlarda toplu olarak veya tek başlarına ibadet etmeleri 
için yapılmış özel mekânı ifade etmektedir. Batı dillerinde mâbed karşılığı 
kullanılan temple kelimesinin kaynağını teşkil eden Latince templum 
başlangıçta kâhinlerin, kuşların uçuşunu gözetlemek için kullandıkları 
dikdörtgen şeklindeki yeri belirtmekte iken zamanla “belli bir iş için tahsis 
edilmiş özel mekân”, daha sonra da “Tanrı'nın evi” mânasını kazanmıştır. 
Yunanca”daki karşılığı olan temenos da “Tanrı'ya ayrılan kutsal yer” 
demektir. Mâbed için kullanılan Sumerce E, Akadça bitu kelimeleri “ev” 
anlamındadır. Diğer taraftan Sumerce”'de mâbed karşılığı “büyük ev” 
mânasındaki e-kalden gelen ekallu ile (tanrının sarayı) e-kurdan gelen 
ekurru (dağ evi) kelimeleri de kullanılmaktadır. Ras Şamra metinlerinde 
mâbed için “bt” (ev) ve “ekallu”dan gelen “hkI” kelimeleri yer almaktadır. 
İbrânice'de ise mâbed beth (ev) veya heikhal (saray) ile karşılanmaktadır. 
Mâbed genelde bütün dinlerin ibadet mahallini ifade etmekte, özelde 
müslüman mâbedi için câmi veya mescid kullanılmaktadır. Arapça'da 
heykel kelimesi de “tapınak” mânasına gelmektedir. 


İbadet, dinin temel unsurlarından biri olduğu ve bir mekânı gerektirdiği için 
bütün dinlerin mâbedi 1fade eden kelime veya kavramların yanında 
kendilerine has mâbed anlayışları da vardır. Mâbedler ilk dönemlerdeki açık 
alanlardan basit ve küçük yapılara, zamanla büyük ve geniş binalara kadar 
gelen bir gelişme ve değişiklik arzetmektedir. Mâbed anlayışının temelinde 
kutsal mekân telakkisi vardır. Ulühiyyetin tecelli ettiği yer, ağaç veya 
taşlarla kutsal kişilere ait nesnelerin bulunduğu kabirler ve mağaralar kutsal 
kabul ediliyor, buralarda kurban takdimi ve çeşitli tapınma eylemleri 
yapılıyordu. Göçebelerin sabit mâbed yerine kutsal saydıkları mekânları ve 
yolculukları boyunca yanlarında taşıdıkları çadırları vardı. İlk dönemlerde 


tanrı veya tanrılar için bir yapı bina edilmeden önce sadece belli tanrının 
tasviri ve bir sunağın bulunduğu açık alan kutsal kabul edilip mâbed olarak 
kullanılıyordu. Müstakil mâbedlerin bilinmediği yerlerde şahıslara veya 
yerleşim merkezine ait evler de mâbed hizmeti görüyordu. Ancak gelişmiş 
kültür ve medeniyetlerin dini hayatında ve mimari anlayışında mâbed daha 
da önemli bir yer işgal etmektedir. 


Sumerler, ınsanların ilâhlara kurban takdim etmek ve mâbed yapmak için 
yaratıldıkları inancından hareketle tanrılara mâbedler yapmışlardır. Sumer 
mâbedleri tanrıların ikamet yeri ve orada bulunuşlarının somut 
göstergesiydi. Bütün mâbedlerde tanrının heykelini korumak için bir iç oda 
ve kurban takdim etmek için de bir mezbah (altar) bulunurdu. Her tanrının, 
mâbedine hizmet eden ve günlük ihtiyaçları için orada hazır olan bir rahibi 
vardı. 


Bâbil ve Asurlular'da mâbedin iç kısmında yer alan tanrı heykeli onun 
oradaki varlığını sembolize ederdi. Sumer, Bâbil ve Asurlular?da alışılmış 
mâbedlerin dışında mâbedlere bitişik olarak yapılmış, “ziggurat” (ziggurat) 
adı verilen mâbed kuleleri olurdu. Taraçalar şeklinde kat kat yükselen, bir 
tanrı adına tuğladan yapılmış yapılardan ibaret olan zigguratların tepesinde 
tanrıya ayrılmış, içinde tanrının süretinin yer aldığı bir oda bulunurdu. 
Kitâb-ı Mukaddes”te zikredilen Bâbil Kulesi'ne (Tekvin, 11/1-9, 28/12) 
Marduk'un Bâbil”deki zigguratının model olduğu söylenmektedir. 
Muhtemelen bu kule, tanrıların dünyası ile insanlar arasında bir bağ ve aynı 
zamanda kozmik bir dağ olarak kabul edilmiştir; zigguratların yapımındaki 
temel düşünce tanrıyı insanlara yaklaştırmaktı. 


Mecüsilik'te mâbedler, Tanrı'nın sembolü olarak kabul edilen ve devamlı 
yakılan kutsal ateşin muhafazası için inşa edilmişti. “Âteşkede” denilen bu 
mâbedler genellikle kare şeklinde açık bir avludan ve buna bitişik, üzeri 
kubbe ile örtülü boş bir odadan ibaretti. Kutsal ateş, güneş ışınlarının temas 
etmeyeceği ve ateşin ışığını karartmayacağı bir yerde yakılır, buraya sadece 
rahipler girebilirdi. Zerdüştiliğin günümüzdeki temsilcileri olan ve 
Hindistan'da yaşayan Parsiler'e ait mâbedlerin pek çoğu modern yapılar 
olup Bombay'ın kalabalık caddelerinde yoğunlaşmıştır. Bu mâbedlerde 
herhangi bir tasvir veya puta rastlanmamakla birlikte çok büyük taç ve kılıç 
sembolleri bulunmaktadır. 


Eski Mısır'da şehir hayatına ve yerleşik tarıma geçişle birlikte (m.ö. 4000) 
ev veya saray diye adlandırılan mâbedler yapılmıştır. Mısır mâbedi, girişten 
başlayıp en içteki mezar odasında son bulan aynı hizadaki odalardan 
oluşmaktadır. Odalar ve çatısız alanların tamamı dikdörtgen şeklindedir. 
Her mâbed yüksek bir dış duvarla çevrilidir. Mâbedin sadece rahiplerin 
girmesine izin verilen iç odasındaki tanrı heykeli tanrının oradaki varlığının 
bir sembolü sayılıyordu. Eski Mısır'da özellikle Amon-Re için muazzam 
mâbedler inşa edilmişti. Büyük bir kapıdan girilen bu mâbedler Firavun'un 
özel bakım ve denetimi altındaydı. İbadet ve âyinler Firavun adına onun 
temsilcileri olarak rahipler tarafından icra edilirdi. 


Eski Yunan'da ilk mâbedler “temenos” adı verilen açık alanlardan ibaretti. 
Zamanla her bölge için özel mâbedler ve tanrılar icat edildi, gelişmiş Yunan 
mâbedleri milâttan önce VII. yüzyıldan itibaren çoğalmaya başladı. 
Mâbedlerde bir giriş odası, ayrıca yakılan takdimeler için mâbedin dışında, 
kansız takdimeler için de mâbedin içinde bir mezbah ve en içte ilâhın 
tasvirinin yer aldığı dikdörtgen şeklinde bir oda (naos) vardı. Tanrının 
ikamet yeri olduğu için mâbede ibadet gayesiyle girilmez, ibadet büyük 
çapta mâbedin dışında icra edilir, pek çok mâbed yılda bir veya iki defa 
açılırdı. Mâbedlerin korunmasından ve kurbanların takdiminden rahipler 
sorumluydu. 


Roma mâbedi büyük ölçüde Yunan mâbedlerinin benzeri olup esas 
itibariyle tanrıya takdimelerin sunulduğu bir ev vazifesi görüyordu. İbadete 
katılanların mezbah ve mâbedle yüz yüze gelebilmeleri için yakılan 
kurbanlar genellikle mâbedin hemen önünde kurulan bir mezbaha 
konulurdu. Romalılar mâbedlerinde tanrının heykelinin konulduğu, “cella” 
adı verilen iç odaya fazlaca itina gösterirlerdi. Mâbedler politik amaçla da 
kullanılır, mâbed hizmetlerini kral adına görevli rahipler yerine getirirdi. 


Hinduizm'de mâbed yapımı ve içlerine tanrıların süretlerinin konulması 
Upanişadlar dönemi sonrasına rastlar. Yoğun olarak VTİ. yüzyıldan sonra 
yapılmaya başlanan ve tanrıların ikamet mahalli olan mâbedler aynı 
zamanda insanların tanrılarla bir araya geldiği, onları ziyaret edip çeşitli 
takdimelerde bulunduğu yerlerdir. Hinduizm'de ibadet ferdi olup pek çok 
evde ibadet için tahsis edilmiş özel bir oda veya bir ibadet köşesi vardır. 


Mâbedlerin esas kısmı, içine tanrının süret veya sembolünün konulduğu, 
“vimona” adı verilen kutsal mekândır. Hint mâbedleri birer ziyaret (hac), 
günahlardan arınma ve dini temizlik yeridir. 


Hındistan'da “cetiya” denilen tümsek veya toprak yığınıyla ilgili inanç, 
milâttan önce III. yüzyıldan itibaren Budizm'de Buda ve önemli Budist 
büyüklerinin hâtıralarının saklandığı, bu sebeple de tâzim gösterilen 
stupalara dönüşmüştür. Buda'nın heykellerinin bulunduğu yapılara ise 
“Dagoda” denilmektedir. Pagodaların çoğunda cemaatle ibadet yapılmaz. 
Halkın mâbedlerle ilişkisini canlı tutan esas unsur sadece ibadet olmayıp 
Buda ve diğer Budist azizlerinin buralarda muhafaza edilen hatıra eşyaları 
da ziyaret edilir. 


Jainizm”de Mahavira ve daha önce yaşamış Tirtankaralar adına mâbedler 
inşa edilmiş, süretleri de mâbedlerde merkezi bir yere konulmuştur. İbadette 
tasvirlerin kullanılmasına onların örnek yaşayışları sebep olmuştur. 
Tirtankaralar'a 


ibadetin amacı kendilerine duyulan büyük saygının açığa vurulmasıdır. 
Jainist mâbedlerinin genel planı bir cümle kapısı ve sıra sütunlar, mâbedin 
ortasında bulunan geniş bir mekân veya açık avlu ve tasvirlere tahsis 
edilmiş kutsal mekân şeklindedir. Jainist mâbedleri de bir ibadet mahalli 
olmaktan ziyade Tirtankaralar'a saygı gösterilen yerlerdir. 


Sih dininde (Sihizm) “gurdwara” adı verilen mâbed, cemaatın ılâhiler 
okumak için günlük olarak toplanması sonucunda ortaya çıkmış olup Guru 
Nanak döneminden beri cemaatin hayatında önemli bir rol oynamaktadır. 
Gurdwaraların en üstünü, zamanla Sih inanç ve ibadetinin merkezi haline 
gelen Amritsar?'daki Altın Mâbed'dir. Bu mâbedin bulunduğu Amritsar 
(ölümsüzlük suyu, hayat havuzu) Sihler'in dini merkezi olduğu gibi Altın 
Mâbed de dini ve içtimai faaliyetlerin merkezidir. Mâbedde sembol olarak 
Sihizm'in kutsal kitabı Adi Grant ile bir kılıç bulunur. Burası aynı zamanda 
bir sosyal kurumdur. Her gurdwaranın Guru Nanak zamanından beri devam 
eden bir imarethanesi vardır. 


Bir yapılar bütününden oluşan Tao mâbedlerinin avluları çok amaçlı 
salonlardan meydana gelir. Çin terminolojisinde Taoist dini binaları veya 


bina grupları için “kung” (manastır veya saray), “kuan” (manastır mâbedi) 
ve “mlao” (mâbed) kelimeleri kullanılır. Sayısız tanrı ve tanrılaştırılmış 
kahraman tasvirlerini ihtiva eden Taoist mâbedlerinin pek çoğu 1911 
devriminden sonra tahrip edilmiştir. 


Milâttan önce Il. yüzyılda Çin*'de Konfüçyüs ve onun izinden gidenlerin 
öğreti ve doktrinlerinin meşruluğu kabul edilmiş, Lu hükümdarı Konfüçyüs 
için bir mâbed inşa ettirmiştir; daha sonraki dönemlerde hükümdarlar, 
Konfüçyüs'ü “on bin neslin muallimi” diye nitelendirip adına mâbedlerde 
törenler düzenlemişlerdir. Ayrıca milâttan sonra 59'da imparator her 
mâbedde kurbanın Konfüçyüs adına takdim edilmesini emretmiş, bizzat 
kendisi de Konfüçyüs adına takdimede bulunmuştur. En meşhur Çin ibadet 
yerleri Pekin'deki imparatorluk mâbedleri ve mezbahlarıdır. Bunlar, XV. 
yüzyılda inşa edilmiş modern yapılar olup 1911'de imparatorluğun 
çöküşünden beri ibadet amacıyla kullanılmamaktadır. Bu yapıların en 
önemlisi, göğün oğlu olarak telakki edilen imparatorların kurbanlarını 
takdim ettikleri Gök Mâbed'dir. Geçmişte ülkenin her tarafında yaygın 
olarak görülen Konfüçyüs mâbedlerinin ve dua salonlarının pek çoğu 
günümüzde ya harap olmuş yahut okul, kışla ve halkevlerine 
dönüştürülmüştür. 


Şintolzm'de âyin merkezi de olan tanrıların ikamet yerine, “Jinja” veya 
“Jınsa” (tanrı evi) denilmekte, ayrıca “miya” ismi de kullanılmaktadır. 
Sayıları bazan yüz binlerle ifade edilen mâbedler genellikle yol 
kenarlarında, fabrika köşelerinde veya binalar blokunun tepesinde bulunan 
küçük, sade ağaç yapılardır. Şintoizm'de en eski ve en meşhur mâbed, 
milâttan önce IV. yüzyılda Ise”de güneş tanrıçası Amaterasu adına yapılmış 
olan milli mâbeddir. Bu mâbed koruluklar içinde inşa edilmiş, her yirmi 
yılda bir yenilenen sade bir ağaç yapıdır. İçinde imparatorluğa ait ayna, 
kılıç, mücevherli taç gibi kıymetli eşyalar ve Amaterasu'nun heykeli 
bulunur. Önemli olaylar veya krallığın kutlamaları burada yapılır. 
Şintolzm'de bütün mâbedler genelde kutsal mekâna geçilen giriş kapısı ve 
kutsal mekânın kendisi olmak üzere iki bölümden meydana gelir. Kutsal 
mekân da âyinlerin icra edildiği dış cemaat mahalli ve tanrıya ait kutsal eş- 
yaların korunduğu, aynı zamanda tanrının ikamet yeri sayılan iç mekândan 
ibarettir. 


Yahudi tarihinin çeşitli dönemlerinde farklı ibadet yerleriyle 
karşılaşılmaktadır. Kitâb-ı Mukaddes'e göre İsrâiloğulları tarihinin Hz. 
İbrâhim'le başlayıp oğlu İshak ve torunu Ya'küb ile devam eden atalar 
döneminde sade ve göçebe bir hayat yaşayan yahudi ataları, dini 
vecibelerini yerine getirebilmek için her konakladıkları yerde veya önemli 
gördükleri mahallerde birer mezbah (altar) yapmışlardı. Bu ibadet yerleri 
arasında Şekem (Tekvin, 12/7, 33/20), Beytel (Tekvin, 12/8; Hâkimler, 
20/26; 1. Samuel, 7/16-17), Mamre (Tekvin, 13/18) ve Berşeba (Tekvin, 
21/33, 26/23-25) zikredilmektedir. 


Hz. Müsâ, kavmini Mısır esaretinden kurtardıktan sonra onlarla çölde kırk 
yıl ortak bir hayat sürmüş ve Tanrı'nın tâlimatıyla yine Tanrı'nın ikameti ve 
ibadetlerin 1fası için bir mesken (mişkan) yapılmıştır. “Toplanma çadırı” 
(ohel Mo'ed) veya “makdis” (migdaş) diye bilinen bu mâbed Yahve'nin 
Müsâ ile konuştuğu (Çıkış, 33/7-11; Sayılar, 12/8) ve halkıyla zaman zaman 
buluştuğu (Çıkış, 33/7-11) yerdi. 


Hz. Müsâ, çöl hayatı boyunca İsrâiloğulları'nın bütün dini faaliyetlerini 
buradan yönlendirdiği gibi yahudiler de başta kurban olmak üzere bütün 
ibadetlerini burada yerine getirirlerdi. Çadıra kutsiyet kazandıran önemli 
hususlardan biri Tanrı'nın orada İsrâil halkı arasında ikamet ettiğine dair 
inanç, diğeri de ahid sandığının çadırın en kutsal bölümünde muhafaza 
edilmiş olmasıdır. Bu sebeple sandığı içinde bulunduran çadıra “şehâdet 
çadırı” da (mişkan ha-*Edut, ohel ha-“Edut) denilmiştir (Sayılar, 18/2). 
Dikdörtgen şeklindeki çadır kutsal mekân ve kudsü'l-akdes olmak üzere iki 
kısma ayrılmıştı. Kapısı doğuya açıktı, kutsal mekânın etrafını çeviren bir 
de açık avlu vardı (Çıkış, 27/9-19). Toplanma çadırı Süleyman Mâbedi'nin 
tam yarısı kadar olup onun yapımında model kabul edilmişti. Toplanma 
çadırı, İsrâiloğulları Ken'ân topraklarına girdikten sonra da uzun süre 
kullanılmış olup Hâkimler döneminde Şilo'ya (Yeşu, 18/1), Saul döneminde 
Nob'a (1. Samuel, 21/1), daha sonra Gibeon'a taşınmış (1. Tarihler, 16/39), 
nihayet Kral Süleyman onu mâbedin içine koymuştur (1. Krallar, 8/4). 


Ken'ân bölgesine yerleşen İsrâiloğulları'nın ibadetlerini yerine getirdikleri 
çeşitli yerlerin en önemlisi, Hâkimler döneminde onların başlıca kutsal 
mekânı olan ve toplanma çadırının kurulduğu Şilo ile Süleyman Mâbedi”nin 
inşa edildiği Kudüs”tür. Kudüs'ü İsrâiloğulları'nın ortak ibadet merkezi 


yapmak isteyen Hz. Dâvüd ahid sandığını Kudüs'e getirip geçici yerine 
yerleştirmiş, daha sonra Yahve'ye bir mâbed inşa etmeyi düşünmüş, bunun 
ıçın mâbedin inşa edileceği yeri satın alarak bir mezbah yapmış ve burada 
ibadeti başlatmış (11. Samuel, 24/16-25; 1. Tarihler, 21/15), ancak kendisine 
mâbedin yapımının oğlu Süleyman'a müyesser kılındığı bildirilmiştir ((I. 
Samuel, 7/1-17). Hz. Süleyman tarafından inşa ettirilen mâbedin ölçüleri, 
planı ve kullanılacak malzemenin cinsine kadar bütün ayrıntıları bizzat 
Yahve tarafından belirtilmiştir (1. Krallar, 6/1-36; TI. Tarihler, 3/1-17, 4/1- 
22). Bu mâbed, bânisinin ismiyle Süleyman Mâbedi ve “kutsal ev” 
anlamında İbrânice Beit ha-Mikdaş, Arapça Beytülmakdis olarak 
anılmaktadır. İsrâil tarihinin en önemli mâbedi olan Süleyman Mâbedi 
milâttan sonra 70'te Romalılar tarafından tahrip edilmiş, 132'de yahudilerin 
Romalılar'a karşı ayaklanması üzerine tamamen yıkılmıştır (geniş bilgi için 
bk. MESCİD-i AKSA). Mâbedden sadece ağlama duvarı da denilen batı 
duvarı günümüze kadar ulaşmıştır (bk. AĞLAMA DUVARD). Mâbedin 
yıkılışının ardından onun yerini artık sinagoglar almıştır. Yahudi cemaatinin 
öncelikle topluca ibadet etmek, halkı eğitmek ve kültürel kimliklerini 
korumak amacıyla toplandıkları yere İbrânice”de “beit hakeneset” 
(toplanma evi), Grekçe”de sinagog adı verilir (bk. SİNAGOG). 


Hıristiyanlığın başlıca ibadet yeri kilisedir. “Şapel” kelimesi de mahalli bir 
kilise veya katedral dışında hapishane, şato yahut gösterişli bir bina 
içerisindeki ibadet yerlerini ifade eder. Daha geniş bir kilise içerisindeki 
özel ibadet yerine de şapel denilir. Bir piskoposluk bölgesinde kurulan ve 
çok sayıda görevlisi bulunan, sıradan bir kiliseden daha büyük olan binalara 
ise “katedral” adı verilir. İslâm literatüründe hıristiyanların ibadet yerlerini 
karşılamak üzere “bia” (el-Hac 22/40; Buhâri, “Şalât”, 54), “kenise” 
(Buhâri, “Şalât”, 48, 54; Müslim, “Mesâcid”, 16, 17) ve “deyr” (Müslim, 
“Birr”, 7, “Fiten”, 119; Ebü Dâvüd, “Edeb”, 44); manastır karşılığında da 
“savmaa” (el-Hac 22/40; Ebü Dâvüd, “Edeb”, 44) kelimeleri kullanılmıştır 
(geniş bilgi için bk. KİLİSE). 


İslâm'da ibadet yerleri için ilk kullanılan kelime mesciddir ve bu kelime 
Allah'a tahsis edilen bütün ibadet yerleri için kullanılmaktadır (el-Cin 
72/18). Diğer taraftan cami kelimesine Kur'an'da, hadislerde ve ilk tarihi 
kaynaklarda rastlanmamaktadır. Hz. Peygamber zamanında ve onu takip 
eden dönemlerde vakit namazlarının yanında özellikle cuma namazı kılınan 


yerlere cami veya “el-mescidü”l-câmi'” (İbn Mâce, “İkâmetü”ş-şalât”, 198), 
sadece vakit namazı kılınan yerlere mescid deniliyordu. Cami kelimesinin 
yaygın olarak kullanılmasının Kur'an'ın cem' ve tedvininden, hadislerin 
tesbitinden çok sonraya rastladığı ve daha ziyade Osmanlı Türkçesi'ne 
mahsus olduğu söylenmektedir. İslâm'da ibadet yerleri için kullanılan 
kelimelerden biri de “musallâ” veya “namazgâh”tır. Musallâ, Resül-i Ekrem 
döneminde bayram ve cenaze namazı kılınan yerler için de kullanılmıştır. 
Farsça'da yol boylarındaki üstü açık mescidlere namazgâh denilmiştir. 
Namazgâh bir kasabanın bütün halkını bir araya toplayan geniş sahadır. Pek 
çok namazgâhta hutbe okumak ve namaz kıldırmak için yapılmış minber ve 
mihraplar vardır. 


Müslümanlık”ta en kutsal mâbed Kâbe'dir. Kâbe'ye hem “beyt” (Allah'a 
ibadet için tahsis edilmiş şânı yüce ev) hem de mescid denilmiştir. Kur'ân-ı 
Kerim'de yeryüzünde ibadet için inşa edilen ilk evden söz edilirken beyt 
kelimesi kullanılmıştır (Âl-i İmrân 3/96). Buna göre beyt ve mescid aynı 
fonksiyonu icra etmekle birlikte beyt daha çok ibadete ayrılan kapalı, sınırlı 
ve belirli bir mekânı gösterir; mescid ise sınırsız, açık veya kapalı her yeri 
kapsar. Nitekim bir hadiste, “Bana 


yeryüzü mescid yapıldı ve temiz kılındı” denilmiştir (Buhâri, “Şalât”, 56, 
“Teyemmüm”, I; Müslim, “Mesâcid”, 3-4). 


İslâm'a ait ibadet yerlerini belirtmek üzere Batı dillerinde genellikle 
mescidden gelen kelimeler kullanılmaktadır. Nitekim İspanyolca”da 
“mezgulta”, eski Fransızca'da “muscat”, yeni Fransızca'da “mosguce”, 
İtalyanca”da “moschea”, eski Rusça”da “mizgit”, yeni Rusça'da “meçet”, 
Macarca'da “mesced”, Rumence'de “moschee”, Yunanca'da “masgidion” 
kelimeleri yer almaktadır. 


İslâm'ın tescil ettiği iki mâbed Kâbe ve Mescidi Aksâ'dır. Başlangıçtan beri 
bir ibadet ve ziyaret (hac) yeri olma özelliğini koruyan Kâbe, İslâm”dan 
önce de Mekke dışındaki bütün Araplar'ın dini merkezi durumundaydı. 
Arabistan'ın her tarafından hac için Mekke'ye gelenler oluyordu. 
Başlangıçta Hz. Peygamber ve müslümanlar günde iki defa Kâbe'ye gidip 
ibadet ediyorlardı; mi'racdan sonra da günlük namazlarını Kâbe'de kılmaya 
başladılar. Ancak müşriklerin engellemesine ve hakaretlerine mâruz 


kalıyorlardı. Daha sonra siyasi sebeplerden dolayı müslümanların Kâbe'de 
ibadet yapmalarına izin verilmedi. Bunun üzerine özel mescidler inşa 
edilmeye başlandı. Bunlardan ilki Ammâr b. Yâsir tarafından ınşa edilen 
mescid, ikincisi de Hz. Ebü Bekir'in evinin yanında yaptırmış olduğu 
mesciddi. 


Müslümanların Mekke döneminde sayıca az olmaları, ayrıca müşrikler 
tarafından uygulanan siyasi baskı sebebiyle Mekke'de mescid yapma 
ımkânı bulunamamıştı. Hicret esnasında ve Medine'ye varışın hemen 
ardından ilk iş olarak Kuba'da ve Medine'de birer mescid inşa edilmesi de 
bunu göstermektedir. Medine döneminde Mescidi Nebevi'nin dışında on 
civarında mescid yapılmıştı. Bu mescidlerde sadece beş vakit namaz 
kılınıyor, cuma namazı için Mescidi Nebevi'ye geliniyordu. 


Hz. Peygamber kendisinden sonra mescidlerin çoğaltılmasını teşvik etmiştir 
(Buhâri, “Şalât”, 65; Müslim, “Mesâcid”, 24-25). Medine devrinde fiziki 
anlamda ilk müessese olarak Mescidi Nebevi'nin yapılmasından sonra bu 
bina esas alınarak gerek Medine?de gerekse diğer İslâm beldelerinde 
mescidlerin sayısı arttırılmış, böylece ibadetler ve bütün diğer faaliyetler 
konusunda Mescidi Nebevi örnek alınmıştır. 


İslâm dini mâbed-ibadet ilişkisi açısından diğer dinlere göre farklılık 
göstermektedir. Çünkü İslâm'da ibadet sadece mâbede bağlı olmayıp evde, 
çarşı ve pazarda, iş yerlerinde ve yeryüzünün herhangi bir yerinde 
yapılabilmektedir (Buhâri, “Şalât”, 56, Teyemmüm”, I; Müslim, 
“Mesâcid”, 3, 4). Bütün mescidler, içlerinde ibadet edilmesi ve mukaddes 
mekân olmaları açısından birbirine eşit olduğu halde Mescidi Harâm, 
Mescidi Nebevi ve Mescidi Aksâ'da yapılan ibadetlerin diğerlerine göre 
daha sevap olduğu belirtilmiştir (Buhâri, “Fazlü”ş-şalât fi mescidi Mekke 
ve'l-Medine”, 1, 6, Müslim, “Hac”, 415, 511). Buna rağmen İslâm”da 
Kâbe'nin ayrı bir yeri ve değeri vardır (ayrıca bk. CAMİ). 
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Ahmet Güç 


MA'BED el-CÜHENİ 


(Gil işa) 
Ma'bed b. Abdillâh b. Ukeym el-Cüheni (6. 83/702 (1?) 
Kaderiyye diye anılan hür irade düşüncesinin ilk temsilcilerinden. 


Muhtemelen 20 (641) yılında Medine, Basra veya Küfe'de doğduğu rivayet 
edilir. Bazı kaynaklarda babasının adı sahâbi Ma'bed b. Hâlid'le 
karıştırılarak Hâlid olarak geçmekteyse de (meselâ bk. Halife b. Hayyât, I, 
503) doğrusu Abdullah”tır. Dedesinin adı Ukeym (İbn Hazm, s. 445; 
Sem'âni, II, 394), Uleym (İbn Tağriberdi, 1, 201), Uveym (İbn Hacer, 
Tehzibü't-Tehzib, X, 225) ve Uveymir (Buhâri, et-Târihu'l-kebir, IV/1, s. 
399; Sem'âni, III, 441) şeklinde kaydedilmektedir. Bu ihtilâflar dikkate 
alındığında Ma'bed el-Cüheni'nin ailesi hakkında yeterli bilginin 
bulunmadığı ortaya çıkar. İbn Tağriberdi, 80 (699) yılında ölenlerin listesini 
verirken (en-Nücümü'z-zâhire, I, 200) kaderi düşüncesinden dolayı 
Abdülmelik b. Mervân tarafından idam edilen Said b. Abdullah el- 
Cüheni'den bahseder. Künyesi ve ölüm sebebi aynı olan bu şahsın 
Mabed'in kardeşi olduğu anlaşılmaktadır (krş. İbn Hacer, Tehzibü”t- 
Tehzib, IV, 52). Ebü Ma'bed diye künyelenen babası Abdullah Hz. 
Peygamber'e ulaşmış, Ömer b. Hattâb'dan mürsel olarak, Osman b. 
Affân'dan doğrudan hadis rivayet etmiştir (İbn Hazm, s. 445). Küfe'de 
ikamet eden Abdullah'ın oğulları Ma'bed ile Said'in Hicaz ve Basra'da 
yaşadıkları belirtilmektedir. Hayatının büyük kısmını Medine”de 
geçirdikten sonra Basra'ya giden Ma“bed'i İbnü”l-Murtazâ Mu*tezile'nin 
Medine tabakasından saymaktadır (Tabakâtü”1-Mu'tezile, s. 133). Bu arada 
Ma'bed'in Basra'da yetişip Medine'ye geçtiği ve orada düşünceleriyle 
insanları ifsat ettiği de onun hakkında nakledilenler arasında yer alır (İbn 
Hacer, Tehzibü't-Tehzib, X, 225). Tahsıl hayatına dair yeterli bilgi yoktur. 
Ebü Zer el-Giıfâri'den faydalandığı ve büyük ihtimalle onunla birlikte 
Şam'a gittiği belirtilmektedir. Emevilerin müslümanların mallarını 
Allah'ın malı olarak kabul etmeleri, cebir anlayışını desteklemeleri, ilâhi 
kaderin onları müslümanların başı ve beytülmâlin hâkimi yaptığı şeklindeki 


düşüncelerinin Ebü Zer tarafından eleştirilmesi herhalde Ma'bed üzerinde 
etkili olmuştur (Ali Sâmi en-Neşşâr, 1, 317-318). 


Yaşadığı dönemde meşhur bir kişi olduğu anlaşılan Ma'bed, Halife 
Abdülmelik b. Mervân tarafından Bizans sarayına elçi olarak gönderilmek, 
ayrıca oğlu Said'i eğitmek amacıyla Şam'a çağrılmıştır. Said'i eğitme 
görevinin ötesinde Bizans'a elçi olarak gönderilip gönderilmediği hakkında 
kaynaklarda bilgi bulunmamaktadır. Ma'bed'in Şam'da ikametinin ardından 
İbnü”l-Eş*as'ın ayaklanmasına kadar (81-82/700-701) Basra'da kalmış 
olması kuvvetle muhtemeldir. 


Genellikle biyografi kitapları, akaid ve fırkalarla ilgili eserler Ma'bed el- 
Cüheni'yi kader konusunu ilk defa ortaya atan, Basra'da bu mevzuda ilk 
defa söz söyleyen kişi olarak gösterir (Müslim, “İmân”, 1, 2; Ebü Dâvüd, 
“Sünnet”, 16; Bağdâdi, s. 18; İbn Hacer, Tehzibü”t-Tehzib, X, 225). Bu 
arada İbnü'n-Nedim, Ebü”l-Kâsım el-Belhi”den naklen kader ve i“tizâl 
konusunda ilk defa görüş ileri süren kişinin Senseveyh diye bilinen Yünus 
el-Esvâri olduğunu ve Ma'bed'in kader hususundaki düşüncelerini ondan 
aldığını ifade eder (el-Fihrist, s. 201). Evzâiden nakledilen bir başka 
rivayette ise Ma'bed'in kaderle ilgili fikirlerini hıristiyan iken müslüman 
olan, daha sonra tekrar Hıristiyanlığa dönen Süsen (Sevsen) adlı bir kişiden 
öğrendiği ve Gaylân ed-Dımaşkı'nın Ma'bed'in düşüncelerini sürdürdüğü 
belirtilir (İbn Hacer, Tehzibü”t-Tehzib, X, 226). Hasan-ı Basri'nin Ma'bed 
için sapık ve saptırıcı dediği ve onunla görüşmeyi yasakladığı da rivayet 
edilmektedir. 


Ma'bed'le ilgili olarak kaynaklarda yer alan rivayetler birbiriyle 
uyuşmamaktadır. Öncelikle kader konusunda ilk söz söyleyen yahut 
Basra'da bu düşünceyi ilk defa ileri süren kişinin Ma'bed olduğu hususu 
kesin değildir. Zira bu alanda fikir ileri sürenler arasında zikredilen Yünus 
el-Esvâri ve Süsen”den başka Ebü'l-Esved ed-Düeli'nin de (6. 69/688) 
bulunduğu bilinmektedir (İbnü”l-Murtazâ, s. 134). Ma'bed'in Basra'da bu 
görüşü ilk defa ortaya atmış olması da tartışmalıdır. Çünkü Basra'da sahip 
bulunduğu konum itibariyle kader mevzuunda ilkin görüş belirten kişi 
Hasan-ı Basri'dir. Ma'bed'in Basra'ya intikali büyük ihtimalle Şam'da 
görevlendirilmesinden sonraki yıllara rastlar. Hasan-ı Basri'nin Abdülmelik 
b. Mervân'a yazdığı risâle bu hareketin ilk belgesi olarak gösterilir. 


Mutezile âlimleri de bu eseri çok defa kaynak saymışlardır (meselâ bk. 
a.g.e., 5. 19). Ayrıca Mu'tezile kaynaklarında Hasan-ı Basri'ye hür irade 
düşüncesinin gelişiminde ilk sırada yer verilmektedir (Şerif el-Murtazâ, 
İnkâz, s. 225; a.mlf, Resâvil, s. 54). Ma“bed, Basra'ya gidişinde (73/692) 
muhtemelen Atâ b. Yesâr ile birlikte Hasan-ı Basri'yı ziyaret etmiş, Emevi 
hükümdarlarının kötü icraatından bahsederek işledikleri amellerin Allah'ın 
kaderiyle cereyan ettiğini belirttiklerini söylemiş, Hasan-ı Basri de onun 
düşüncelerine katılmıştır (Taşköprizâde, II, 33). Öyle anlaşılıyor ki Ma'bed 
ile Hasan-ı Basri en azından birbirlerini destekler mahiyette fikir 
alışverişinde bulunmuşlardır. Bu bakımdan Ma'bed'in sapkın ve saptırıcı 
olduğu ve ondan uzaklaşılması gerektiği şeklinde Hasan-ı Basri” ye nisbet 
edilen rivayet isabetli görünmemektedir. Ma'bed'in Basra'ya intikalinden 
sonra Emevi hükümdarlarının ilâhi adalet adına yaptıkları zulümlere karşı 
çıkması, ardından Abdurrahman b. Muhammed b. Eş'as'ın Emeviler'e karşı 
başlattığı harekete katılması onun Emevi taraftarı olmayan, fakat onlara 
karşı isyanı da câiz görmeyen Hasan-ı Basri gibi sadece bir nazariyatçı 
değil fikirlerini eyleme geçiren bir uygulayıcı olduğunu ortaya koyar. 
Ma'bed'in isyanın ardından Mekke'de yaralı olarak ele geçirildiğinde 
Hasan-ı Basri'nin tavsiyelerine uymadığından yakınması, ikisi arasındaki 
yakınlığın derecesini gösterdiği gibi Haccâc'ın kader ve kazâ konusundaki 
alaycı sorularına cesur bir tarzda verdiği cevaplar da kaynaklara aksetmiş 
bulunmaktadır (meselâ bk. Kâdi Abdülcebbâr, s. 334; Zehebi, Mizân, IV, 
141). Mabed büyük bir ihtimalle, İbnü”l-Eş'as ayaklanmasının 
bastırılmasından sonra Abdülmelik b. Mervân yahut Haccâc b. Yüsuf 
tarafından kardeşi Said'le birlikte idam edilmiştir. Ölümü esnasında 
annesinin hayatta olduğu, Hasan-ı Basri ile karşılaştığında oğlunun adl 
görüşünü savunduğuna onun şahit olduğunu söylediği belirtilmektedir 
(Kâdi Abdülcebbâr, s. 334). 


Kaderiyye düşüncesi İbnü”l-Eş'as hareketinden önce Emeviler için bir 
tehlike teşkil etmediği gibi Ma'bed de görüşleri sebebiyle idam edilmiş 
değildir. Zira düşüncelerinden dolayı idam edilseydi Hasan-ı Basri'nin de 
cezalandırılması gerekirdi. Buna göre Ma'bed'in ıdamı siyasi 
faaliyetlerinden dolayı olmuştur. Onun Kaderiyye'nin başı yahut Basra 
Kaderiyyesi”nin lideri olduğu şeklinde sonraları ortaya çıkan rivayetler, 
büyük ihtimalle Kaderiyye ve i'tizâl karşıtı grupların 


-özellikle Hasan-ı Basri gibi itibarlı bir şahsiyetin kendilerince hatalı bir 
inançla anılmasını istemedikleri için-bu töhmeti Ma'bed'e yüklemiş 
olmalarına dayanmaktadır. Nitekim Şehristâni'nin, Hasan-ı Basri'nin 
Abdülmelik b. Mervân'a gönderdiği risâlenin ona nisbetinden şüphe ederek 
Vâsıl tarafından yazılmış olabileceğini ileri sürmesi (el-Milel, 1, 47) aynı 
endişenin ürünü olmalıdır. Bütün bunlardan çıkan sonuç Ebü Zer ekolünün 
bir temsilcisi olan Ma“bed'in, o günkü İslâm toplumunun bünyesinden 
ortaya çıkan problemlerde Emeviler?'e karşı bir tepki olarak kaderi 
nefyetmesiyle mükellefiyetin meşrüluğunu ve hür iradeyi savunmuş 
olmasıdır. Onun adl ve emir bi'l-ma'rüf nehiy ani'l-münker konusundaki 
düşünceleri Mu'tezile üzerinde geniş ölçüde etkili olmuştur. 


Ma'bed el-Cüheni'nin Ebü Zer ve Muâviye b. Ebü Süfyân'dan hadis rivayet 
ettiği bilinmektedir. Basra'da ve Medine'de yetişen âlimlerden başta asıl 
râvisi sayılan Mâlik b. Dinâr olmak üzere Ebü”t-Tıyâh Yezid b. Hâmid, 
Abdurrahman b. Avf'ın torunu Medine kadısı Said b. İbrâhim, nahivci 
Yahyâ b. Ya'mer el-Leysi, Firüz ed-Dânâc, Zeyd b. Refi' ve Muâviye b. 
Kurre kendisinden rivayette bulunmuştur (Kâ'bi, s. 89; Kadi Abdülcebbâr, 
s. 334; İbn Asâkir, Târihu Dımaşk, XVI, 797). Basralı tâbiilerin ikinci 
tabakasından sayılan, fıkıh ve hadis konusunda geniş bilgiye sahip olduğu 
belirtilen Ma'bed'in rivayetlerinin güvenilirliği ihtilâflıdır. Yahyâ b. Main 
ve Ebü Hâtim onun Kaderiler arasında en güvenilir kişi olduğunu söyler 
(İbn Hacer, Tehzibü”t-Tehzib, X, 225; krş. GAS, 1, 135). Dârekutni, 
hadisinin sahih fakat mezhebinin kötü olduğunu ifade ederken İbn Hacer 
sika olduğunu ve yalanla suçlanmadığını belirtir (İbn Hacer, Tehzibü”t- 
Tehzib, X, 226). Buna karşılık Ebü Zür'a Ma'bed'i zayıflar arasında 
zikreder. 
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Mustafa Öz 


MA'BED el-HUZÂİ 


(EĞRİ arm) 
Ma'bed b. Ebi Ma'bed el-Eksem el-Huzâi 
Sahâbi. 


Babası Eksem b. Ebü”l-Cevn, annesi Ümmü Mabed Âtike bint Hâlid ve 
Mekke'nin fethi sırasında şehid olan dayısı Hubeyş el-Eş'ar diye tanınan 
Hubeyş b. Hâlid b. Sa'd da sahâbidir. Hz. Peygamber'in hicret sırasında yol 
üzerinde bulunan çadırlarına uğraması ve oradaki bazı gelişmelerle ilgili 
olarak babası ve annesinin bir kısmı mürsel olan rivayetleri bulunmaktadır 
(Taberâni, IV, 48-49; Hâkim, III, 9-12). Onun Basra (Nadra, Nasra) adında 
bir erkek ve Haldiyye adında bir kız kardeşinin olduğu kaydedilir (İbn 
Hacer, Vİ, 164). 


Hicret esnasında Hz. Peygamber ve yanındakiler Kudeyd'deki çadırlarına 
yiyecek almak için uğradıklarında Ma'bed yetişkin bir çocuktu. Annesi 
Ümmü Mabed onlara verecek bir şeyleri bulunmadığını söyleyince Resül-i 
Ekrem, orada duran yaşlı ve hasta bir koyunu (veya keçiyi) sağmak üzere 
Ma'bed?'den bir kap getirmesini istemiş, Ümmü Mabed hayvanın sütünün 
bulunmadığını söylemesine rağmen süt kabı dolmuş, sağılan sütün bir 
kısmını Resülullah, arkadaşları ve Ma'bed içmiş, bir kısmı da ev halkına 
bırakılmıştı. Akşam çadıra gelen eşine Ümmü Mabed, Hz. Peygamber'in 
şemâilini tasvir ederek gördüğü mücizeyi anlatmış, bunun üzerine onun 
peygamber olduğuna karar vermişler ve İslâmiyet'i kabul ederek hicret 
etmişlerdir (Hamidullah, I, 455). 


Kaynaklarda Ma'bed el-Huzâi'nin önemli bir davranışından daha söz 
edilmektedir. Buna göre Hz. Peygamber, Uhud Gazvesi'nden sonra 
Mekke'ye dönmekte olan düşmanın Medine'ye âni bir baskın düzenlemesi 
ihtimalini dikkate alarak ordusunu toplayıp düşmanı takip etti ve hatta 
Hamrâülesed”e kadar gitti (6k. HAMRÂAÜLESED GAZVESİ). O sırada 
henüz müslüman olmamasına rağmen Resül-i Ekrem'in müttefiki olan 


Huzâa kabilesine mensup olduğu için Hamrâülesed'e gelip uğradıkları 
musibetten dolayı Resülullah”ı teselli eden Ma'bed el-Huzâi oradan 
ayrıldıktan sonra Mekke'ye hareket etti. Yolda Kureyş ordusuyla karşılaşan 
Ma'bed, onların tekrar Medine'ye dönüp sağ kalan müslümanları da 
öldürmeyi düşündüklerini öğrenince müslümanların büyük bir orduyla 
kendilerini takibe karar verdiklerini söyledi. Bunun üzerine Ebü Süfyân 
ordusunu acele toplayıp Mekke'ye doğru yola çıktı. Ma'bed'in, Ebü 
Süfyân'ın kararını değiştirmesine sebep olan bu hadisenin Uhud 
Gazvesi'nin ardından yaşanan bu olayla ilgili olmayıp Bedir'e ikinci defa 
yapılan Sevik Gazvesi'yle ilgili olduğu ve Hz. Peygamber'in ordusunun 
Mekkeliler'le Bedir”de karşılaşmak için yola çıktığı haberini Ebü Süfyân'a 
Ma'bed'in götürdüğü de kaydedilir (İbn Sa“d, TI, 60; Taberi, Il, 87). Hicret 
sırasında yaşının küçük olduğuna bakılarak Ebü Süfyân ordusunu 
Medine'ye hücum etmekten vazgeçirenin Ma'bed olamayacağı da ileri 
sürülmüştür (İbn Hacer, VI, 169). Ma“bed el-Huzâf'nin Hz. Ebü Bekir 
devrinde Müsennâ b. Hârise kumandasındaki orduda bulunduğu 
belirtilmekte (a.g.e., VI, 169), fakat onun ne zaman ve nerede vefat ettiği 
hakkında bilgi verilmemektedir. 


BİBLİYOGRAFYA 


İbn Hişâm, es-Sire2, II, 108-109; İbn Sa“d, et-Tabakât, II, 60; Taberi, Târih 
(Ebü”l-Fazl), II, 87; İbn Hibbân, es-Sikât (nşr. Seyyid Şerefüddin Ahmed), 
|baskı yeri yok| 1395/1975 (Dârü”l-fikr), 1, 236; Taberâni, el-Mu'cemür”|- 
kebir (nşr. Hamdi Abdülmecid es-Selefi), Beyrut 1405/1985, IV, 48-49; 
Hâkim, el-Müstedrek (Atâ), III, 9-12; Hatib, Târihu Bağdâd, VII, 306; İbn 
Abdülber, el-İsti“ âb (Bicâvi), Beyrut 1412, IV, 1759; İbnü”l-Esir, Üsdü”l- 
gâbe (Bennâ), V, 217-218; İbn Hacer, el-İşâbe (Bicâvi), 1, 106-108, 319; TI, 
27; VL, 164, 169-170, 172-173; Hamidullah, İslâm Peygamberi (Tuğ), I, 
455, 487-488; Köksal, İslâm Tarihi (Mekke), VI, 171-176. 


İbrahim Hatiboğlu 


MA'BED b. VEHB 


(A3 08 aza) 
Ebü Abbâd Ma'bed b. Vehb el-Yaktini (6. 126/744) 
Emeviler devrinde yaşayan müsikişinas. 


Medine'de doğdu ve orada yetişti. Babasının adı Katan olarak da bilinir. 
Beni Mahzüm kabilesinden Katanoğulları”nın yahut Âs b. Vâkısa el- 
Mahzümi'nin veya Muâviye b. Ebü Süfyân'ın âzatlısı olduğuna dair 
rivayetler de bulunmaktadır. Habeşli bir kölenin oğlu olan Ma'bed, kendi 
ifadesine göre gençlik yıllarında koyun güderken rüyasında ılham olarak 
algıladığı şarkıların tesiriyle müsikiye başladı. Daha sonra Neşid el-Fârısi, 
Cemile es-Sülemiyye, Sâib Hâsir gibi Medineli müsikişinaslar yanında bazı 
Mekkeli müzisyenlerden de ders alarak kendini yetiştirdi. 


Medine'nin ileri gelenlerinden başka dönemin devlet büyüklerinden de 
yakın ilgi gören Ma'bed özellikle Abdülmelik b. Mervân, I. Velid, 11. Yezid 
ve 11. Velid'in saraylarındaki müsiki toplantılarının en önemli mugannileri 
arasında yer aldı. Abdülmelik b. Mervân zamanında (675-705) Mekke'de 
İbn Safvân tarafından düzenlenen bir şarkı yarışmasını kazanarak şöhretini 
daha da arttırmasının ardından İbn Süreye, Gariz gibi dönemin meşhur 
müsikişinaslarıyla beraber anılmaya başlandı. Yezid b. Abdülmelik”le bir 
sohbet esnasında halifenin İbn Süreyc'in eserlerinde bir yumuşaklığın, 
Ma'bed'in eserlerinde ise bir metanet ve sağlamlığın dikkat çektiğini 
söylemesi üzerine Ma“bed, İbn Süreye'in hafif ve yumuşak olan remel ve 
hezec ritimlerini kullanan Tuveys'in talebesi olduğunu, kendisinin sakil 
ritimlerinin önemli simalarından hocası Sâib Hâsir'in yolunu takip ettiğini 
ifade etmiştir. Ma*bed'i genç yaşlarında dinleyen İbn Süreyc ile Gariz'in 
onun ileride büyük bir sanatkâr olacağını belirttikleri söylenir. Ayrıca TI. 
Velid'in Ma“bed”i “asrın müsiki üstadı” tayin ettiği nakledilir. İbn Süreye'in 
ölümü üzerine (98/716 (27) başmuganni olan Ma'bed, II. Velid'in tahta 
çıktığı yıllarda (743) iki defa saraya davet edilip burada büyük ilgi gördü ve 
son davet esnasında felç geçirerek vefat etti. Cenaze merasiminde 


Ma'bed'in öğrencilerinden muganniye Sellâme el-Kas onun bir mersiyesini 
okumuştur. 


İshak el-Mevsıli”ye göre İbn Süreyc, İbn Muhriz ve Mâlik b. Ebü's-Semh 
ile birlikte dönemin en ünlü dört sanatkârından biri olan Ma'bed b. Vehb 
aynı zamanda Medineli sanatçıların üstadı ve önderiydi. Medineli bir şair 
müsiki sanatının en iyi icracılarının Tuveys ve İbn Süreye olduğunu, ancak 
Ma'bed'in bu ikisinin de üstünde bulunduğunu söylemiştir. Eserlerinde 
Arap müsikisinde çok görülen sakil ritmini büyük bir ustalıkla kullanan 
Ma'bed'in besteleri içinde en meşhurları “Müdün” (Husün) adlı yedi şarkı 
ıle “Ma'bedât” diye anılan diğer beş şarkısıdır. Ma'bed, meşhur kumandan 
Kuteybe b. Müslim'in Horasan'da ulaşılması zor yedi kaleyi veya yedi şehri 
fethine âdeta nazire olarak bestelediği bu yedi şarkının icrasının o kaleleri 
fethetmekten çok daha zor olduğunu, ayrıca bestelediği eserlerin icrasının 
ancak çok kuvvetli müzisyenlerce gerçekleştirilebileceğini söyler. 


Eserlerinin güftelerini kendi şiirlerinin yanı sıra A“şâ, Ömer b. Ebü Rebia, 
Velid b. Zeyd, İbn Ebü Zâid, Şemmâh b. Dırâr, Küseyyir ve Antere gibi 
Ebü's-Semh”'in dışında Muhammed b. Âişe, Yünus el-Kâtib, Sellâme el- 
Kas, Habbâbe, Hakem el-Vâdi, Dehmân ve Siyyât gibi müsikişinaslar 
sayılabilir. Delâl, İbrâhim el-Mevsıli, İbn Âişe gibi müsikişinaslar 
Ma'bed'in eserlerini seslendirmişlerdir. İshak el-Mevsıli Kitâbü Eğâni'i 
Ma'bed ve Kitâbü Ahbâri Ma' bed ve'bni Süreye ve eğânihimâ adıyla iki 
eser kaleme almıştır. 
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Fuat Günel 


MA'BEDİYYE 
e) 


Hâriciler'in Seâlibe koluna mensupken onlara muhalefet eden ve büyük 
çoğunluğunu kâfir sayan Ma'bed isimli kişinin mensuplarına verilen ad 


(bk. SEÂLİBE). 


MA'BERİ 


(bk. MELİBÂRİ). 


A > “0 A 
MABEYN-ı HUMAYUN 
(O salan Oska) 

Osmanlı sarayında devlet işlerinin görüldüğü mekân. 


Sözlükte “iki şeyin arası” demek olan mâbeyn kelimesi haremle selâmlığı 
birbirine bağlayan sofa, daire veya oda için kullanılırdı. Konaklarda da 
bulunan ve zülveçheyn denilen bu daire, selâmlıktaki uşakların ve yabancı 
erkeklerin haremdeki kadınlarla yüzleşmesini önlerdi. Sarayda ise padişahın 
resmi bürolarının bulunduğu, elçi, sadrazam ve diğer ziyaretçileri kabul 
ettiği, eğlendiği ve dinlenip yemek yediği daireyi nitelerdi. XIX. yüzyılda 
ınşa edilen saray ve kasırlarda mâbeyin ve selâmlık ayırımı terkedilerek 
ikisi birleştirildi. Bu tabirin ne zamandan itibaren kullanıldığı hususu açık 
değildir. Mâbeynin bir mekân olarak mevcudiyeti 1675 yılına kadar 
indirilebilirken mâbeyinci teriminin kullanılışı nisbeten geç bir döneme, 
XVTL. yüzyılın ikinci yarısına tarihlenebilmektedir. 


Harem ve Enderun'la (iç hizmetler) birlikte sarayın üç ana bölümünden biri 
olan Birün (dış hizmetler), XVI. yüzyıl öncesinde Enderun'la beraber 
ülkenin asıl yönetim merkezini oluşturur ve padişahın dış dünya ile 
ilişkilerini sağlayan hizmetleri verirdi. Zamanla sadrazamlık gibi bazı 
hizmet birimleri yavaş yavaş sarayın dışına taşarak yeni güç merkezleri 
oluşturmaya ve saray teşkilâtının bir parçası olmaktan uzaklaşmaya başladı. 
Önceleri sarayda teşkilâtlanan bazı idari birimler bu süreçte kalemiyeye 
ıntıkal etti. Devlet işlerinin merkezinin bu şekilde tedricen saraydan 
uzaklaşmasıyla Enderun'un fonksiyon farklılaşması ve mâbeynin oluşumu 
sürecinin yakın ilgisi vardır. 


II. Mustafa döneminde (1695-1703) saray teşkilâtında esaslı bir ıslahat 
gerçekleştirildi. 


Padişah, Çorlulu Ali Paşa'yı silâhdarlığa getirmek istedi. Paşa, o ana kadar 
Bâbüssaâde ağaları vasıtasıyla gerçekleştirilen telhislerin padişaha takdimi 
ve çıkan hatt-ı hümâyunların teslim alınması görevinin silâhdarlar 


aracılığıyla yapılması şartıyla görevi kabul edebileceğini bildirdi. Bunun 
üzerine bu görev silâhdarlara intikal ettiği gibi Dârüssaâde ağasının dışında 
kalan saraydaki bütün Bâbüssaâde ve Enderun hademesi de silâhdarın 
nezâretine verildi. Padişahın özel hizmetiyle ilgili olan Has Oda görevlileri, 
padişahın idareyle olan ilişkilerini de düzenleyen bir konum kazanmaya ve 
tedrici olarak Has Oda'da bir saray kitâbeti teşekkül etmeye başladı. 


I. Abdülhamid dönemi (1774-1789) mâbeynin teşekkülü bakımından 
önemli bir safhadır. Topkapı Sarayı'ndaki hünkâr sofası bu dönemde 
mâbeyin adını aldı. Burası padişahın çalışma, oturma, dinlenme, yemek 
yeme, kabul, eğlence ve müsiki gibi günlük hayatının ve mesaisinin geçtiği 
mekânların başlıcasıydı. Ayrıca saraydaki Yavuz Sultan Selim dairesini bazı 
ılâveler yaptırarak yeni mâbeyin adıyla yeniden düzenleyen 1. Abdülhamid 
şifahi iradelerini sılâhdar, kahvecibaşı ve başçuhadar aracılığı ile tebliğ 
ederdi. Bu dönemde mâbeyincilerin devlet idaresindeki yeri ve 
konumlarıyla ilgili ilginç bir olay meydana geldi. Hadise, İstanbul'da 
muhalif bir grubun mâbeyincilerin devlet işlerine müdahale ettikleri 
yönündeki yaklaşımıyla ilgiliydi. Ruslar'ın 1783'te Kırım'ı ilhakı ve 
İstanbul?da çıkan yangınlar gibi bazı olaylar halkta hükümete karşı bir 
hoşnutsuzluk yaratınca muhalif bir grup İstanbul'un değişik yerlerine 
hükümeti eleştiren bildiriler bırakır. Bunlardan biri doğrudan padişahı hedef 
alır ve meçhul grup onu maskaralıkla ve, “Mâbeyincilerle devlet işi 
görülmez” şeklinde ağır ifadelerle suçlar. Padişah, mâbeyincilerin “hademe 
makülesi” olduğunu ve onları devlet işine karıştırmadığını belirtir. 
Muhaliflerin haklılık payı olsun veya olmasın bu olay en azından görüntü 
olarak mâbeynin devlet işlerinde yükselen ağırlığına işaret eder. 


Ignatius Mouradgea d'Ohsson'un, Harem'e bitişik olan Mâbeyin 
Dairesi'nde görev yaptıkları için silâhdar, çuhadar, rikâbdar, tülbent gulâmı, 
miftah gulâmı, peşkir gulamı, başmüezzin, sır kâtibi, başçuhadar, 
sarıkçıbaşı, kahvecibaşı, tüfekçibaşı, berberbaşı ve tırnakçıbaşıya mâbeyinci 
dendiği yönünde verdiği bilgiler yukarıdaki verilerle uyum içindedir. Ancak 
Has Oda erkânının tamamı mâbeyinci değildi. Çünkü mâbeyinci olmaksızın 
Has Oda erkânlığına tayın mümkün olduğu gibi harem cüceleri de 
mâbeyinci olarak tayin edilebiliyordu. 


1792'de mâbeyin görevlilerinin bulunduğu bölümde tâdilât yapıldı; ayrıca 


sırkâtibi için özel bir mekân inşa edildi. HI. Selim, Mâbeyin Dairesini 
devlet işlerine ve arzuhallere baktığı, istirahat ettiği, pehlivan güreşi, tavşan, 
çengi, köçek, hayal ve rakkas seyrettiği, saz ve müsiki fasılları icra ettirdiği, 
yemek yediği, ramazanda iftar açtığı, hil'at giydirdiği, namaz kıldığı, ders 
takrir ettirdiği ve tıraş olduğu bir mekân olarak kullanırdı. Burada geceleri 
de eğlenceler düzenlenirdi. Ancak perşembeyi cumaya bağlayan gece 
cumaya hürmeten mâbeyin eğlenceleri yapılmazdı. 


II. Mahmud, sadece Bâbıâli'yi ve hükümet yapısını değil saray teşkilâtını 
da esaslı bir düzenlemeye tâbi tuttu. Nitekim 18 Ekim 1831'de Silâhdar 
Giritli Ali Ağa'nın vefatı üzerine bu göreve tayin yapmadı ve gördüğü işleri 
hazine kethüdâsına ihale ile silâhdarlığı lağvetti (Takvim-i Vekâayı', nr. 2, 7 
Cemâziyelâhir 1247, s. 3). 1833'te Mâbeyin Müşıirliği'ni ihdas etti ve 
Enderun'un oda nizamını tamamen değiştirdi. Öte yandan sırkitâbetinin 
Mâbeyin Başkitâbeti”ne dönüştürüldüğü tarıh de aşağı yukarı bu döneme 
rastlar. Padişah bu düzenlemeleri yapmakla kalmadı, bunlara dair eski 
tabirlerin kullanımını da yasakladı ve yasağa uymayanları cezalandırdı. 
Saraydaki idari yapıyı yeniden düzenleyip güçlendirmesi, Bâbıâli ve 
yönetimin diğer birimleriyle ilişkiyi sağlamanın dışında onları kontrol etme 
amacıyla da ilgili olmalıdır. 


TI. Mahmud'un sarayda oluşturduğu yapı kendisini takip eden Abdülmecid, 
Abdülaziz ve V. Murad dönemlerinde genel anlamda büyük bir değişikliğe 
uğramadı. Ancak yönetim zihniyetine ve sarayla Bâbıâli arasındaki güçler 
dengesine bağlı olarak bazı düzenlemeler yapıldı. 11. Mahmud'un son 
zamanlarından itibaren (BA, Maliye Masarıfât Defteri, nr. 18, s. 2) 
mâbeyinciler için daha ziyade “yakın” anlamına gelen mukarrebin, kurenâ 
veya karin unvanları kullanıldı. Başmâbeyinci demek olan serkurenâya 
vezâret rütbesi tevcih edilebildiği gibi başka bir görevle saray dışına da 
gönderilebilirdi (Ceride-i Havâdis, nr. 984, 27 Ramazan 1276,s. 1; BA, 
İrade-Dahiliye, nr. 48141, 60479). Emlâk-i hümâyun hâsılatından günlük 
olarak hazine-i hâssaya gelip ceyb-i hümâyun vasıtasıyla padişaha takdim 
edilen paraları makbuz mukabili teslim alır ve ceyb-ı hümâyun hazinesini 
ıdare ederdi. Bu hazine, 


hazine-i hâssadan aldığı belli bir tahsisatla padişahın emrettiği alımları ve 
onun adına verilen atıyyelerle esvap odası ve kilâr-ı âmire gibi saray 


gediklerinin giderlerini yönetirdi. 


1847'de çıkan ilk devlet salnâmesine göre mâbeyin görevlileri Dârüssaâde 
ağası, kurenâ, padişah esvapçısı ve imamları, mâbeyin kâtipleri, telhisi-i 
evvel ve sâni, Mâbeyn-i Hümâyun kapıçuhadarları, ıstabl-ı âmire müdürü, 
kapıcılar kethüdâsı, yâverler, hazine-i hümâyun vekili, hazine-i hümâyun 
kethüdâsı, mehd-i ulyâ-i saltanat başağası, musâhibler, Bâbüssaâde ağası, 
Has Oda kethüdâsı, hazine-1 hümâyun kâtibi ve hırka-i saâdet serhademesi 
olmak üzere toplam kırk üç kişiydi. 


II. Mahmud döneminde ihdas edilen Mâbeyin Müşirliği zaman içerisinde 
kaldırılıp tekrar kurularak inişli çıkışlı bir seyir izledi. Bir tür saray nâzırı 
görevini yürütür, ayrıca padişah için verilen arzuhalleri ilgili yerlere havale 
ederdi. Öte yandan Haziran 1843 tarihli bir defterde geçen Mâbeyn-i 
Hümâyun Müdürlüğü (BA, Maliye Masarifât Defterleri, nr. 4637, s. 12-13), 
28 Ekim 1863 tarihinde Hazine-i Hâssa Nezâreti ile Mâbeyn-i Hümâyün-ı 
Şâhâne Nezâreti adı altında birleştirildi. Yaklaşık bir yıl kadar bu şekilde 
ıdare edilen nezâret Il Ağustos 1864'te müşirliğe dönüştürüldü. 22 Mart 
1867?de Hazine-i Hâssa Nezâreti tabirinden vazgeçilerek sadece Mâbeyn-i 
Hümâyun Müşırliği adı kullanıldı. Hazine-i hâssa bir ara Maliye 
Nezâreti'ne ilhak edildiyse de 9 Eylül 187 1”de tekrar mâbeyinle 
birleştirilerek Hazine-i Hâssa Nezâreti ve Mâbeyn-i Hümâyun Müşirliği 
adını aldı. 1875'te Hazine-i Hâssa'ya ait işler bir ara Mâbeyin 
Başkitâbeti'ne devredildi, ancak bu da kısa sürdü. 


Esasen burada Hazine-i Hâssa Nezâreti ile mâbeyin arasındaki ilişkinin 
ortaya konulması önem kazanmaktadır. Nezâret, 1280 (1863) tarihli olanın 
dışında hiçbir devlet salnâmesinde mâbeyin dahilinde gösterilmez. Mâbeyin 
ile nezâret arasındaki ilişki tamamen mali boyutludur. Nitekim görevlilerin 
maaşlarından, teçhiz ve tekfin giderleri, muhtaçlara yapılan yardım, atıyye, 
gazete bedelleri, bayramlarda kesilen kurban ve dağıtılan şekerlere kadar 
mâbeyin için yapılan her türlü masraf hazine-i hâssa vasıtasıyla karşılanırdı. 


II. Mahmud'dan sonra tahta geçen Abdülmecid, Abdülaziz ve V. Murad'ın, 
yükselen Bâbıâlı bürokrasisi karşısında sarayı güçlü tutmak için aşırı bir 
talepleri yoktu. 11. Abdülhamid'in tahta çıkmasıyla beraber mâbeyın, iş 
hacmi ve bunun sonucu olarak da personel açısından büyük bir gelişme 


gösterdi. Mâbeyin bu dönemde iki ana bölümden oluşmaktaydı: Hususi 
daire ve resmi daire. Hususi daire es-vapçıbaşı, seccadecibaşı, ibrikdarbaşı, 
tütüncübaşı, kahvecibaşı, kilercibaşı ve kitapçıbaşı gibi padişahın özel 
hizmetini gören görevlilerin bulunduğu bir mekân olup teşrifatta ve 
salnâmede yeri yoktu. Bendegân olarak nitelenen hususi daire mensupları, 
padişahın şehzadeliğinden beri yanında bulunan ve güvenini kazanan 
ınsanlar arasından seçilirdi. Memuriyetlerine Mâbeyn-i Hümâyun gedikâtı 
denirdi (BA, Yıldız Perakende, Hazine-i Hassa, nr. 12/2). Resmi daire ise 
devlet işlerinin görüldüğü ve hemen hemen yukarıda zikredilen 1263 (1847) 
sâlnâmesinde mevcut görevlilerin bulunduğu mekândı. Burada ayrıca, 
Abdülhamid'in güvenini kazanan ve danışmanları olan İzzet, Derviş, Şâkir, 
Kamphofner ve Aleksandr Karatodori paşalarla Mütercim Nişan Efendi 
daireleri vardı. Bunlara, özel durumlarda padişahın başkanlığında kurulan 
diğer komisyon-i âlileri de ilâve etmek gerekir. Abdülhamid dönemindeki 
mâbeyıin yapısıyla 1847*deki mâbeyin görevlileri karşılaştırıldığında, 
müessese bazında ortada büyük bir farklılığın olmadığı, ancak li. 
Abdülhamid döneminde (1876-1909) mâbeyindeki kurumların ve özellikle 
en önemli birim olan Mâbeyin Başkitâbeti'nin mevcudunda büyük bir 
sayısal artış olduğu görülür. Mâbeynin en kalabalık kısmını ise yâverler 
oluştururdu. Nitekim fahri yâverlerle beraber bu dönemde mâbeynin 
mevcudu 424 kişiye kadar çıkmıştı. 


Padişahın sarayda kurduğu sistemin vazgeçilmez ayağını iyi işleyen bir 
haberleşme ağıyla Mâbeyin Başkitâbeti oluşturuyordu. Kitâbet padışahla 
ülke içindeki ve dışındaki birimlerin irtibatını sağlar ve sarayla resmi 
kurumlar arasındaki yazı işlerini idare ederdi. Mâbeynin en önemli 
dairesiydi. Genellikle Mektebi Mülkiyye'den derece ile mezun olanlar 
buraya alınırdı. Kâtiplerin bir kısmı geceleri nöbetçi olarak mâbeyinde 
kalırdı. Kitâbetin personel gelişimi sarayın devlet yönetiminde aldığı 
konumu açıkça gösterir. Kuruluşundan Sultan V. Murad'ın iktidarının 
sonuna kadar üç ile altı arasında değişen kâtip sayısı, TI. Abdülhamid 
devrinin başından itibaren gözle görülür bir şekilde artarak 1896'da yirmi 
sekize yükseldi. Bu gelişme ve sayısal artış iş hacmindeki büyüme ile 
yakından ilgiliydi. Padişah, hükümeti devreden çıkarıp Bâbıâlı'de yapılması 
gereken işleri saraya aktarınca mâbeyindeki işler çoğalır ve Iş 
yoğunluğunun üstesinden gelebilmek için mâbeyin personeli arttırılırdı. TI. 
Meşrutiyet döneminde saray olağan çizgisine çekilince kitâbetin mevcudu 


da beşe indirildi. 


TI. Abdülhamid döneminde saray bürokrasisinde yerini alan bir kurum da 
mâbeyın şifre kâtipliğidir. Padişah bu birim sayesinde hükümeti devre dışı 
bırakarak vali, ordu kumandanı, mutasarrıf, elçi ve konsolos gibi 
görevlilerle doğrudan irtibat kurardı. Ülke geneline yayılan bu haberleşme 
ağının en önemli unsurlarından biri de mâbeyin telgrafhanesiydi. Mâbeyin 
mütercimleri ise padişah için roman tercüme eder ve bunlar gece yatarken 
padişaha okunurdu. 


Yıldız Sarayı'nda merasim dairesinin üst katında birinci ve ikinci 
mâbeyinciler için birer oda mevcuttu. Diğer mâbeyincilerin yerleri ikinci 
kattaydı. Mâbeyinciler 


geceleri nöbetleşe sarayda kalırlardı. Görevleri, mâbeyne gelen devlet 
adamlarının mâruzatını padişaha arzetmek ve çıkan iradeyi ilgili yere 
ıletmekti. Merasim dairesinde vezir odası denilen ve sadrazamla vükelâya 
mahsus bir oda olup Encümen-i Vükelâ bazan burada toplanırdı. İş için 
gelen ve vükelâdan olmayan devlet adamları başmâbeyinci veya ikinci 
mâbeyincinin odasında beklerdi. II. Abdülhamid'in Yıldız Sarayı'nda 
mâbeyın olarak kullandığı iki yer daha vardı. Biri daha ziyade yabancı 
sefirleri kabul ettiği Çit Kasrı, diğeri de Küçük Mâbeyin Dairesi”'ydı. 


Mâbeyne giriş ve çıkışlar kontrole tâbiydi. Gelenlerin isimleri, geliş ve 
gidiş saatleri, mâbeyinde kimi ziyaret edecekleri kapıdaki görevliler 
tarafından günlük olarak çizelgelere işlenirdi (BA, Yıldız Parekende Saray 
Görevlileri, nr. 1/46; 3/68). Ayrıca ziyaretçilere üzerinde isimleri, geldikleri 
gün, saat ve tarih yazılı olan bir giriş kartı verilirdi (BA, Yıldız-Perâkende, 
Saray Görevlileri, nr. 1/93). 


Mâbeynin devlet işlerinin merkezi olması neticesinde buradaki görevlileri 
ön plana çıktığı için devlet adamları statü açısından kendilerinin altında yer 
alan kâtip ve mâbeyincilere aşırı hürmet gösterir, dalkavukluk eder ve 
bunları araya sokarak ve hediyeler vererek işlerini yürütürdü. ll. 
Abdülhamid mâbeynin kamuoyundaki imajına çok önem verir, buradaki 
görevlilerin adının olumsuz bir olaya karışmasına iyi bakmaz, hatta dava 
konusu olan mâbeyin görevlilerinin borçlarını bazan bizzat kendisi öderdi. 


1908 ihtilâlinden ve özellikle II. Abdülhamid'in tahttan indirilmesinden 
sonra mâbeyinde büyük bir tensikat yapıldı. Ayrıca mâbeynin kudretli 
siması Dârüssaâde ağasının “devletlü” lakabı kaldırıldığı gibi kendisi de 
resmi teşrifattan çıkarıldı. Bu dönemde yaşanan kargaşa ortamında bazı 
kurallar hiçe sayılarak bir binbaşının başyâverliğe tayini gibi sarayı ve 
padişahı tahfif edici bazı uygulamalara da rastlanır. Tensikattan sonra 
mâbeynin yapısı öncesiyle kıyaslanamayacak ölçüde sadeleştirildi. 
Mâbeynin mevcudu kurenâ, mâbeyin müdürü, ceyb-ı hümâyun kâtibi, 
mâbeyın kâtipleri, yâverler, imamlar, ıstabl-ı âmire müdürü, sertabip, 
Muzıka-i Hümâyun ve hademe-i hâssa-ı şâhâne kumandanı, maiyeti seniyye 
bölüğü kumandanı ve fahri yâverler olmak üzere toplam yirmi beş kişiydi. 
Bu sayı II. Abdülhamid dönemindeki 424 kişiyle kıyaslandığında daha bir 
anlam kazanır. Öte yandan padişahın hususi hizmetini gören bendegânın 
sayısı da azaltılarak kilercibaşılık ve tütüncübaşılık memuriyetleri 
kaldırıldı. Bu geniş çaplı operasyonlardan sonra sarayla resmi olarak sadece 
iki kurum, sadâret ve hazine-i hâssa muhaberede bulunabilirdi. Mâbeyinde 
geceleri birer kâtip, yâver, musâhib ile bekçiler ve odacılar nöbete kalır; 
padişah hareme geçtikten sonra bendegân evlerine giderdi. 


Mâbeyın Kitâbeti ile başmâbeyincilik, TI. Meşrutiyet'in ilânından sonra 
hükümetin sarayı ve padişahı kontrol mekanizması olarak kullanıldı. 
Nitekim bu görevlileri artık padişah değil hükümet belirlemeye başladı. TI. 
Meşrutiyet'ten sonra nüfuzu büyük ölçüde azalmasına rağmen mâbeyiın 
varlığını bu şekilde devletin sonuna kadar devam ettirdi. 
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Ali Akyıldız 


MACARİSTAN 


Orta Avrupa'da ülke. 

I. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 

II. TARİH 

HM. ÜLKEDE İSLÂMİYET 

IV. MACARİSTAN'DA İSLÂM ARAŞTIRMALARI 
V. MACARİSTAN'DA OSMANLI SANAT ESERLERİ 


Resmi adı Magyar Köztârsasâg (Macaristan Cumhuriyeti) olup yüzölçümü 
93.036 km?, nüfusu 10.200.000”dir (2000). Avusturya, Slovakya, Ukrayna, 
Romanya, Sırbistan-Montenegro, Hırvatistan ve Slovenya ile çevrilidir. 
Başşehri 1.740.000 nüfuslu (2002) Budapest (Budapeşte), diğer önemli 
şehirleri Debrecen (207.000), Miskolc (182.000), Szeged (163.000), Pecs 
(160.000), Györ (130.000), Nyiregyhâza (117.000), Kecskemet (107.000) 
ve Szekesfehervâr'dır (104.000). On dokuz idari birimden oluşan ülke 
1990'dan beri çok partili bir demokrasiyle yönetilmektedir. 


L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 


Macaristan topraklarının yaklaşık “o 84'ü 200 metreden alçak, 9 14'ü 200- 
400 m. arasında ve yalnız Yo 2'si 400 metreden yüksektir. Ovalardan 
ülkenin güneydoğusunda yer alan Büyük Ova, kuzeybatısındaki Küçük 
Ova, ortasındaki Mezöföld en önemlileridir. Tepelik bölgeler güneybatıda, 
güneyde ve kuzeydoğuda bulunur. Ülkenin en yüksek noktası kuzeydoğuda 
bulunan Mâtra'daki Kekestetö'dür (1015 m.). Başlıca nehirleri 417 
kilometrelik kısmı Macar topraklarında kalan Duna (Tuna) ve 597 km. 
uzunluğundaki Tisza'dır. Göllerin sayısı az olmakla birlikte Balaton gölü 
(596 km?) Orta Avrupa'nın en büyük su birikintisidir ve turizm açısından 
önemlidir. Macaristan genelde kara ikliminin etkisi altındadır; yalnız batıda 


Alpler'in, güney kısımlarında Akdeniz ikliminin hafif tesiri 
hissedilmektedir. Ocak ayında ortalama sıcaklık -1 ile -3 arasında iken 
temmuzda 20-26 dereceye ulaşmaktadır; ortalama yağış miktarı 650 
milimetredir. 


IX. yüzyılda ülkeye giren Macar ve Türk unsurlarının sayısı çeşitli 
tahminlere göre 100.000 ile 500.000 arasındaydı. Burada buldukları Avar, 
Slav ve başka topluluklar ise 200.000 civarındaydı. 1241-1242 Moğol 
istilâsı nüfusu olumsuz yönde etkiledi. Ülke nüfusuna dair ilk güvenilir 
rakam 


XV. yüzyılın sonuna ait olup yaklaşık 3 milyondur. XVI. yüzyılda 
savaşların neticesi olarak güney ve orta bölgelerde gerileme veya 
durgunluk, başka yerlerde küçük bir artış oldu ve toplam nüfus 3.5 milyonu 
buldu. XVII. yüzyılın sonunda Karpat havzasında 4 milyon insan yaşadığı 
var sayılır. Ancak 200 yıl içinde Macarlar'ın oranı o 70'ten o 50'nin altına 
düştü. 1784-1787'de yapılan ılk resmi nüfus sayımına göre -özellikle 
Almanlar'ın ve Karpatlar'ın ötesinden gelen yeni Romen ve Ruten 
gruplarının buraya taşınmasıyla- ülkede yaklaşık 9 milyon kişi vardı. 1. 
Dünya Savaşı eşiğinde eski topraklarda 18 milyon kişi mevcutken 
bunlardan bugünkü arazilerde yalnız 8 milyon kaldı. Her iki savaş önemli 
can kaybına sebep oldu. 1949-1980 yılları arasında artış gösteren nüfus 10.7 
milyona ulaştıysa da bundan sonra azalma eğilimine girdi ve son sayımda 
10.2 milyon olarak tesbit edildi. Bu nüfusun büyük çoğunluğunu Macarlar 
oluşturur (9 90'a yakın). Macar sayılan Çingeneler'in dışında az miktarda 
Alman, Slovak, Güney Slav ve Romen vardır. 2001 yılı tesbitlerine göre 
halkın 6 51,9*u Romen Katolik, 96 2,6'sı Grek Katolik, © 15,9'u Kalvenci 
Protestan, 6 3'ü Lüteryen Protestan, © 0,1'i Müsevi'dir ve “o 1,1 başka 
mezhebe tâbidir. Tesbit sırasında herhangi bir cevap vermeyenlerin oranı “o 
10,1 iken bir dine veya mezhebe bağlı olmadığını söyleyenlerin nisbeti 90 
14,5'tir. 


Macaristan sanayi ve ziraat ülkesidir. Kişi başına düşen gelir, 2000'de 4953, 
2001'de ön verilere göre 5669 euro idi. 1990”dan bu yana ülke ciddi bir 
özelleştirme safhasından geçti, bunda yabancı sermaye ve çok uluslu 
şirketler önemli rol oynadı. Sanayi kollarından elektronik makine ve alet 
ımalâtı başta gelmekte (90 24,8), bunu içki ve tütün dahil olmak üzere gıda 


sektörü (Yo 14,7) ve taşıt üretimi (Sp 13,6), enerji (© 8,7), metal sanayı (S9 
7,3) ve kimyasal maddeler imalâtı (S6 7,3) takip etmektedir. Tarım üretimi 
ve hayvan besiciliği de önde gelir. 


Yer altı kaynakları açısından fakir sayılan Macaristan'da Avrupa çapında 
yalnız boksit, mangan ve bakır yatakları vardır. Enerji kaynakları (kömür, 
linyit, petrol, doğal gaz ve uranyum) ihtiyacın sadece yarısını karşılar. Bol 
çıkan sıcak ve şifalı sular ziraat ve tıpta kullanılır ve bu alanda potansiyeller 
çok büyüktür. 


Turizmin geliştiği ülkede dünya mirası listesine başlangıçta Buda'nın Tuna 
kıyısı ve Kale'deki tarihi merkezi, Hollökö köyü, Pannonhalma Benedikten 
Manastırı, Aggtelek damlataş mağaraları ve Horto-bâgy alınmış, bunlara 
daha sonra çevresiyle Fertö gölü ve Tokay şarap üretim bölgesi, nihayet 
2002 yılında Pest'in Andrâssy üt mahallesi ve Pecs'in ılk dönem (IV-V. 
yüzyıllar) hıristiyan kilise kalıntıları eklenmiştir. 


II. TARİH 


Macaristan'da yerleşim tarihi oldukça eski devirlere kadar iner. Neolitik 
çağın başlangıç döneminde Körös kültürünü oluşturan nüfus Balkanlar'dan 
gelerek ziraat ve hayvancılıkla uğraştı. Bakır çağının sonlarına doğru Tisza 
nehri çevresine Rus bozkırlarından göçebeler ulaştı. Güneydoğu 
Avrupa'dan büyük baş hayvan yetiştirenler, batıdan Baden kültürünün Hint- 
Avrupalı temsilcileri ortaya çıktı. Tunç çağı sırasında (m.ö. 2000-8000) 
Anadolu'dan yine Hint-Avrupalı bir grup bu taraflara göç etti, Batı 
Avrupa'dan da göçler oldu. Erken demir devrinde (m.ö. 800-400) İran asıllı 
ve demir işleme bilgisine sahip bir atlı göçebe topluluk ovalık araziye 
yerleşti. Aynı zamanda Keltler'in öncüsü sayılan Hallstatt kültürü halkı, 
İlliryalılar ve İskitler de bu topraklara geldi. Geç demir devrinde (m.ö. 400- 
100) Karpat havzası Keltler'in hâkimiyeti altındaydı. I. yüzyılda Romalılar 
Tuna'nın batısındaki bölgelerde Pannonia eyaletini kurdular ve bir yandan 
şehirler, öte yandan nehir boyunca “limes” denilen savunma hattı 
oluşturdular. Hıristiyanlığın bölgedeki ilk izleri TN. yüzyıldan itibaren 
görüldü. IV. yüzyılın sonlarına doğru Hunlar'ın önünden kaçan barbarlar 
(Gotlar, Vandallar ve Alanlar) geçici olarak bölgeyi ellerine geçirdiler ve 
Roma idaresine son verdiler. 420-455 yılları arasında Hun İmparatorluğu 


Karpat havzasından yönetiliyordu. Hunlar'ın çöküşünden sonra Pannonia 
bölgesi Ostrogotlar'ın yönetimine girdi. Büyük Ova'ya ve Transilvanya'ya 
(Erdel) Gepideler hâkimdi. Bunları 567'de bir Longobard-Avar ittifakı 
yendi ve Karpat havzasını ilk defa siyasi bir bütün olarak birleştiren Avar 
Hanlığı iki yüzyıl hâkimiyetini sürdürdü. 670 dolaylarında On Ugur (Ogur) 
birliğinden de bazı gruplar buraya geldi. IX. yüzyılda Zalavâr merkezli eski 
Pannonia, Karolinglar'ın kontrolü altındaydı ve Salzburg piskoposunun 
misyonerlik bölgesiydi. 


İlk Macarlar?ın bugünkü yurtlarına ne zaman geldikleri tam olarak 
bilinmemektedir. Bir teori, VİL. yüzyılın ortalarında yerleşenlerin önceki 
Avar kalıntılarına kıyasla değişiklik gösteren arkeolojik buluntularının 
Macarlar'a ait olduğunu ileri sürer. Bir başka iddia bu halka ait unsurların 
üç dalgada geldiğine dairdir. Daha yaygın görüşlere göre Macarlar'ın ilk 
grupları, 862'den itibaren Frank ve Baveryalılar'ın yardımcıları sıfatıyla 
geçici olarak Karpat havzasına ulaşmışlardı. 


Fin-Ugur kökenli olan Macarlar anavatanlarından Karadeniz'in kuzeyindeki 
bozkırlara indiler. Bunlar, bir dönem için Don ırmağının ağzında kurulan 
On Ugur birliğinin bir parçasını oluşturuyorlardı (Macarlar'ın Avrupa'daki 
“Hungarian, hongrois, ungarisch” vb. adları bu olguyla bağlantılıdır). IX. 
yüzyılın başlarında Hazar egemenliği altında olan Macarlar yedi kabileye 
bölündüler. Türkler'le çeşitli zamanlarda ve birçok yönden kaynaştılar ve 
doğu komşuları Peçenekler'in baskısıyla batıya doğru göç etmek zorunda 
kaldılar. 895-896'da Arpâd'ın önderliğiyle Karpatlar”ı aşıp Transilvanya”yı 
ve Büyük Ova'yı, 900 yılı civarında Tuna ötesini yurt edindiler. 899*dan 
itibaren Avrupa'nın çeşitli ülkelerine akınlar düzenlemeye başladılarsa da 
hem batıda 


(955: Augsburg yakınındaki Lechfeld'de) hem Balkanlar'da (970) yenilgiye 
uğradılar ve akınlara son verip yerleşik hayata geçtiler. Arpâd'ın torununun 
oğlu Geza Macar boyları arasında birliği sağladı. Ortodoks ve Katolik 
kiliseleri alternatiflerinden Batı Hıristiyanlığı'nı seçti. Roma-Germen 
ımparatorları I ve 11. Otto'dan papazlar istedi ve ailesiyle birlikte kendisi de 
vaftız oldu. Oğlu 1. Istvân (Aziz) 997”de babasının yerine geçti. 1000- 
1001'de taç giyen ilk kral olan I. Istvân Macar Devleti'nin kurucusudur. 
Kısmen yeni toplumsal yapılanmaya, kısmen Katolikliğe karşı çıkan bazı 


grupların ayaklanmasını bastırdıktan sonra Karpat havzasını bütünüyle 
birleştirdi. Kiliseyi iki başpiskoposluğa ve altı veya sekiz piskoposluğa 
böldü, manastırlar kurdu, yasalar çıkardı ve Latince'yi resmi belgelerin dili 
yaptı. 


1301'e kadar devam eden Arpâd hânedanında Istvân”ın ölümünden (1038) 
sonra yirmi üç kral değişti. 1. Lâszl6'nun (Aziz) hükümdarlığı sırasında 
(1077-1095) yayılma devri başladı ve Hırvatistan 1091”de zaptedildi. 
Ülkeyi tehdit eden Peçenek ve Kumanlar'a karşı başarılı savunmada 
bulunuldu. Yeğeni Kâlmân (1095-1116) geçici olarak Dalmaçya'yı ele 
geçirdi, papalıkla ve Bizans'la daha önce gevşeyen ilişkileri sağlamlaştırdı. 
Yeni kanunları, kilise düzenini geliştirmesi ve geniş bilgiye sahip olmasıyla 
ün kazandı. II. Andrâs (1205-1235) Haçlı seferlerine de katıldı. IV. Bela 
zamanında (1235-1270) Macaristan Moğol istilâsına uğradı; Muhi 
yakınındaki yenilginin (1241) ardından pek çok bölge yağmalandı. 
Dalmaçya'ya sığınan kral geri döndükten sonra ülkeyi yeniden takviye etti; 
ayrıca Bosna'yı, Sırbistan'ın kuzeyini ve Bulgaristan'ı hâkimiyeti altına 
aldı. 


Feodalleşme sürecinde XIV. yüzyıla kadar önemli toplumsal değişmeler 
meydana geldi. Serbest ve köle statüsündeki tebaalar arasında mevcut 
farklar giderildi ve homojen bir serf sınıfı oluşturuldu. Bu dönemde serf 
toprak sahibini serbestçe seçebildi ve kullandığı toprak parçasını oğluna 
bırakabildi. Krala bağlı olan yönetici ve hizmetçi gruplarından ve kale 
muhafazasında bulunanlardan asilzadeler ortaya çıktı. Şehirlerde yaşayanlar 
arasında özerklik ve muafiyetlerden yararlanan burjuvalar (kentsoylular) 
oluştu. Transilvanya”'da özel duruma sahip “szekely”ler (sekeller) sınır 
savunmasıyla uğraştı. Halk Hıristiyanlığı kabul etti, yine de Şamanizm'in 
bazı izleri varlığını sürdürdü. Küçük soyluların haklarını korumak için HU. 
Andrâs “altın mühürlü ferman”ını çıkardı (1222). Moğol istilâsı dolayısıyla 
Büyük Ova'da Kumanlar yerleşti. 


1301'de başlayan ve kısa süren iç savaştan, büyük toprak sahiplerinin yarı 
bağımsız hale gelmesinden sonra Anjou sülâlesinden 1. Kâroly 1308'de kral 
seçildi ve 1310'da taç giydi. Derebeyilerin nüfuzunu kırarak devlet 
otoritesini yeniden sağladı. Oğlu 1. Lajos (Büyük) (1342-1382) Macaristan” 
Avrupa çapında önemli bir devlet haline getirdi. Venedik'i yenerek 


Dalmaçya'nın bütününü ele geçirdi, Bosna'nın batı bölgelerini krallığına 
kattı, Kuzey Sırbistan'ı ve Bulgaristan'ı vasal devlet yaptı. 1370'te Polonya 
kralı oldu. Ancak Napoli'ye yaptığı iki seferi de başarısızlıkla sonuçlandı. 
Erkek çocuğu olmadığından ölümünden sonra kısa bir kargaşalık dönemi 
yaşandı. Nihayet damadı Lüksemburglu Zsigmond (Sigismund) tahta çıktı 
(1387-1437). İlk Kosova savaşının ardından Osmanlılar?ın ilerlemesini 
engellemek amacıyla bir Haçlı seferi düzenledi ve Niğbolu'da (Nikâpoly / 
Nikopol) büyük bir mağlübiyete uğradı. Roma imparatoru ve Çek kralı 
olduğu için hükümdarlığının uzun yıllarını Macaristan'ın dışında geçirdi. 
Avrupa politikasında uzlaşmaya öncelik verdi ve papalığın iç mücadelesinin 
sona erdirilmesinde önemli katkısı oldu. 


Adı geçen iki sülâle döneminde iktisadi kalkınma, nüfus artışı, şehirleşmede 
gelişme ve sanatta canlılık görüldü. 1. Kâroly devrinde açılan altın 
madenleri Avrupa'nın en önemli ocaklarından biriydi. XV. yüzyılda bakır 
ocakları ön plana çıktı, sığır ihracatı geniş boyutlara ulaştı. Yerel zanaatlar 
gelişemediği için şehirleşmede büyüme sağlanamadı ve toprak sahibi 
asilzadeler siyasi etkilerini kaybetmediler. 


Daha önce ender toplanan “dieta” denilen meclisler 1439”dan sonra düzenli 
biçimde bir araya geldi ve kralın gücünü büyük ölçüde kısıtladı. Bu 
zayıflama Zsigmond'un damadı Habsburg Albert zamanında (1437-1439) 
başladı ve bebekken taç giydirilen V. Lâszlo (1440-1457) ile soylular 
tarafından Polonya'dan çağırılan I. Ulâszlö'nun (1440-1444) ortak krallığı 
döneminde daha da belirginleşti. İki hükümdar arasında devam eden 
savaşlarda Ulâszlö'nun taraftarı olarak ün kazanan Jânos Hunyadi, 
Osmanlılar'a karşı ilk ciddi başarıları elde ettiyse de (meselâ İzlâdi savaşı 
1443-1444 kışı) kralın da hayatını yitirdiği Varna meydan savaşında ve TI. 
Kosova Muharebesi'nde yenilgiye uğradı. 1446'da nâib seçildi, 1452'den 
itibaren başkumandan sıfatıyla ülkeyi idare etti. Belgrad'da Fâtih Sultan 
Mehmed'e karşı gösterdiği başarılı müdafaayla büyük şöhret kazandı. 
Kuşatmadan az sonra öldü ve küçük oğlu Mâtyaâs, V. Lâszl6'nun ölümünün 
ardından kral seçildi (1458-1490). Onun devrinde Macaristan Krallığı tekrar 
Orta Avrupa'nın önde gelen devleti durumundaydı. Meclisleri tekrar 
nüfuzlu kıldı, ordusunda maaşlı askerler istihdam etti (“kara ordu”), ek 
vergilerle hazinenin gelirini arttırdı. 1468-1474 yılları arasında devam eden 
savaşlarda Bohemya'yı, Silezya'yı ile Lausits”i ele geçirdi. Polonya'yı 


barışa zorladı, Çek kralı unvanını aldı. Viyana ile birlikte bugünkü 
Avusturya'nın bazı bölgelerine ve Çek topraklarına hâkim oldu. 
Osmanlılar”dan Szâva nehrinin güneyine düşen birkaç önemli kaleyi (Yayça 
/ Jajca, Srebermniça / Szrebernik ve Böğürdelen / Szabâcs) ülkesine kattı, 
fakat Osmanlılar'a karşı genelde barışçı davrandı. Sarayı hümanizmin ve 
Rönesans kültürünün merkeziydi, meşhur Corvina Kütüphanesi dönemin 
seçkin koleksiyonlarından birini oluşturuyordu. 


Mâtyâs'tan sonra Jagiellon hânedanına mensup krallar geldi. TI. Ulâszlö 
(1490-1516) 


dış politikada aktif olduysa da asilzadelerin nüfuzundan kurtulamadı. 
1514'te cereyan eden köylü ayaklanması iç düzeni altüst etti. Ulâszlö'nun 
oğlu TI. Lajos (1516-1526) on yaşında tahta çıktı. Uzun bir kuşatmanın 
ardından Belgrad'ın 1521'de Osmanlılar'ın eline geçmesiyle Macaristan 
tarihinde yeni bir safha başladı. 


Osmanlılar'la Macarlar'ın ilk askeri karşılaşması 1375'te oldu. I. Kosova 
Muharebesi”'nden (1389) sonraki olaylar üç grupta toplanabilir. a) 
Osmanlılar'ın ilerleme sağladığı dönemler. 1389-1402'de Macaristan'ın 
tamamına yönelik akınlar başlattılar. 1413-1421”de Sırbistan hariç 
Macaristan'ın yakınında 1402'den önce oluşturdukları nüfuz bölgesini 
yeniden tesis ettiler. 1427-1437*de komşu ülkelerde söz sahibi oldular. 
1438-1442'de Sırbistan'ı geçici olarak alıp her yıl tekrarlanan hücumlarla 
Macar savunma hattını baskı altında tuttular. 1449-1454'te 1443-1448 
savaşlarıyla sarsılan Balkanlar”daki nüfuzlarını pekiştirdiler. 1455-1463”'te 
Sırbistan'ı ve Bosna'yı zaptettikleri gibi Macar ordusunu sürekli sınır 
boylarında beklemeye zorladılar. b) Durumun Macarlar'ın lehine döndüğü 
devirler: 1402-1413'te Bulgaristan hariç Balkan ülkelerinde dolaysız 
Osmanlı bağlılığı sona erdi ve Macarların nüfuzu komşu ülkelerde arttı. 
1422-1427”de aynı etki Balkanlar'da tekrar güçlendi. 1443-1448'de Jânos 
Hunyadı'nın açtığı seferlerle Osmanlılar Macar sınırlarından uzaklaştırıldı 
ve Sırbistan'da, Bosna'da ve Fflak'ta Osmanlı hâkimiyeti gevşetildi veya 
kaldırıldı. Macar ordusu önceki yıllarda Türkler'in fethettiği bölgelerin bir 
kısmını geri aldı. c) 1466-1520 yıllarında daha önce oluşturulan statükonun 
sürdürüldüğü dönem. 


Diplomatik açıdan iki devlet bu sonuncu dönemde genelde barışçı bir 
siyaset izledi. 1483 yılında Kral Mâtyâs ve II. Bayezid tarafından önemli bir 
antlaşma akdedildi ve 1503'te yedi, 1511'de beş yıllık müddetle yenilendi. 
Yavuz Sultan Selim tahta çıktığında görüşmeler sürdürüldü ve 1514'te 
Budın'de, padişahın tasdiki olmadan ilân edilen antlaşmaya tepki olarak 
daha önce sözü geçen Haçlı ve köylü ayaklanması alevlendi. 1521'de 
Belgrad'ın Osmanlılar tarafından alınmasından sonra Macarlar beş yıl 
zarfında sınır boylarındaki kaleleri takviye edip dışarıdan yardım 
sağlanmasına yönelik çalışmalar yaptılar. 1520'de gönderdiği elçisine karşı 
yapılan kötü muameleyi (hapse atılmasını) bahane olarak kullanan Kanüni 
Sultan Süleyman'ın 1526'da ilerleyen ordusu, Pâl Tomori'nin 
yönetimindeki Macar kuvvetlerini Mohaç (Mohâcs) sahrasında 
başlangıçtaki küçük çaplı bir sarsılmanın ardından iki üç saat içinde kesin 
şekilde yendi. Devletin üst düzey yöneticilerinin ve kilisenin 
başpapazlarının çoğu savaşta öldü. Macar Kralı II. Lajos yağmurdan taşmış 
Csele çayında boğuldu. Bu olağan üstü durumda asılzadeler, 1. Ferdinand 
(1526-1564) olmak üzere bir Habsburg ve Transilvanya Voyvodası I. Jânos 
Szapolyai (1526-1540) olmak üzere bir de yerli kral seçtiler. Soylular 
önünde, iki büyük imparatorluk arasında kalarak ülkenin geleceği ve bir 
kısmının da kendi menfaatleri açısından hangisini seçmenin daha yararlı 
olacağı problemi vardı. Bu yüzden Osmanlı himayesini kabul eden I. Jânos 
ile buna karşı çıkan 1. Ferdinand arasında kararsız kalıp sık sık taraf 
değiştirenler oldu. 


1529'da Viyana seferine çıkan Kanüni Sultan Süleyman 1526'da terkettiği 
Budin'e yeniden girdi ve burayı Szapolyai'ya bırakarak yoluna devam etti. 
1532'deki harekât sırasında tekrar Macar topraklarından geçti ve Köszeg'e 
kadar gitti. 1540'ta 1. Jânos ölünce Budin merkezli bir Osmanlı 
beylerbeyiliği kuruldu. 1543 teki seferde Estergon (Esztergom), İstolni 
Belgrad (Sze&kesfehervâr) ve Peçuy (Pecs) gibi önemli şehirler alındı. 
1547”de imzalanan Habsburg-Osmanlı Muahedesi ardından büyük seferlere 
ara verildi, ancak sınır boyundaki çatışmalar sürdü. 1552'de Tımışvar 
(Temesvâr) ikinci vezir Kara Ahmed Paşa tarafından ele geçirildiğinde 
Macar topraklarında bir eyalet daha kuruldu. Kanüni'nin son seferi önemli 
serhat kalesi Sigetvar'ın (Szigetvâr) alınmasıyla neticelendi. Bütün 
Macaristan'ı kontrol edemeyeceğini anlayan Osmanlı yönetimi 
Habsburglar'la 1568 Edirne Antlaşması'nı akdetti. Bununla yirmi üç yıllık 


bir nisbi barış dönemi başladı. Böylece Macaristan'da Habsburglar'ın 
elindeki kısım (tahminen 120.000 km?), Osmanlı hâkimiyeti altındaki 
bölgeleri (yaklaşık 120.000 km?) ve teorik olarak 1. Jânos'un oğlu Jânos 
Zsigmond'un (Türk kaynaklarında İstefan kral), pratikte annesi Izabella”nın 
danışmanları György Martinuzzi (rahip olduğu için Türk belgelerinde 
Brata) ve Peter Petrovics'in idaresinde yarı bağımsız Erdel Prensliği 
(yaklaşık 60.000 km?) ortaya çıkmış oldu. 


1591-1593 yıllarında tekrar alevlenen serhat çarpışmalarının dönüm noktası 
Bosna Beylerbeyi Hasan Paşa'nın Sisak (Sziszek) yakınında uğradığı 
yenilgiydi. On üç yıl hemen hemen aralıksız devam eden ve “Onbeş yıl 
savaşları” denilen bu mücadele büyük zararlara yol açtı. Eğri (Eger) ve 
Kanije'yı (Kanizsa) ele geçiren Osmanlılar buraları eyalet merkezi yaptı. 
1596 Haçova (Mezökeresztes) meydan savaşı Osmanlı zaferiyle bitti, 1604 
civarında Istvân Bocskay'nin I. Rudolf”a karşı başlattığı hareket Habsburg 
kuvvetlerinin Macaristan'ın tamamına sahip olma şansını engelledi. 
Nihayet 1606'da imzalanan Zitvatoruk (Zsitvatorok) Antlaşması 
Habsburglar'la Osmanlılar arasındaki kalıcı barışın temellerini attı. 


Bununla birlikte ülkenin kuzey kesimleri, Otuzyıl savaşları sırasında Gâbor 
Bethlen ve 1. György Râköczi gibi Erdel prensleri tarafından Habsburglar'a 
karşı yürütülen muharebelere ve bunların ardından ciddi tahribata sahne 
oldu. Bu sırada iç problemleri ve doğu seferleriyle meşgul olan Osmanlılar 
bu meselelere karışmadılar. Ancak Köprülüler devrinde 11. György 
Râköczi'nin 1657'de Polonya işlerine izinsiz müdahale etmesi üzerine yeni 
bir Macaristan seferi düzenlendi. Varat (Vârad) alındıktan sonra bir eyalet 
haline getirildi. Aynı zamanda Erdel'de Mihâly Apafi'nin voyvodalığa 
getirilişiyle (1661-1690) Osmanlı idaresine daha sıkı bir şekilde bağlı olma 
dönemi başladı. Habsburg tepkisine karşılık olarak 


Osmanlı ordusu 1663'te Uyvar'a (Üjvâr) doğru yürüdü ve kaleyi zaptetti 
(uzun ömürlü altıncı Macar vilâyeti burada kuruldu). 1664 başında Miklös 
Zrinyi Peçuy'a kadar ilerledi, Ösek (Esz&k) Köprüsü'nü ateşe verdi, fakat 
Kanije'yi ele geçiremedi. Aynı yılın ağustosunda Raimundo Montecucolli 
kumandasındaki Habsburg güçleri, Sadrazam Köprülüzâde Fâzıl Ahmed 
Paşa ordusuna St. Gotthard'da (Szentgotthârd) galip geldi. Ardından 
akdedilen Eisenburg (Vasvâr) Muahedesi Osmanlılar'ın lehine olduğu için 


büyük memnuniyetsizlik meydana getirdi. O kadar ki birkaç soylu 
padışahla ittifak yapma yolları aradı. Bu komplo çekirdek halinde iken kanlı 
şekilde bastırıldı, fakat 1672'den itibaren silâhlı örgütlenme daha geniş 
çapta yeniden başladı ve sonuçta Imre Thököly önderliğiyle Kuzey 
Macaristan'da bir prenslik (Türkçe'si: Orta Macar) kurulmasına yol açtı 
(1682). Bununla ülke 1685'e kadar dört parçaya bölündü. 


Osmanlı gerilemesiyle neticelenen Il. Viyana Muhasarası'ndan (1683) 
hemen sonra Estergon, 1685'te Uyvar, 1686'da Budin müttefik hıristiyan 
güçlerin eline geçti. Devam eden ağır savaşlar Zenta mağlübiyetiyle sona 
erdi (1697). 1699 Karlofça Antlaşması gereğince Tisza-Maroş nehirleri 
arasındakı bölge hariç Macaristan 1. Leopold'un hâkimiyeti altına girdi, 
Transilvanya ayrı birim olarak yönetildi. 


Osmanlı döneminin Macaristan tarihindeki yeri kısaca değerlendirilecek 
olursa toprakların beşte ikisinde yabancı bir sistemin uygulanması daha 
önceki tabii gelişmeleri aksattı. Eski dini ve dünyevi yönetici kesimi bu 
bölgelerden ayrılmak zorunda kaldığı için halk bir anlamda sahipsiz kaldı. 
Gerçi dini, içtimai ve iktisadi hayata fazla karışılmadı, yine de ekonomi eski 
hızıyla ilerleyemedi. Batı, Güney ve Kuzey Avrupa ile gerçekleşen ticari 
ilişkilerde, özellikle sığır ihracatında canlılık devam ettiyse de başka 
alanlarda durgunluk veya gerileme baş gösterdi. Nüfus sayısı ve 
Macarlar'ın toplum içindeki oranı olumsuz yönde etkilendi. 


1699”dan sonraki yeni durum da bazı soylular ve kesimler için huzur ve 
rahat getirmedi. Memnun olmayanlar ülkenin kuzeydoğusunda toplandılar. 
Bunların başına 1703'te Polonya'dan dönen Il. Ferenc Râköczi geçti. 
Askeri açıdan aslında ümitsiz, ılk aşamasında bazı başarılar da kazanan ve 
yine birçok hasara sebep olan ayaklanma 1711'de Szatmâr Muahedesi'yle 
sona erdi. 


1716-1717 yıllarında Timışvar bölgesi de Fugen von Savoya tarafından 
zaptedildi. Savaş sırasında Fransa'da bulunan Il. Ferenc Râköczi, LI. 
Ahmed tarafından davet edildi. Geldiğinde ise ondan beklenecek katkıya 
artık gerek kalmamıştı, buna rağmen Tekirdağ'a gönderilerek ölünceye 
kadar orada kaldı ve kendisine maaş verildi. 1718 Pasarofça Antlaşması 
Osmanlı açısından büyük kayıplar içerdi. Bu durum, 1738-1739 


savaşlarında ve Belgrad Muahedesi'nde Habsburglar?'ın aleyhine değişti. 
Bundan sonra Macaristan'da yetmiş yıllık bir sükünet ve bunun neticesi 
olarak bir kalkınma devri yaşandı. Habsburglar bazı açılardan gelişmeyi 
engelledilerse de batıdan gelen etkilerden esinlenen aydınlar ve halk 
ekonomik ve kültürel alanda yenilikleri benimsedi. Fransa İmparatoru |. 
Napolyon ülkeden geçtiğinde 1809'da Györ yakınında eski sisteme göre 
son defa toplanan soylular ordusunu yendi. Habsburg Kralı 1. Ferenc'in 
tepki doğuran iktisadi tedbirlerinin ardından 1825 meclisiyle Macar reform 
hareketleri başladı. Bu canlı dönemin en önemli şahsiyetleri arasında 
1825'te Macar Bilimler Akademisi'ni kuran, Avrupa'da gördüğü pek çok 
çağdaş müessese ve uygulamayı ülkesine aktarmak isteyen Kont Istvân 
Szechenyı ve bütün hürriyetçi ıslahatları destekleyen, Viyana'dan kopmayı 
önemseyen Lajos Kossuth bulunuyordu. Ekonomik ve toplumsal 
kalkınmayı milli bağımsızlık veya özerklik ilkesiyle birlikte gerçekleştirme 
çabaları vardı. Macarca'nın özleştirilmesi ve resmi dil olarak kabul edilmesi 
(1844) kültür hayatına zenginlik kazandırdı. 


1848 ayaklanmaları Macaristan'a da yayıldı. 15 Mart günü Peşte'de patlak 
veren olayların neticesi olarak başında Kont Lajos Batthyâny'nın yer aldığı 
Macar hükümeti kuruldu. Ancak Avrupa'daki ihtilâller bastırıldıktan sonra 
ve kısmen Viyana'nın kışkırtmasıyla belirlenen azınlık hareketleri savaşla 
neticelendi. Hürriyet savaşı ılk aylarda parlak başarılar getirirken daha 
sonra Habsburg-Rus ittifakının kuvvet üstünlüğüne mukavemet edilemedi. 
13 Ağustos 1849”da başkumandan Artur Görgey, Vilâgos'ta Ruslar'a teslim 
oldu. İmparator Franz Josefin kararıyla Peşte'de ilk başbakan Lajos 
Batthyâny, Arad'da on iki general ve bir binbaşı idam edildi. Kadınlar dahil 
olmak üzere pek çok kişi hapse atıldı, başkaları ölüm cezasına çarptırıldı. 
Lajos Kossuth ve yanındakiler Osmanlı topraklarına sığındılar. Osmanlı 
topraklarında kalanları bütün isteklere rağmen padişah iade etmedi. Bazı 
önde gelenler İslâmiyet'i kabul ettiler ve Osmanlı ordusunda görev aldılar. 
Kossuth ile çevresi Kütahya'ya yollandı ve bir buçuk yıl orada kaldı. 
Yüzlerce kişi onun ayrılışından sonra Türkiye'yi vatan kabul etti. 


1850'de askeri-hukuki öç alma yerine sivil istibdat uygulanmaya başlandı. 
Bazı reformlar da gerçekleştiren (meselâ 1853'te serfliğin nihai kaldırılışı) 
İçişleri Bakanı Alexander Bach'a ve yönetimine karşı Macar halkı pasif 
direniş politikası izledi. Bunun ve Ferenc Deâk'ın takındığı ölçülü siyasetin 


neticesi olarak 1867'de iki ülke arasında bir uzlaşma meydana geldi. 
Avusturya-Macaristan monarşisi ortaya çıktı. Ardından ülkede yeni bir 
kaynaşma ve gelişme dönemi yaşandı. Özellikle 1873'te Buda, Obuda ve 
Pest'ten birleşen başşehir Budapest'te (Budapeşte) görülmedik çapta 
ınşaatlar yapıldı. Bu heyecan il merkezlerine de yayıldı. Yurt edinmenin 
bininci yıldönümü 1896'da büyük şenliklerle kutlandı. Kültürel 
etkinliklerin yanı sıra tarihle ilgili bir hayli eser yayımlandı. 


I. Dünya Savaşı'na Macaristan ister istemez Avusturya yanında girdi. Kont 
Istvân Tisza başbakanlığı sırasında iç düzeni koruyup ülkenin birliğini 
sağlayabildi. Daha sonra işler kontrolden çıktı. Merkezi devletlerin 
mağlübiyeti anlaşılınca monarşiye karşı duygular kuvvetlendi ve bir sola 
kayış gerçekleşti. 31 Ekim 1918'de “pat çiçeği devrimi” neticesinde radikal 
görüşlü Kont Mihâly Kârolyi başbakan oldu ve ardından halk cumhuriyeti 
ilân edildi. Kârolyı ilk olarak geçici, 11 Ocak 1919'da asli cumhurbaşkanı 
seçildi. Hükümet söz verdiği toplumsal ve siyasal reformları hazırladığı 
sırada ülkede huzursuzluk arttı. 


Bu durumda Sovyetler Birliği'nden yardım sağlayacağını vaat eden 
komünist Bela Kun (esas soyadı Kohn) önderliğiyle proleter diktatörlük 
(Sovyet Cumhuriyeti) ilân edildi. 121 gün süren bu dönem şiddet eylemleri 
dışında askeri alanda -Çekler'e karşı elde edilen başarılar hariç- yenilgiler 
getirdi. Kun ve çevresi Viyana'ya kaçtıktan üç gün sonra Romanya ordusu 
Budapeşte 'yı işgal etti. 


Miklös Horthy'nin yanında toplanan ve bazı yerlerde komünistlerden 
intikam alan güçler İtilâf devletleri onayıyla 16 Kasım 1919”da 
Budapeşte'ye girebildi. I Mart 1920'de Horthy kral nâibliğine getirildi. 4 
Haziran günü imzalanan Trianon Antlaşması gereğince Macaristan toprak 
ve insan kaybına uğradı. Hırvatistan hariç 263.000 km”'lik arazisinin üçte 
ikisi, aralarında üç milyondan fazla Macar olmak üzere nüfusunun “o 60'1 
sınır dışında kaldı, ordusu 35.000 kişiye indirildi. 1920-1938 yılları 
arasında bir yandan istikrarı sağlama, öte yandan Trianon Muahedesi'nin 
yeniden gözden geçirilme çabaları sürdürüldü. Hayat seviyesinde belirli bir 
yükseliş hissedildi. Dış politikada Macar isteklerini Almanya ve kısmen 
İtalya destekledi. Onların sayesinde 1938-1941 arasında Viyana kararları 
çerçevesinde bir kısım topraklar iade edildi. Dönemin ileri görüşlü 


siyasetçisi olup barışçı politikalar izlemek isteyen Kont Pal Teleki, 
Yugoslav-Alman ihtilâfı çıkınca ve Macaristan müdahaleye zorlandığında 
ıntıhar etti (Nisan 1941). Macaristan TI. Dünya Savaşı'na 26 Haziran 
1941'de girdi. 


Hükümetini 9 Mart 1942'de kuran Miklös Kâllay, 11. Macar ordusunun 
cepheye sevkedilmesini kabul etti, yahudilere karşı bir kanun çıkardı ve 
solcu muhalefete sert davrandı. Ancak Don yenilgisinden sonra ülkenin 
manevra alanını genişletmeye çalışarak savaştan çıkma yollarını aradı. 
Bunun neticesinde 9 Eylül 1943'te İngiliz hükümetinin sunduğu mütareke 
antlaşmasının metnini kabul etti. Fakat 19 Mart 1944'te Almanlar devreye 
girdiler ve Kâllay ailesiyle birlikte Türkiye Cumhuriyeti elçiliğine sığınmak 
zorunda kaldı. Bundan sonraki sağcı hükümetler Almanlar'ın isteklerini 
yerine getirdiler. Yüzbinlerce Macar yahudisi toplama kamplarına 
gönderildi. Macaristan'a giren Rus ordusu 4 Nisan 1945'te Alman etkisini 
sona erdirdi. 


Sovyet işgalcilerinin sayesinde komünistler iktidarı ele geçirip 1956'ya 
kadar Moskova'yı taklit ederek parti diktatörlüğü uyguladılar. Halkın çeşitli 
kesimlerini sistematik şekilde ruhen ve maddeten kırmaya çalıştılar. 
1950'ye kadar 60.000 kişı mahkemeye verildi; bunlardan 189'u idam edildi, 
10.000”'den fazlası hapse atıldı, kamplara gönderildi. Macaristan 1949*da 
Komekon'un, 1955'te Varşova Paktı'nın üyesi oldu. Aşırı baskılar 23 Ekim 
1956 tarihinde halk ayaklanmasına yol açtı. Imre Nagy tarafından bir 
koalisyon hükümeti kuruldu ve demokratikleşme başladı. Ülke Varşova 
Paktı'ndan çıkarak tarafsız bir devlet olmak istedi. Ancak Ruslar, Jânos 
Kâdâr'ı ve Ferenc Münnich'i Moskova'ya çağırdıktan sonra 4 Kasım günü 
müdahale ettiler ve tanklarıyla bu özgürlük hareketini bastırdılar. Yeni 
kurulan Macar Sosyalist İşçi Partisi'nin genel sekreterliğine getirilen Kâdâr, 
Imre Nagy ve yandaşlarının bir kısmının idam edilmesini kabul etti. 1960'a 
kadar oldukça sıkı bir rejim uygulandı. Daha sonra belirli bir yumuşama 
başladı. 


Sovyetler Birliği'nde gerçekleşen âni değişmelerin ardından Macaristan'da 
da hızlı gelişmeler oldu. Kâdâr görevden uzaklaştırıldı, yerine Kâroly Gr6sz 
partinin genel sekreteri oldu. 1989 yazına kadar Doğu Bloku çöktü. 23 
Ekim 1989 tarihinde halk cumhuriyeti yerine Macaristan Cumhuriyeti ilân 


edildi. 12 Mart 1999*da Macaristan NATO'nun tam üyesi oldu. 12 Nisan 
2003'te yapılan halk oylaması ülkenin Avrupa Birliği'ne girmesini onayladı 
ve dört gün sonra Atina'da katılma antlaşması imzalandı. 


HI. ÜLKEDE İSLÂMİYET 


Macaristan topraklarında İslâm'la alâkalı en eski izler Avar dönemine 
rastlar. Macarlar”la ilgili ilk yazılı izler, Ceyhâni'ye atfen İbn Rüste ve 
Gerdizi'nin yanında Belhi'nin coğrafya kitabından esinlenen İstahri ve İbn 
Havkal, Muhammed b. Müsâ el-Hârizmi ve Ebü Ubeyd el-Bekri gibi 
seyyah ve tarih yazarlarının eserlerinde, ayrıca Hudüdü'l-“âlem”de bulunur. 
Daha sonraki dönemlere ait kayıtlar Mes'üdi'nin ve Ebü Hâmid el- 
Gırnâti'nin kitaplarında yer alır. IX ve X. yüzyıllarda Arap kuyumcularının 
Macaristan'a yerleşmiş olduğu birkaç metal kabartmadan anlaşılır. Pecs 
şehrinin erken hıristiyan kiliselelerindeki IX veya XTI. yüzyıldan kalma küfi 
yazısını anımsatan motifler yine İslâm'ın etkisine tanıklık eder. Macaristan 
krallarının X. yüzyılda Mısır'da yapılan necefli asâsı yine ekonomik- 
kültürel ilişkilerin önemini gösterir. 


Macar Krallığı topraklarında yaşayan müslümanların genel adları 
“iszmaelita” (Hz. İsmâil neslinden olan), “böszörmeny” (“müslüman”ın 
Farsça'dan türetilen şekli) veya “szaracen” (Latince “saracenus”tan) idi. 
Doğudan, çoğunlukla Horasan'dan gelen müslümanlar “kâliz” (Hârızm'ın 
Alanlar'ın dilindeki Hâliz biçiminden) olarak adlandırılırdı. XTII. yüzyılın 
sonuna kadar başka yerlerden de gelen müslümanlar bir yandan askeri 
hizmetler, öte yandan vergi tahsıldarı, tuz inhisarı işletmecisi, sarraf ve 
sikkezen olmak üzere ekonomik görevler ifa ettiler. Son meşguliyetlerinin 
en ilgi çekici örneği Kral IV. Istvân'ın her iki yüzünde Arap yazısı taşıyan 
bir sikkesidir. Bu ilk dönem müslümanları zamanla hıristiyan dinini kabul 
edip kayboldular. Hâtıralarını birkaç yer adı günümüze ulaştırmıştır. 


Osmanlı idaresi döneminde XVI. yüzyılın ikinci yarısında Ortaçağ 
Macaristan'ı topraklarına tahminen 50.000 kadar müslüman sevkedildi. 
Bunların çoğu Balkan kökenli askerdi ve çok az miktarda din değiştirmiş 
Macar bulunuyordu. Vergi toplama ve askeri harekât dışında kalelere 
kapandıkları için yerlilerle olan münasebetleri oldukça kısıtlıydı. XV. 
yüzyılda sivil unsurun sayısı biraz arttı ve münasebetler daha yakınlaştı. 


Osmanlı gerilemesi sırasında müslüman unsurların büyük çoğunluğu 
genelde en yakın merkeze taşınmak suretiyle memleketi terketti, yalnız 
Eğri”de önemli bir grup, Sigetvar”da ve bir iki başka şehirde az miktarda 
kişi kaldı. Daha sonra bunların hepsi hıristiyan oldu. 


Osmanlı kültürünün yayılışı ve etkisi açısından Macaristan diğer Avrupa 
bölgelerine göre farklı özellikler gösterir. Rumeli'ye göre burada hâkimiyet 
dönemi daha kısa sürdü ve bu sebeple tesirler daha az ve önemsizdi. 
İstanbul?dan olan uzaklık da belirleyici bir unsur oldu, pâyitahtın taklit 
edilmesine buralarda daha az çaba sarfedildi. Aynı zamanda Osmanlı 
kültürünü yayabilen kişiler buralara az sayıda geldiler. Bazı istisnalar da 
vardır; medrese hocaları, tekke şeyhleri ve önemli maliye mevkilerinde 
hizmette bulunanlar arasında imparatorluğun yüksek kültürüne vâkıf olan 
kişilere rastlanabilir. Yalnız bunların Macar halkına olan etkisini tahmin 
etmeye yarayacak herhangi bir bilgi yoktur. 


Kültür alanlarından dikkati en kolay çeken kalıntılar mimari eserlerdir (aş. 
bk.). Macaristan'daki Osmanlı mimarisi menşe açısından iki büyük gruba 
ayrılabilir: Orijinal Osmanlı binaları ve daha önceki yapılardan bozulan 
Osmanlı binaları. Bu iki kategoriden hangisine daha fazla eserin 


düşmüş olduğunu tam olarak tesbit etmek imkânsızdır; ancak kalelerin çoğu 
yeniden yapılmış değildi, hatta camilerin bir kısmında da minber eski 
kilisenin duvarına oyuldu. Müslüman ibadet yerleri, türbe, hamam ve 
kaplıcalar genellikle orijinal Osmanlı yapılarıydı. Başta idari merkezlerde 
ınşa edilen bu binaların sayesinde çağdaş gravürlerde de görülebildiği gibi 
XVI ve XVII. yüzyıllarda birçok yerde şehir görüntüsü bir hayli değişmiş 
olmakla beraber minarelerle bezenmiş bu manzara kalıcı olamadı. 
Osmanlılar ayrıldıktan sonra öncelikle minareler yıkıldı, ardından diğer 
özgün yapıların çoğu bazan dikkatsizlikten, XIX. yüzyılda ise şehir 
planlaması sebebiyle harabe haline geldi veya kaldırıldı. Vurgulanması 
gereken nokta, Osmanlı mimarisinin Macar mimarisini sözü edilen 
dönemde etkilememiş olmasıdır. Bugünlere kadar gelebilen Osmanlı 
dönemi eserleri muhafaza edilmektedir. Ilıcaların bazıları günümüzde de 
faaliyet göstermekte ve belirli anlamda yapıldıkları devrin banyo kültürünü 
devam ettirmektedir. Osmanlı sokak dokusundan Peçuy şehrinde tepelere 
tırmanan bölge -tabii evler değiştirilerek-günümüze kadar korunmuş olan 


tek misaldir. 


Edebiyat alanında bir iki Macar şair ve yazarı Osmanlı kültüründen 
etkilendi. Bu bakımdan en dikkat çekici örnek XVI. yüzyılın en büyük 
Macar şairi Bâlint Balassi”dir. Türkçe'yi de bildiği var sayılan şair serhat 
âşıklarından bazı şarkılar duymuş olmalıdır, çünkü Macarca yazılan iki 
şiirinin hangi Osmanlı melodisine veya güftesine dayanarak söylenmesi 
gerektiğini açık bir şekilde belirtmiştir. Ayrıca “Macarca'ya Çevrilen Birkaç 
Türk Beyti” başlığı altında dokuz parça topladı. Son zamanlarda Balassi'nin 
kullandığı şarkı ve beyitlerin Türkçe orijinallerinden dördü tesbit edilmiştir. 
Macarca'ya çevrilen belki de en mühim Osmanlı eseri Ahmed Bican'ın 
Envârü'l-âşıkın'ıdir. Çeviri, Erdel Prensi Gâbor Bethlen'in tercümanı ve 
kâtibi Jânos Hâzi tarafından 1624 yılında hazırlanarak iki yıl sonra Osmanlı 
toprakları dışında Kassa şehrinde bastırılmıştır. Osmanlı ordusunda 
kullanılan sazlar ve çalınan parçalar yabancı olmakla beraber zamanla bazı 
etkileşimler meydana geldi. Macarca'da “Türk düdüğü” denilen zurna bu 
tesirin en önemli örneğidir. 


El sanatlarından halıcılık ürünleri başta Transılvanya'ya olmak üzere X VTİ. 
yüzyılda Anadolu'dan geldi ve daha çok Luther mezhebine bağlı Protestan 
kiliselerine asıldı. Bu halıların bir kısmı uluslararası literatürde de 
Transilvanyalı olarak bilinmektedir. Değerli Gördes, Uşak ve Lâdik 
halılarından zamanla Budapeşte Tatbiki Sanatlar Müzesi'nde dünya çapında 
zengin bir koleksiyon meydana gelmiştir. Bu cins halıların taklıtlerinin 
yapılmasına çok daha geç, yani Avrupa'da İran halıları moda olduktan 
sonra başlanmıştır. Kilimlerdeki motifler ise ülkenin güneyinde halk 
dokumalarında ve oralarda imal edilen “Torontâal halıları”nda daha önceki 
dönemlerden itibaren yansıtılmaktadır. 


Tüfek, topuz ve kılıç cinsleri arasında şekil, süsleme motifleri bakımından 
Osmanlı türdeşlerine şaşırtıcı ölçüde benzeyenler vardır. Çanak 
çömlekçilikte yine kısıtlı olmakla beraber süsleme motiflerinin bazılarını 
Macar halk sanatçıları kullandılar. Osmanlı çinilerinden başta Erdel 
prenslerinin siparişi üzerine XVII. yüzyılda belirli miktarda mal gelmiştir. 
Bunlardan 1. György Râköczi tarafından Macaristan toprağında bulunan 
Sârospatak Kalesi için getirtilen özel motifli çinilerin kalıntıları en güzel ve 
en iyi bilinen numunelerdir. Nakışlar ve el işlemeleriyle ilgili olarak da iki 


gruptan söz edilebilir. Osmanlı sarayı nakışlarından özellikle Esterhâzy 
hazinesi diye bilinen koleksiyonda güzel örnekler vardır. Çeşitli vesilelerle 
bu önemli asilzade ailesinin eline geçen çadır, raht ve başka eşyalar daha 
sonra Budapeşte Tatbiki Sanatlar Müzesi'ne intikal etmiştir. El 
işlemelerinin daha basıt türleri ya Kalvin mezhebine bağlı Protestan 
kiliselerinde süs örtüsü olarak kullanılmıştır ya da motifleri esas alınarak 
bazı bölgelerde taklit edilmiştir. Bazı asilzadelerin şatolarında el işlemesini 
yapan Türk kadınları da belgelerde anılır. 


Yemek kültüründeki etki Balkanlar'a nazaran oldukça küçüktür. 
Yiyeceklerden yufka türü hamur işi, pide, tarhana ve dolmalar popüler oldu. 
İçeceklerden ise başta kahve gelir. Şarapçılıkta kırmızı şarap veren üzüm 
cinsleri, kuru üzüm ve pekmez yaygınlaştı. Keyif verici bitkilerden tütün, 
uyuşturuculardan maslak bitkisi X VI. yüzyıldan beri ülkede tesbit edilebilir. 
Meyvelerden kayısı XVII. yüzyılın ilk yarısından itibaren, bir armut türü ise 
biraz daha sonra zikredilir. Birkaç bitki, baharat ve çiçek cinsi yine Osmanlı 
döneminde getirilmiştir. 


Avusturya-Macaristan monarşisi döneminde ülkedeki müslümanlardan 
bazıları XIX. yüzyılın ikinci yarısında Budapeşte'ye yerleştiler. Ayrıca 
Osmanlı tebaasından zanaatçı, tüccar ve öğrencilerden küçük bir koloni 
meydana geldi. Bosnalı grubun başında Hüseyin Hilmi Duriç, Türkler'in ise 
İstanbul'dan gönderilen Abdüllatif Efendi bulunuyordu. Ruhani önderlik 
için bu iki kişi ve bir Macar yahudi dönmesi olan Abdülkerim Germanus 
arasında tartışmalar başladı, nihayet Duriç öne çıktı. 1916 kanunları 
gereğince İslâmiyet ikinci derecede kabul edilen dinler arasına girdi. 1. 
Dünya Savaşı'ndan sonra ülkedeki müslümanların durumu sarsıldı. 
Bosnalılar”dan 500 kişi kaldı. Bunlar zamanla eridiler ve son temsilcileri 
1977'de öldü. Ayrıca Türkiye'den yeni öğrenciler geldi, ancak bunların dini 
ihtiyaçlarıyla resmen uğraşılmadı. Yine de 1930'larda Budapeşte'de bir 
cami inşaatı için uluslararası girişimlerde bulunuldu, fakat plan 
gerçekleşmedi. Bayramlarda Gül Baba Türbesi yanında toplanıldı, kurban 
kesildi. 1960'larda Sovyetler Birliği'nin desteklediği Arap ülkelerinden 
Macaristan'a öğrenci gelmeye başladı. Bunlardan birkaçı evlenip burada 
kaldı. 1989'dan bu yana hem Türkiye hem başka İslâm ülkelerinden geçici 
veya kesin yerleşenler vardır. 


İki cemaati olan bu tür yabancı asıllı ve ikinci nesil Macar uyruklu 
müslümanların sayısı hakkında resmi rakam yoktur, herhalde birkaç binden 
fazla değildir. İhtidâ eden Macarların sayısı ise yok denecek kadar azdır. 
Müslümanların Budapeşte'de ufak bir kapalı musallâsı vardır; ayrıca 
Yugoslavya'daki savaşlar sırasında ülkeye kaçan Sünniler'e 1975'te 
Türkiye Cumhuriyeti tarafından donatılan P€cs Yakovalı Hasan Paşa Camii 
belirli günlerde açıktı. 


IV. MACARİSTAN'DA İSLÂM ARAŞTIRMALARI 


Macaristan'da İslâm araştırmaları beş gruba ayrılır: a) İslâm'la alâkalı genel 
tetkikler; b) Arap diliyle ilgili ve Macarlar?'ın eski tarihine değinen Arapça 
eserlere ait incelemeler; c) Osmanlı tarihini konu edinen çalışmalar; d) 
Türkoloji”'nin diğer İslâmi yönleri hakkındaki araştırmalar; e) İranistik 
alanında sürdürülen incelemeler. 


a) İslâm dinine karşı bir nevi merak Osmanlılar'ın ilerlemesiyle doğdu. XV. 
yüzyılda yaşayan ve Türkler'e Erdel”de esir düşen Georgius de Hungarla, 
Müslümanlık hakkında oldukça ayrıntılı ve tarafsız bilgi verdi. Daha 
sonraki benzer eserlerde bu yaklaşım olumsuz yönde değişti, yine de 
Ahmed Bican'ın eserinin çevirisi istisnaların var olduğunu gösterir. İlmi 
nitelik taşıyan çalışmalardan XVUI-XIX. yüzyıllardan itibaren 
bahsedilebilir. Öncülük, Viyana'da yaşayan ve İmparator Il. Josef 
hizmetinde bulunan Ferenc Dombay'nindir (6. 1810). Altı yıl Fas'ta kalarak 
Fas şeriflerinin tarihi, Arap, İranlı ve Türkler'in felsefesi, Fas sikkeleri ve 
Fas Arap ağızları hakkındaki çalışmalarını tamamladı. Sonraki dönemin en 
önemli ve dünya çapında ün kazanan kişiliği, İslâm'a dışarıdan baktıysa da 
onu her yönüyle keşfetmek isteyen Ignâc Goldziher'dir. Ondan daha kısıtlı 
bilgi sahibi, Edebiyat Fakültesi'nde 1873'te açılan Sâmi Dilleri 
Bölümü'nün kurucusu, 1874”e kadar Katolik papazı, ardından Üniteryen 
mezhebine geçen Peter Hatala Mohamed elete &s tana (Muhammed'in 
hayatı ve öğretisi) başlıklı bir kitap neşretti. Ardından Berlin'de faaliyet 
gösteren Mârton Schreiner, Mu'tezile ve Eş'ari üzerine çalıştı. Jânos 
Kresmârik başta Türkiye'de olmak üzere İslâm ceza hukuku üzerinde 
durdu. İki dünya savaşı arasında İslâm âlemiyle olan ilişkilerde Gyula 
(Abdülkerim) Germanus aktif rol oynadı ve tanıtıcı nitelik taşıyan kitapları 
(meselâ Allah akbâr) geniş kitlelere ulaştı. 1945'ten sonraki nesilden, 


Helenistik efsanelerinin ve önceki dini inançların İslâm”dan sonra ne 
şekilde devam ettiğini 1983'ten beri Arap bölümü başkanı Sândor Fodor 
incelemektedir. Miklös Maröth eski Yunan, Latin ve Arap dünyasının 
etkileşimini çeşitli vesilelerle ele aldı (meselâ Ibn Sina und die 
peripatetische Aussagenlogik, Budapest-Leiden 1989; Die Araber und die 
Antike Wissenschaftstheorie, Budapest 1994). Özellikle ilk çalışmalarında 
dönemin hâkim ideolojik yaklaşımından esinlenen Röbert Simon son 
zamanlarda İbn Haldün'u irdeledi (Ibn Khaldun, History as Science and the 
Patrimonial Empire, Budapest 2002) ve Kur'ân-ı Kerim'in açıklamalarla 
bilimsel Macarca çevirisini hazırladı (bu alanda önceki denemeler 1831'de 
Imre Buziday-Szedlmayer ve György Gedeon tarafından Latince'den, 
1854'te Istvân Szokolay tarafından belli olmayan bir dilden yapılmıştır; 
ayrıca Balâzs Mihâlffy dini ihtiyaçları karşılayan bir tercüme 
yayımlamıştır). İslâmi tedkikler açısından son gelişme, Peter PâAzmâny 
Katolik Üniversitesi bünyesinde bir Arap Filolojisi Bölümü'nün açılması ve 
Avicenna (Ibn Sina) Ortadoğu Araştırmaları Enstitüsü'nün 2002'de Miklös 
Maröth başkanlığında kurulmasıdır. 


b) Goldziher'in ölümünden iki yıl sonra Sâmi Dilleri Bölümü başkanlığına 
yine bir Katolik papaz, Mihâly Kmoskö tayin edildi. İlmi faaliyetinin 
merkezinde eski Süryâni belgelerinin neşredilmesi dışında Macar tarihinin 
Arapça kaynakları yer aldı. Ardından tahsilini Hollanda'da bitiren ve 
aslında Kalvenci bir din adamı ve eski bir şarkiyatçı tipi olan Kâroly 
Czegledy bu konuya ağırlık verdi. Tamâs Ivânyi ve Kinga Devenyı, VT- 
IX. yüzyıl Arap dil biliminin çeşitli sahalarında kapsamlı incelemeleri 
sürdürmektedir. 


c) Osmanlılar'la ve Osmanlı tarihiyle uğraşma ilk zamanlarda zorunlu bir 
birlikte yaşamanın yan ürünü olarak ortaya çıktı. Bazan kendi isteği 
üzerine, fakat sık sık esir veya köle sıfatıyla imparatorluğun topraklarına 
ulaşan Macaristan Krallığı'nın tebaaları döndükten veya kurtulduktan sonra 
kısmen hâtıralarını, kısmen duyduklarını kaleme alıp çeşitli nitelikte eserler 
yazmışlardır. Ayrıca Macar vak'anüvislerinin tarihlerinde XV. yüzyıldan 
itibaren Türkler'e atıflarda bulunulur. Macaristan tarihinin organik bir 
parçasını oluşturan Osmanlı dönemi hakkında ilmi denilebilecek ilk 
çalışmalar XVII. yüzyılda meydana gelmeye başlar. Bu alanda en önemli 
deneme Sâmuel Decsy'nin üç bölümlük Osmanografia”'sıdır. Bu erken 


devrin Türkçe de bilen temsilcisi, değerli belgeler neşreden ve Budin'e 
tayın edilen beylerbeyilerin ad listesini kısmen Osmanlı tarih yazarlarına 
dayanarak hazırlayan Antal G&vay'dir. Osmanlı kronik ve belgelerinin ilk 
tercümeleri, Pâzmâny Üniversitesi'nde ilk defa Türkçe / Osmanlıca dersler 
veren Jânos Repiczky tarafından gerçekleştirildi. Yine bu dönemde tapu 
defterlerinden, belki de dünya çapında bile ilk örnekleri Âron Szilâdy'nin A 
defterekröl (defterler hakkında) adlı eserinde 1872'de neşredildi. Çeşitli 
Osmanlı belgelerinin yayımlanmasında Sândor Szilâgyi ve Antal Velics'in 
de küçümsenemez payı vardır. Imre Karâcson hem vak'anüvis tarihlerinin 
hem belgelerin Macarca'ya aktarılmasında büyük rol oynadı. Sürdürülen 
çalışmaların ciddiyeti açısından 1870 yılında kurulan Türkoloji bölümünün 
büyük katkısı oldu. Buraya tayin edilen Armin (Arminius) Vâmbery'nin 
daha çok bir dilci olmakla birlikte Osmanlı tarihiyle ilgili eserleri de vardır. 
J6zsef Thüry de her iki alanda eser verdi. Bunlardan Osmanlı tarihi 
hakkında olanları daha kalıcıdır. 1914'te başlayan Gyula Nemeth 
döneminde bir süre için dil çalışmaları ön plana çıktıysa da Lajos 
Fekete'nin bölüme getirilmesiyle (1939) denge tekrar kuruldu. Fekete'nin 
ölümü üzerine bütün Osmanlı tarihi derslerini Türk Tarih Kurumu'nun şeref 
üyesi olan Gyula Kâldy-Nagy 


devraldı. Bu hoca emekliye ayrıldıktan sonra yine kürsünün bünyesinde 
kaldı, bölüm başkanlığını ise Geza Dâvid üstlendi. Fekete'nin milletlerarası 
Osmanlı araştırmaları için verdiği en değerli hizmet paleografya alanında 
kaleme aldığı kitaplardır. Kâldy-Nagy ise tapu tahrir defterlerini ve başka 
dokümanları titiz yayımlamasının yanı sıra özellikle Kanüni Sultan 
Süleyman'a ve çağına ilişkin tarihi eserleriyle tanınmaktadır. Osmanlı tarihi 
tedkiki açısından önem taşıyan diğer bilimsel kuruluşlar arasında Macar 
Bilimler Akademisi'nin Tarih Enstitüsü (Klâra Hegyı, Pâl Fodor), ELTE 
Üniversitesi Tarih Bölümü (Amerika Birleşik Devletleri'ne gidinceye kadar 
Gâbor Agoston), Macar Bilimler Akademisi'nin Dil Bilimi Enstitüsü 
(György Hazal), Macar Milli Arşivi (Elöd Vass), Macar Milli Müzesi 
(bolya Gerelyes), Tatbiki Güzel Sanatlar Müzesi (Emese Pâsztor), Szeged 
Üniversitesi Altaistik (Mâria Ivanics) ve Tarih Bölümü (Sândor Papp) 
anılabilir. 


d) Türkoloji'nin çeşitli alanlarında Nemeth'in yarım asırlık öğretim 
faaliyeti hem milletlerarası hem Macar Türkolojisi için belirleyici ölçüde 


önemliydi. N&meth'in öğrencileri arasında Lajos Ligeti'nin ayrı bir yeri 
vardır. Genelde bir Moğolist olarak bilinen Ligeti Türkoloji”den de 
mezundu ve eski hocası 1964'te emekli olunca o zamana kadar yürüttüğü İç 
Asya Bölümü'nün yanı sıra Türkoloji Bölümü'nün başkanlığına da getirildi. 
Geniş yetkilere sahip bu bilim düzenleyicisi yine kendi başkanlığı altındaki, 
Macar Bilimler Akademisi'ne bağlı Altaistik Araştırma Grubu bünyesinde 
Ödön Schütz, Istvân Mândoky ve daha sonra Türkoloji Kürsüsü'ne geçen 
Istvân Vâsâry olmak üzere üç Türkologa da iş verilmesini sağladı. 
Ligeti”den sonra bölüm başkanlığını yirmi yıl boyunca (1971-1990) Türk 
Dil Kurumu'nun şeref üyesi olan Zsuzsa Kakuk ifa etti. Ayrıca Szeged 
Üniversitesi”nde Andrâs Röna-Tas tarafından tesis edilen, şimdi Arpâd 
Berta'nın yönettiği Altaistik Bölümü'nde dolaylı olarak İslâmi araştırmalara 
yer verilir. Söz konusu alana, yani Türkoloji'nin diğer İslâmi yönlerine 
giren ve ülkede üzerinde durulan konular İç Asya'nın tarihi (Lâszlö 
Râsonyı, Istvân Vâsâry), Volga Bulgarları (Andrâs Röna-Tas - Sândor 
Fodor, Istvân Zimonyi), Altın Orda tarihi (Istvân Vâsâry), Kırım Hanlığı 
tarıhı (Mâria Ivanics), Çağatayca (Benedek Peri), Osmanlı Türkçesi 
(Kakuk, Hazai) ve dilciliğin bazı başka yönleridir. 


e) Önceki bazı çalışmalardan sonra İran'ın İslâm dönemiyle sistematik 
şekilde uğraşma Zsigmond Telegdi'nin 1949”da Türkoloji Kürsüsü'ne davet 
edilmesiyle başladı. Ardından müstakil bir öğretim birimi haline gelen 
İranistik uzmanları konularına en çok genel dil bilimi açısından baktılar. Bu 
yönelmenin milletlerarası çapta seçkin temsilcisi Eva Jeremiâs'tır. Eva 
Apor, İran edebiyatına ağırlık verirken son zamanlarda ülkenin tarihi de ilgi 
alanları arasına girmeye başladı. 


Adı geçen kuruluşlardan başka Csoma de Körös Derneği Macar 
şarkiyatçılarını bir araya getirir. Ayrıca bu cemiyet çerçevesinde bir İslâm 
İlimleri Araştırma Grubu mevcuttur. Kütüphanelerden Macar Bilimler 
Akademisi Kütüphanesi'nin Şarkiyat Bölümü, Mılli Szechenyı 
Kütüphanesi, Budapest ve Szeged Üniversite kütüphaneleri ve ilgili ana 
bilim dallarının kitap koleksiyonları çeşitli zenginlikte el yazmaları, 
fotokopiler ve literatüre sahiptir. 


İslâm'la ilgili yazılara yer veren süreli yayınların en önemlisi Lajos Ligeti 
tarafından 1951 yılında başlatılan, bugüne kadar kesintisiz ve yabancı 


dillerde çıkan Acta Orlentalla Academiae Scientiarım Hungaricae 
dergisidir (cilt I-L*nin endeksi için bk. cilt LI (1998), s. 377-444). Daha 
önce Körösi Csoma Archivum benzer bir teşebbüstü, ancak yayın hayatı 
kısa sürdü ve makalelerin bir kısmı Macarca idi. 1974-1981 arasında Studia 
Turco-Hungarica'nın beş cildi yayımlandı. The Arabist 1988'den beri 
neşredilmektedir. Yalnız Macarca basılan dergiler ise Keleti Szemle (1900- 
1932), Turân (1913-1944) ve düzenli olarak 1986*dan bu yana çıkan 
Keletkutatâs'dır. Kitap serilerinden Bibliotheca Orientalis Hungarica 
(Budapest), Körösi Csoma Kiskönyvtâr (Budapest) ve Studia Uralo-Altaica 
(Szeged) anılabilir. 
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Geza Dâvıd V. MACARİSTAN'DA OSMANLI SANAT ESERLERİ 


1541-1687 yılları arasında Osmanlı Devleti'nin hâkimiyetine kalan 
Macaristan topraklarında çok sayıda mimarı eser inşa edilmiştir. Çeşitli 
yayımlardan anlaşıldığı üzere Macaristan'ın bu dönem mimarisine ait camı, 
mescid, medrese, han, hamam, türbe, tekke, ılıca ve kale yapıları 750 
civarındadır. 


Peçuy şehrinde bulunan Gazi Kasım Paşa Camı, kare planlı hariminin üzeri 
kubbeyle örtülü ve üç gözlü son cemaat yerine sahip bir XVI. yüzyıl 
yapısıdır (bk. KASIM PAŞA CAMİİ). Peçuy şehrinden günümüze şeklini 
ve minaresini koruyarak iyi durumda ulaşmış bir örnek yine XVI. yüzyılda 
ınşa edilmiş Yakovalı Hasan Paşa Camii'dir. Kare biçimindeki yapıyı 
tromplara oturan sekizgen kasnaklı bir kubbe örter. Restitüsyon planına 
göre önünde üç gözlü bir son cemaat yeri olmalıdır. Yapının içi zarif 
süslemeleri ve mukarnaslı mihrabıyla dikkat çekerken minaresinde de 
karakteristik Türk süslemeleri görülmektedir. Caminin yanında Gazi Hasan 
Paşa tarafından yaptırılan bir de Mevlevi tekkesi vardı. Aynı şehirden İdris 
Baba Türbesi (1591'den sonra) sekizgen planlı olup kubbeyle örtülüdür, 
taştuğla duvarlarını yüzeysel sivri kemerler hareketlendirir ( bk. İDRİS 


BABA TÜRBESİ). 


Sigetvar Sultan Süleyman Camii, Sigetvar Kalesi içinde 1566'dan sonra 
ınşa edilmiştir. Dikdörtgen planlı ve çatı örtülü bir camidir. Yapının kuzey 
ve batı taraflarını muhtemelen ahşap direkli bir revak çevirmekteydi. Evliya 
Çelebi'nin oldukça yüksek olduğundan bahsettiği minaresi ise yıkık 
vaziyettedir (bk. KANÜNİ SULTAN SÜLEYMAN CAMİİ). Sigetvar Ali 
Paşa Camii, kubbeli kare bir harim ve üç bölümlü son cemaat yerinden 
oluşmuş ve tuğlayla inşa edilmiş bir XVI. yüzyıl yapısıdır. Şehrin en büyük 
ve kurşun kaplı kubbesine sahip olan camiye XVII. yüzyılda barok ekler 
yapılmıştı (bk. ALİ PAŞA CAMİİ). Kanüni Sultan Süleyman'ın vefatı 
üzerine iç organlarının defnedildiği Kanüni Sultan Süleyman Türbesi 
Sigetvar'a yakın kırlık bir arazide inşa edilmişti. Asıl türbe beyaz kireç 
taşından inşa edilmiş, iki köşesi pahlı ve önünde dikdörtgen planlı girişi 
olan bir yapıydı. Etrafında bir cami, tekke ve kışla da yapılmıştı. Bugün 
yıkılmış olan türbenin yerinde bir kilise yer almaktadır. Bu alan aynı 
zamanda Türkiye'ye 100 yıllığına kiralanmış ve bir Kanüni Anıtı dikilerek 
Macar-Türk Dostluk Parkı haline getirilmiştir. 


Eğri'de Kethüdâ Hamza Bey Mescidi Minaresi önemli kalıntılardan biridir. 
Mescidi daha önce yıkılmış olan minare yaklaşık 30 m. yüksekliğindedir. 
Gövdesi on dört kenarlı olan minarenin şerefesi mukarnaslıdır. Günümüze 
yalnız minaresi ulaşan bir başka yapı Erd'de Hamza Bey Palankası Camii, 
enine dikdörtgen planlı muhtemelen ahşap bir yapıydı. Kesme taştan 
minaresi on iki kenarlıdır (bk. HAMZA BEY PALANKASI CAMİİ). 
Peçuy'un 30 km. kadar güneyinde bulunan Şikloş'taki Malkoç Bey Camii 
(XVI. yüzyıl) klasik kubbeli küçük bir mescid olup son zamanlarda tamir 
edilerek ibadete açılmıştır (bk. MALKOÇ BEY CAMİİ). 


Budin şehri yapıların yoğunluğu ile önemli bir merkez olmakla birlikte çok 
sayıda cami, mescid, medrese ve türbeden günümüze hemen hiçbir şey 
kalmamıştır (bk. BUDİN). Gül Baba Türbesi 1543-1548 yılları arasında 
yapılmış sekizgen planlı, kesme taştan kubbeli bir yapıdır. Duvarları sivri 
kemerli yüzeysel nişlerle hareketlendirilmiştir. Bir Bektaşi babası olan Gül 
Baba'nın türbesinin yakınında bir de tekkesi vardı (bk. GÜLBABA 
TEKKESİ ve TÜRBESİ). Budin”de çok sayıda bulunan ılıca-kaplıca- 
hamamdan bir tanesi olan Debbâğhâne Ilıcası sekiz köşeli bir havuza sahip, 


kubbesi gömme ayaklara oturan bir yapıdır. Bu ayaklar arasında hücreler 
yer alır. Horoz Kapısı Ilıcası'nın (Kral Hamamı) sıcaklık kısmı sekiz 
kemerin taşıdığı bir kubbeyle örtülmüştür. Ortasında dört merdivenle inilen 
sekizgen bir havuz, duvarlarda sivri kemerli geniş nişler görülmektedir. 


Sokullu Mustafa Paşa (Yeşil Direkli, Rudas) Kaplıcası, ortada büyük bir 
kubbenin örttüğü beş basamakla inilen sekizgen havuz ve bunun etrafında 
önceden kurnaların bulunduğu tonozlu kısımdan oluşmaktadır. Kubbeyi 
taşıyan sekiz sütundan birinin porfir olması dolayısıyla Evliya Çelebi 
buraya Yeşil Direkli Ilıca demiştir. Budin'in en büyük hamamı olan Veli 
Bey (İmparator) Ilıcası da kare içinde sekizgen havuza sahiptir ve büyük bir 
kubbeyle örtülüdür. İçeride her duvarda yer alan birer eyvandan başka 
girintilerde halvetler ve hücreler de bulunmaktadır. Budin?'deki kaplıca 
yapıları değişiklikler ve eklemelerle günümüze ulaşmıştır. Budin'in dışında 
Peçuy, Eğri ve İstolni Belgrad gibi şehirlerde de bazı hamam kalıntıları 
tesbit edilmiştir (bk. HAMAM). Dini-mimari yapılarından başka Budın, 
Eğri, Estergon, Peçuy, Sigetvar, Şikloş ve Vişegrad kaleleri de 
Macaristan'da Osmanlı mimarisini temsil eden diğer yapılardır. 
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Ayşe Denknalbant 


MACDONALD, Duncan Black 


(1863-1943) 
İskoç şarkiyatçısı. 


8 Nisan 1863 tarihinde Glasgow'da doğdu. 1880 yılında Glasgow 
Üniversitesi'nde edebiyat alanında lisans eğitimine başladı, Sâmi dillerinde 
ihtisas yaparak yüksek lisans derecesini elde etti (1885). Ayrıca İlâhiyat 
Fakültesi'nde lisans eğitimini tamamladı (1888) ve İskoç Presbiteryen 
Kilisesi tarafından kendisine vâizlik belgesi verildi. 


1890-1891 yıllarında Eduard Sachau'nun denetiminde Berlin'de Arapça, 
Süryânice ve Amharaca üzerine lisans üstü çalışmalar yaparken Hollandalı, 
Fransız, Alman ve İspanyol şarkiyatçılarının İslâm'la ilgili 
araştırmalarından haberdar oldu ve onların metotlarından faydalandı. 
1892'de Amerika'ya gitti, Hartford Theological Seminary'de Süryânice ve 
Ahd-i Atik tefsiri yanında İslâm ülkelerine gönderilmek üzere yetiştirilen 
misyonerlere Arapça ve genel İslâm dersleri vermeye başladı. Amerikan 
üniversitelerinde İslâmiyet üzerinde henüz çalışılmadığından XIX. yüzyılda 
yetiştirilen ilk nesil misyonerlerin çoğu Macdonald'ın Hartford'daki 
derslerini takip etmiştir. 


1893'te bir süre Berlin'de çalışan Macdonald bazı süreli yayınlarda İslâm 
dini, kültürü ve düşünürleriyle ilgili makaleler neşretmeye başladı. 
Hartford'da 1899-1900 öğrenim yılında misyonerler için uygulanan özel 
programa katkıda bulundu. Arapça'dan çevirileri ve İslâm'a dair farklı 
yazılarının yanında kelâm ve fıkıh konularını ele aldığı Development of 
Muslim Theology, Jurisprudence and Constitutional Theory (New York 
1903) adlı kitabıyla kısa sürede önde gelen şarkiyatçılar arasına girdi. 


1907-1908 yıllarında Kahire, Kudüs, Nablus, Şam ve İstanbul?da geçirdiği 
yedi ay süresince edindiği tecrübe ve izlenimleri üzerine Hartford'da 
konferanslar verdi (Hartford-Lamson Lectures, 1909), daha sonra bunları 
Aspects of Islam adıyla kitap haline getirdi (New York 1911). Edinburg”da 


1910'da düzenlenen Dünya Misyonerler Konferansı'na katılan 
Macdonald'ın gayretleriyle ertesi yıl Hartford'da bir misyon okulu açılması 
kararlaştırıldı. İslâm Toprakları (Muslim Lands Department) ismiyle bir 
bölüm olarak başlayan program iki yıl içinde Kennedy School of Mission 
adı altında müstakil bir hüviyet kazandı. İslâm Coğrafyası Bölümü'nün 
başına getirilen Macdonald burada on beş yıl boyunca verdiği dersler 
yanında danışmanlıklarda da bulundu. Onun İslâm'a karşı ilgisi, 
müslümanların uhrevi kurtuluşa ermelerini sağlamak için onları 
hıristıyanlaştırmak amacını güdüyordu. Nitekim bu okuldaki dersleri es- 
nasında Hıristiyanlığı müslümanlara tanıtmanın metotlarını anlattığı bir 
kitap yazdı (The Presentation of Christianity to Moslems, New York 1916). 


Chicago Üniversitesi (1906), Wellesly College (1907, 1909, 1912), 
Cambridge Episcopal Divinity School (1912) ve Berkeley Divinity 
School'da (1917, 1918) misafir öğretim üyeliği yapan Macdonald, Hartford 
Theological Seminary'den 1932 yılında emekli olmuşsa da orada bir süre 
daha ders verdi. Emekliliğinden sonra uzmanlık alanlarından birini teşkil 
eden Ahd-i Atik üzerine The Hebrew Literary Genius: An Interpretation 
(1933), The Hebrew Philosophical Genius (1936) adlı iki önemli eserini 
yayımladı. 


1916'dan itibaren The Moslem World'a çok sayıda makale yazdığı gibi bu 
dergide bir süre editörlük de yaptı ve yayımlanmasına maddi katkı sağladı. 
İngiltere Royal Asiatic Society, American Oriental Society ve Arab 
Academy of Damascus'un onur üyesi olan Macdonald'a Hartford Trinity 
College (1909), Glasgow Üniversitesi (1920) ve New York Jewish 
Theological Seminary tarafından fahri ılâhiyat doktoru unvanı verildi. 
Yetmişinci doğum günü anısına (9 Nisan 1933), hayatı ve eserleri 
hakkındaki yazılarla birlikte bazı şarkiyatçıların İslâmiyet hakkındaki 
makalelerinin de yer aldığı The Macdonald Presentation Volume takdim 
edilmiştir (Princeton-New Jersey 1933). Hayatının son iki yılını geçirdiği 
Connecticut”ın Güney Glastonbury şehrindeki bir huzurevinde 6 Eylül 1943 
tarihinde öldü. İslâm'la ilgili yazma eserlerin 


de bulunduğu zengin kütüphanesi vasiyeti gereği Hartford Theological 
Seminary Kütüphanesi'ne verildi. Hartford Theological Seminary'de onun 
adına Islâmiyet ve Hıristiyanlığa dair mukayeseli çalışmalar yapmak üzere 


açılan “The Duncan Black Macdonald Center for the Study of Islam and 
Christian-Muslim Relations” adlı bir merkez faaliyetlerini günümüzde de 
sürdürmektedir. The Muslim World isimli süreli yayın da halen bu merkez 
tarafından çıkarılmaktadır. 


Görüşleri. Macdonald, İslâm dini ve kültürüyle ilgili kapsamlı çalışmalar 
yapmış olmasına rağmen görüşlerinde diğer şarkiyatçılardan farklı bir tavır 
ortaya koyamamıştır. İslâm'a dair kanaatlerini büyük çapta Hz. Muhammed 
hakkındaki görüşleri şekillendirmektedir. Onun vahiy alan bir peygamber 
olduğunu kabul etmediği gibi mesajını karşılaştığı hıristiyan ve 
yahudilerden aldığını (Aspects of Islam, s. 63-64), özellikle Ahd-i Atik'in 
bazı bölümlerini gördüğünü, Araplar'a gönderilmiş peygamberlerin 
tebliğlerinden elde edebildiği bilgileri çelişkili ve anakronolojik hatalarla 
bir araya getirdiğini iddia etmiştir (a.g.e., s. 66). Macdonald, Allah'ın 
yegâne hakikat olduğu, “yaratılmış varlıklar toplamı” anlamındaki evrenin 
herhangi bir şekilde ilâhi gerçekliği paylaşamayacağı gibi bazı hususları 
Hz. Muhammed'in tebliğ ettiği Tanrı anlayışındaki çelişkiler olarak 
görmekte, onun Tanrı anlayışının tevhidi değil düalist karakterde olduğunu, 
hatta başka kültürlerden antropomorfik unsurlar taşıdığını ileri sürmektedir 
(Hartford Seminary Record, XV/2 (19051, s. 79; İA, 1, 360-375; ayrıca bk. 
ALLAH). Kur'ân-ı Kerim'i İslâm olgusunun kaynağı olarak gören 
Macdonald, Kur'an'ı Hz. Muhammed'in şahsi dini tecrübesinin ürünü diye 
kabul eder (Religion and Future, s. 296). Ona göre Kur'an, Hz. Muhammed 
tarafından, yahudi ve hıristiyan kutsal metinlerinin elde edilebilen bölümleri 
yanında onun yaşadığı çevrenin dini ve kültürel unsurlarını kaotik bir 
keyfiyetle bir araya getirdiği bir metindir. Ayrıca İslâm geleneğinde 
Kur'an'ın Allah'ın yaratılmamış ilâhi kelâmı olduğu inancının da 
Hıristiyanlık'taki logos (İsâ'nın Tanrı'nın kendisine hulül etmiş ilâhi 
kelâmı) anlayışının eksik bir uyarlaması olduğunu iddia eder (Aspects of 
Islam, s. 105). Macdonald, iddialarını daha da ileriye götürerek İslâm'ın 
Hıristiyanlık'tan bir sapma ve hatta Ahd-ı Atik peygamberliğinin kötü bir 
taklidi sayıldığını ileri sürmüş (Religion and Future, s. 299-301), Kur'an'ın 
yaratılmamışlığı anlayışı gibi İslâm geleneğindeki tasavvufu da 
müslümanların hıristiyan keşişleriyle temaslarına dayandırmıştır 
(Development of Muslim Theology, s. 30, 131, 177-178). Macdonald'ın 
İslâm dini ve kültürüyle ilgili çalışmalarını, bu dinin menşeini problemli 
gördüğü için müntesiplerinin kurtuluşa ermeleri gerektiğine inandığı bir 


dini yapılanmayı açıklamaya yönelik (Pruett, s. 125-126), sübjektif ve 
zaman zaman ilmi dayanaktan yoksun çabalar olarak görmek gerekir. 


Eserleri. Macdonald, Development of Muslim Theology, Jurisprudence and 
Constitutlonal Theory (New York 1903; çeşitli baskıları yapılmıştır: New 
York 1966; London 1985); A Selection from the Prolegomena of Ibn 
Khaldun, with Notes and an English-German Glossary (Leiden 1905); The 
Religious Attitude and Life in Islam (Chicago 1909); Aspects of Islam 
(New York 1911); The Arabic and Turkish Manuscripts in the Newberry 
Library (Chicago 1912); The Presentation of Christlanity to Moslems (New 
York 1916); The Hebrew Literary Genius: An Interpretation (Princeton 
1933); The Hebrew Philosophical Genius (New York 1936) adlı kitapları 
yanında başka müelliflerin derlediği on kadar kitaba Sâmi dilleri, Ahd-i 
Atik, İslâm ve Hıristiyanlık-İslâm münasebetleri üzerine bölümler 
yazmıştır. 


Macdonald'ın American Journal of Semitic Languages, International 
Review of Ethics, Intermational Review of Missions, Journal of Biblical 
Literature, The Nation, The Review of Reviews, The Yale Review, 
Zeltschrift für Assyriologie gibi süreli yayınlarda altmış civarında makalesi 
ve yaklaşık 150 tanıtım ve değerlendirme yazısı bulunmaktadır. Onun ilgi 
alanlarını da gösterecek şekilde makalelerinden bazıları şunlardır: “The 
Gospel in Arabic” (Hartford Seminary Record, 1893, s. 163-176); “The Life 
of al-Ghazzâlı” (JAOS, XX (1899), s. 71-132); “Alı Baba and the Forty 
Thieves, in Arabic, from a Bodleian Manuscript” (JRAS (1910), s. 327- 
386); “The Doctrine of Revelation in Islam” (MW, VII (April 1917), s. 112- 
117); “Christian Literature for Moslems” (a.g.e., XIII (October 1923), s. 
335-342); “An Outline of the History of Scholastic Theology in Islam” 
(a.g.e., XV (April 1925), s. 140-155); “Continuous Re-Creation and Atomic 
Time in Moslem Scholastic Theology” (International Review Devoted to 
the History of Science and Civilization, 1X/2 (1927), s. 326-344); “The 
Development of the Idea of Spirit in Islam” (Acta Orientalla (Oslo), IX 
(1931), s. 307-351) ve “The Essence of Christian Missions” (MW, XXII 
|October 19321, s. 327-330). 


Öte yandan Jewish Encyclopedia, The Encyclopedia of Religion and 
Ethics'e, Encyclopedia Britannica'nın 11 ve 14. baskısına ve A New 


Standard Bible Dictionary için genelde Sâmi geleneği ve İslâm'la ilgili 
olarak otuz kadar madde yazmıştır. Ansiklopediciliğinin en üretken yönünü, 
1913-1932 yılları arasında Encyclopedia of Islam için yazdığı “Allah, Din, 
Fakih, el-Gazzâli, İctihâd, İlm, İman, İsâ, Kelâm, Mâtüridi, Tevhid” gibi 
sekseni aşkın madde oluşturmaktadır (eserlerinin geniş bir listesi için bk. 
The Macdonald Presentation Volume, s. 473-487). 
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Mustafa Sinanoğlu 


MÂCİD 


(bk. MECİD). 


A © A 
MACİD b. SAİD 
(A 0 ala) 
Mâcid b. Said b. Sultân el-Bü Saidi (6. 1870) 


Bü Said hânedanına mensup Zengibar sultanı (1856-1870). 


1835 yılı civarında doğdu. Babasının bilinen yirmi yedi oğlundan altıncısı 
olup annesi Habeş asıllı bir câriyedir. Babası Seyyid Said, Iranlılar'ın 
Benderabbas'a 


saldırmaları üzerine 16 Nisan 1854'te başşehir Zengibar?'dan ayrılıp 
Maskat'a gidince ikinci oğlu Hâlid'i valı ve ölümü halinde kendisine halef 
olarak tayın etti. Hâlid'in aynı yılın kasımında vefat etmesi üzerine, 
Süveyni ve Türki gibi daha sonra Uman sultanı ve Sümeyl gibi vali olan 
kendisinden büyük kardeşleri varken Mâcid babası tarafından onun yerine 
valiliğe getirildi. Seyyid Said 1856 Ekiminde Zengibar'a dönerken yolda 
öldü. Yanında bulunan yedinci oğlu Bergaş, Zengibar'a ulaştığında tahtı ele 
geçirmeye teşebbüs ettiyse de başarılı olamadı (Ruete, s. 105); ailesi ve 
Zengibar'ın önde gelenlerinin onay ve desteğini alan Mâcid kendisini sultan 
ilân etti. 


Bunun üzerine Seyyid Said'in Uman'daki (Maskat) halefi olan üçüncü oğlu 
Süveyni, devletin daha zengin olan Zengibar adası ve Doğu Afrika 
sahilindeki bölgelerinin Mâcid'in eline geçmesinden rahatsız oldu ve 
babasının bu mülklerinin kendisine miras kaldığını ileri sürerek Mâcid'in 
sultanlığını tanımadı. Amcasının oğlu Muhammed b. Sâlim'in araya 
girmesiyle Mâcid, Süveyni'ye yıllık 40.000 Maria Theresa doları (86.400 
rupi) yardım vermeyi kabul ettiyse de Süveyni bunu bir haraç ve 
Zengibar'ın kendisine bağımlılığına işaret olarak gördü. Zengibar'ın o 
sırada 200.000 dolar civarında olan yıllık geliri (Burton, I, 274; Sultân b. 
Muhammed el-Kâsımi, s. 174) daha sonra gittikçe artmıştır. 


Mâcid, tahta geçtikten bir süre sonra babasının köle ticaretini yasaklayan 


ferman ve antlaşmalarını iptal etmek istediyse de Batılılar'dan şiddetli tepki 
gördü. Yönetiminin ilk yıllarında tahtın arkasındaki gerçek güç İngiliz 
konsolosu Atkins Hamerton idi ve onun 1857 Temmuzunda ölümü Mâcid'e 
büyük bir darbe oldu. Öldürülmek korkusuyla savaş gemilerinden birine 
sığınan Mâcid, ancak 1858 Temmuzunda yeni konsolos Colonel C. P. Rigby 
geldikten sonra sarayına dönebildi. Bu arada Süveyni'nin ve Zengibar”daki 
Arap kabilelerinden Hars'ın desteklediği Bergaş, Mâcid”'i tahttan indirip 
yerine geçmek için tekrar teşebbüste bulundu, ancak İngilizler'in 
müdahalesi karşısında başarılı olamayıp Bombay'a sürüldü (1859). Bu 
dönemde Zengibar'ın İngilizler yanında Fransız ve Almanlarla da ticari 
ilişkileri gelişti. Bu ilişki sayesinde Mâcid'in kız kardeşi Selmâ, Alman 
konsolosluğu memurlarından Heinrich Ruete ile evlendi; onun 1886'da 
kaleme aldığı hâtıraları o günkü sosyal hayatı yansıtan önemli bir belge 
niteliğindedir (bk. bibi.). 


Babası tarafından Suhâr ve çevresine vali tayın edilen kardeşi Türki ile olan 
ıhtılâfını barışla sonuçlandıran Süveyni'nin Zengibar'ı ele geçirmek üzere 
2500 kişilik bir kuvvetle düzenlediği sefer İngiliz donanması tarafından 
engellendi (1859) ve aralarındaki ihtilâf Hindistan genel valisi Lord 
Canning”in hakemliğine sunuldu. Vali Uman Sultanlığı'nı ikiye bölerek 
Mâcid'in Zengibar ile Doğu Afrika sahilindeki bölgelerin sultanı olarak 
tanınmasına ve ekonomik bakımdan daha iyi durumda olmasından dolayı 
Maskat sultanına yıllık 40.000 Maria Theresa doları yardım yapmasına 
hükmetti (1861). Ancak bu ödemenin Zengibar'ın Maskat'a bağımlılığı 
şeklinde yorumlanmamasını şart koştu. Her iki sultanın bağımsızlığını 
sağlayan bu durum daha sonra bir İngiliz-Fransız ortak deklarasyonuyla da 
tanındı (13 Mart 1862). Devletin bu şekilde ikiye bölünmesi İngilizler'in 
bölgedeki sömürge politikalarına yaramış, bu süreç 1890'da Almanya ve 
İngiltere arasında yapılan antlaşmayla Zengibar'ın İngiliz sömürge 
yönetiminin merkezi olması ve Maskat üzerindeki nüfuzunun artmasıyla 
sonuçlanmıştır. 


Süveyni 1866'da oğlu Sâlim tarafından öldürülünce Mâcid baba katılı 
olduğu için ona yapmakta olduğu yardımı kesti; Uman üzerindeki nüfuzunu 
diğer devletlere kaptırmak istemeyen İngiliz yönetimi Sâlim''in sultanlığını 
tanıdı ve tahkim gereği olan bu ödemeyi üstlendi. İngiltere'nin baskıları 
üzerine Mâcid bir yıl ödeme yaptıktan sonra Rustâk Valisi Azzân b. Kays, 


Sâlıim”'i tahttan indirip Maskat'a hâkim olunca (1868) ödemeyi tekrar 
durdurdu. 


Bazı karışıklıklarla birlikte başarılı sayılabilecek bir yönetim ortaya koyan 
Mâcid, 1861'de bir isyanın çıktığı Pate'ye bir sefer düzenledi. Bwana 
Mataka'nın oğlu Şeyh Muhammed sultanın ordusunu Siyu Kalesi'nde 
püskürterek mağlüp etti (1863) ve Pate hâkimi Ahmed Simba ile birlik 
oldu. Bunun üzerine Mâcid'in gönderdiği donanma Siyu'yu altı ay kuşatma 
altında tuttu ve erzağı tükenen Şeyh Muhammed antlaşma yapmak zorunda 
kaldı. Mâcid 1866'da daha güçlü bir isyanın baş gösterdiği Witu?'da ise 
başarılı olamadı. Mâcid 1870'te ölünce Bombay'da sürgünde olan kardeşi 
Bergaş tahta geçti. 


Mâcid, 1862'de Mzizima adlı küçük iskele kasabasında bir saray ve binalar 
yaptırarak bugünkü Tanzanya'nın eski merkezi ve en büyük şehri olan 
Dârüsselâm'ı kurmuş, Afrika içlerine giden kervanların başlangıç noktası 
olan bu şehir 1891'de Alman sömürge yönetiminin merkezi olmuştur. 
Babası Seyyid Said gibi Mâcid de Batılı seyyahlara ve hıristiyan 
misyonerlerine kolaylıklar sağladı. 1865'te Universities Mission to Central 
Africa (UMCA) adına faaliyet gösteren Başpiskopos William George Tozer, 
kendisine tanınan imtiyazlarla Kiunganı?'de ve birkaç yıl sonra Mbweni'de 
araziler satın alarak Hıristiyanlığı kabul edenler için bir köy kurdu; 
Hıristiyanlık Doğu Afrika içleriyle Orta Afrika'ya buradan yayıldı (Ahmed 
Hamoud el-Maamiry, s. 17). 
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Ahmet Özel 


MADAGASKAR 


Hint Okyanusu'nun Güney Afrika kıyılarına yakın kesiminde bir ada 
devleti. 


I. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 
II. TARİH 
HI. ÜLKEDE İSLÂMİYET 


Afrika'dan Mozambik Boğazı ile ayrılan Madagaskar'ın (Malagasy, 
Madagaskar Demokratik Cumhuriyeti) yüzölçümü 587.041 km?, nüfusu 
15.243.100 (2003 tah.), başşehri Antananarivo (Tananarive, 895.300), diğer 
büyük şehirleri Toamasina (Tamatave, 173.700), Antsirabe (158.900), 
Fianarantsoa (137.700), Mahajanga (Majunga, 134.600) ve Toliara (Tulcar, 
101.900) Antseranana'dır (Di€go-Suarez, 74.400). 


I. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 


Yeryüzü şekilleri bakımından ada doğuda ortalama 50 km. genişliğinde 
alüvyonlu ovalarla kaplı dar kıyı şeridi, ortada yüksekliği 2000 metreye 
kadar varan bir plato (en yüksek yeri 2876 metrelik Maromokotro doruğu) 
ve batıda 95-200 km. genişliğindeki alçak ovalarla platolar olmak üzere üç 
bölgeye ayrılır. Ortadaki yüksek bölge doğu sahiline dik, batı sahiline 
kademeler halinde tedrici bir eğimle iner. Kuzeyi ile doğusu gür ormanlarla 
kaplı olan adanın alize rüzgârlarına açık, bol yağmur alan doğu bölgesinde 
sıcak ve rutubetli bir iklim hüküm sürer. Batı bölgesinde yağmurlar daha az, 
ortadaki yayla bölgesinde ise iklim serin ve yaşamaya daha uygundur. 
Adadaki en önemli akarsular Ivondro, Maningory, Mananare, Betsiboka, 
Mangoky ve Faraony'dır. 


Madagaskar halkı başlıca on sekiz et-nik gruba mensuptur. Bunların büyük 
bir bölümü farklı tarihlerde Endonezya'dan, özellikle Sumatra”dan gelen 
Malay-Endonezya topluluklarına dayanır. En büyük etnik grup (So 26) 


adanın her yerinde görülen Merinalar'dır (Hovalar); onları yine Endonezya 
kökenli Betsimisarakalar, Betsileolar ve Tsimihetiler ile Doğu Afrika'dan 
gelen Bantu kökenli Sokalavalar ve Antampatranalar takip eder. Bunların 
dışında Arabistan, Hindistan, Çin ve Komor adalarından gelen halklar da 
vardır. Dışarıdan gelenler zamanla birbirlerine karışmış ve melez 
topluluklar oluşturmuştur. Halk arasında genellikle Malgaş (Malagazi) 
dilinin çeşitli lehçeleri konuşulur; bunlardan Merina (Hova) Fransızca'nın 
yanında ülkenin ikinci resmi dili olarak kabul edilmiştir. Sömürge idaresine 
kadar bu dil bazılarında değişikliğe gidilmiş Arap harfleriyle yazılıyordu; 
Fransızlar bu yazının yerine Latin alfabesini yerleştirdiler. Ülke nüfusunun 
yarıya yakını animist, © 40 kadarı hıristiyan (90 60'ı Katolik, 5 40'ı 
Protestan) ve oranlarının yaklaşık o 10 olduğu tahmin edilen 
müslümanlardan oluşmaktadır. XVI. yüzyılın başlarında adaya gelen 
Portekizli rahiplerin gayretiyle yayılmaya başlayan Hıristiyanlık XIX. 
yüzyıla kadar sınırlı bölgelerde tutunabilmiş, özellikle sömürge idaresi 
döneminde ülkenin her tarafına yayılmıştır. 


Dünyanın en fakir ülkeleri arasında yer alan Madagaskar'da tarım ön 
planda olmakla beraber modern usuller uygulanmadığından verim düşüktür. 
Irmak ve göl kenarlarında pirinç ziraatı yapılır. Manyok, patates, yer fıstığı 
ve sebzenin dışında kahve, kakao, hindistan cevizi, şeker kamışı, tütün ve 
çeşitli baharat türleri yetiştirilir. Sanayı sektöründe daha çok tekstil, 
çimento, sigara ve şeker fabrikaları, birkaç makine fabrikası ve 
Toamasına'da bir petrol rafinerisi vardır. Adanın çeşitli yerlerinde boksit, 
kömür, demir, nikel, grafit, mika gibi yer altı zenginlikleri bulunmakta, 
fakat bunların ancak bir kısmı işletilebilmektedir. Adanın dağlık oluşu yol 
yapımını zorlaştırmaktadır. Buna bağlı olarak ulaşım ve taşımacılık fazla 
gelişmemiştir; sadece toplam 54.200 km. karayolu, 1054 km. demiryolu 
mevcuttur. Başşehirdeki havaalanı ile Toamasina ve Mahajanga limanları 
uluslararası niteliktedir. Dışarıya başlıca kahve, vanilya, şeker, maden filizi, 
karanfıl ve petrol ürünleri satılırken dışarıdan kimyevi maddeler, ham 
petrol, makine, elektrik malzemeleri ithal edilir; Amerika Birleşik 
Devletleri, Avrupa Topluluğu üyeleri, Rusya ve Japonya en çok ticaret 
yapılan ülkelerdir. 


II. TARİH 


Adanın ilk sakinlerinin daha sonraları da zaman zaman buraya göç eden 
Doğu Afrikalılar'la Endonezyalılar olduğu anlaşılmaktadır. İslâm'ın 
doğuşunun ardından müslüman tüccarlar gelerek özellikle adanın kuzeybatı, 
güneydoğu ve doğu kıyılarında ticaret merkezleri kurdular. Müslüman 
coğrafyacıların Ceziretülkumr, Doğu Afrikalı Bantular'ın Bukini ve 
Portekizliler'in San Lorenzo (Saint Laurent) dedikleri adadan ilk defa oraya 
gitmemiş olan Marco Polo duyduğu şekle göre Madeigascar adıyla 
bahsetmiştir (İA, VIL, 123-124). XIX. yüzyıla kadar Güney Arabistanlı 
denizciler ve XVI-X VTİ. yüzyıllarda Portekizli tarihçiler Ceziretülkumr 
adını kullanmışlardır, bu ad halen Komor adalarında yaşamaktadır. Adayla 
ilgili ilk ayrıntılı bilgileri veren coğrafyacı Şerif el-İdrisi (6. 560/1165), 
Nüzhetü”l-müştâk'ında Ceziretülkumr'un Reybehât adalarından yedi 
günlük uzaklıkta olduğunu bildirmekte, halkının yaşayışı hakkında bilgi 
vermekte ve onların dilinden anladıkları Zenc ülkesine giderek mallarını 
sattıklarını söylemektedir (Göographie d”Edrisi, 1, 59-70). Yâküt da 
Kumr'un Zenc denizinin ortasındaki adaların en büyüğü olduğunu, adada 
birçok şehrin ve birbiriyle savaş halinde birtakım krallıkların bulunduğunu, 
sahillerinden amber toplandığını ve burada yaprağı güzel kokulu “kumâri” 
bitkisinin yetiştiğini haber vermektedir (Mu'cemü”l-büldân, IV, 397). XTII. 
yüzyılın sonlarına doğru adanın durumunu anlatan İbn Said el-Mağribi 
halkının Çinliler'le akraba olduğunu, aralarında anlaşmazlık çıkınca buraya 
gelip Kumriya adlı şehre yerleştiklerini ve sayıca çoğaldıktan sonra adanın 
diğer yerlerine dağıldıklarını yazmaktadır (Ferrand, Relations de voyages, s. 
316-321). Daha sonra Şeyhürrabve ed-Dımaşkiı, Ebü”l-Fidâ, Makrizi, İbn 
Mâcid ve Süleyman el-Mehri gibi coğrafyacılar Ceziretülkumr hakkında 
çeşitli bilgiler vermişlerse de bu bilgilerin bir kısmı yanlış, bir kısmı da 
öncekilerin tekrarı niteliğindedir. 


Avrupalı sömürgeci devletler Madagaskar'dan XVI. yüzyılın başlarında 
haberdar oldular ve Hindistan denizyolu üzerinde bulunması sebebiyle 
taşıdığı stratejik önemden dolayı hâkimiyetini ele geçirebilmek için 
birbirleriyle üç asır süren bir mücadele içine girdiler. Bu zaman zarfında 
özellikle köle ticaretinin buraya çektiği Avrupalı tüccarlar, maceraperestler 
ve misyonerler sahil bölgelerinde bazı antrepo ve yerleşim merkezleri 
kurdular. Madagaskar'ın sömürgeleştirilmesi X VTİ. yüzyılın ortalarında 
Fransa tarafından gerçekleştirildi. Önce Soci&t€ Française de | Orient 
1643'te Fort-Dauphin?'de (Faradofay) elde ettiği arazıyı 1686'da devlete 


devretti; fakat Fransa'nın o dönemde adayla herhangi bir resmi ilişkisi 
olmadı. Bu tarihlerde adada Hollanda ve İngiltere'nin de bazı küçük 
yerleşim merkezleri vardı. 1750'de Fransa, Betsinisaraka kabileleri 
birliğinin reisiyle bir antlaşma imzalayarak doğu sahili karşısındaki Nosy 
Boraha (St. Marie) adasını hâkimiyetine aldı. X VTİ. yüzyılın ikinci 
yarısında orta bölgedeki Merinalar Madagaskar'da siyasi birlik kurdular; 
daha sonra Kral 1. Radama (1810-1828) adanın 2/3'üne hâkim oldu. XIX. 
yüzyılda İngiltere ve Fransa arasındaki rekabet son haddine vardı. Kral |. 
Radama adada Fransız yayılmasını önlemek için İngiltere'nin desteğini 
istedi ve ülkesini hıristiyan din ve kültürüne açmayı kabul etti; bundan 
sonra Protestan misyonerler adaya geldiler. Radama'nın ölümünün ardından 
yerini alan karısı I. Ranavalona (1828-1861) yabancılarla bütün ilişkilerini 
keserek misyonerleri adadan kovduğu gibi İngiltere ve Fransa'nın 
saldırılarını da püskürttü. Fakat yerine geçen II. Radama (1861-1863) bütün 
limanları açarak Avrupalılar'ın adaya gelmesine izin verdi; bunun üzerine 
Fransız Katolik ve İngiliz Protestan misyonerleri rekabet halinde adaya akın 
ettiler. Daha sonra Kraliçe Rozoherina (1863-1868) İngiltere ile himaye 
antlaşması imzaladı; 


Kraliçe TI. Ranavalona ise (1868-1883) Protestanlığı kabul etti. Aynı yıl 
Fransızlar Merinalar'ı yenilgiye uğratarak Majunga ile Tamatave'yı işgal 
ettiler. 1885'te imzalanan bir antlaşmayla Di6go-Suarez ve Tananarive'ye 
yerleşen Fransızlar, 1890”da Merinalar'ın son hükümdarı Kraliçe LI. 
Ranavalona'yı (1883-1897) Fransa'nın himayesi altına girmeye mecbur 
bıraktılar ve 27 Ocak 1897”de de yönetime el koyup kendisini yurt dışına 
sürdüler. 


Sömürge yönetimi adadaki siyasi ve idari yapıyı tamamen, dini yapıyı 
büyük ölçüde değiştirdi. Ekonomi Fransa'nın ihtiyaçlarına göre 
düzenlenerek kahve, vanilya, tütün, kauçuk gibi ürünlerin yetiştirilmesine 
öncelik verildi, bu arada halk Hıristiyanlığı kabul etmeye zorlandı. TI. 
Dünya Savaşı sırasında İngiltere tarafından işgal edilen ada (1942) 1943'te 
De Gaulle'ün denetimine geçti. 1945'te otuzu Fransız, otuzu yerli olmak 
üzere altmış üyeden oluşan bir temsilciler meclisi açıldı. 1947 ve 1948'de 
Fransızlar'la yerli halk arasında kanlı çatışmalar çıktı. Savaştan sonra 
kurulan bağımsızlık yanlısı örgütler halktan büyük destek gördüler. 1957'de 
özerklik verilen Madagaskar, 14 Ekim 1958 tarihinde özerk cumhuriyet 


olarak Fransız Ülkeler Topluluğu'na katıldıysa da bu gelişmeler bağımsızlık 
isteklerine cevap vermedi; nihayet ada, ılk anayasanın hazırlanmasından 
(1959) sonra 26 Haziran 1960 tarihinde bağımsızlığını kazandı. 
Bağımsızlığın ardından ülkeye istikrarsızlık hâkim oldu. 1958'de devlet 
başkanlığına seçilen ve Fransa ile geniş iş birliğine giren Philibert 
Tsiranana'nın yönetimine karşı 1967'de yoğun bir muhalefet başladı ve 
1971'de başşehirdeki üniversite öğrencilerinin boykotu ciddi sıkıntılara yol 
açtı. Tsiranana, hükümeti feshederek bütün yetkileri genelkurmay başkanı 
General Ramanantsoa'ya verdi. 1959 anayasası yürürlükten kaldırılarak 
ekonomi, eğitim ve dış ilişkilerde politika değişikliğine gidildi. 1973'te 
Fransa ile yapılmış olan eski Iş birliği antlaşmaları iptal edildi; yabancı 
askerler ülkelerine gönderilirken ülke Fransız etki alanından uzaklaştı. 31 
Aralık 1975'te Madagaskar Demokratik Cumhuriyeti kuruldu ve devrim 
yüksek konseyi başkanı Didier Ratsiraka cumhurbaşkanı oldu. Yeni 
anayasanın kabul edilmesinin (30 Aralık 1975) ardından Marksist-Maoist 
bir rejimin yerleştirilmesine çalışıldı ve öncelikle bazı temel sektörler 
devletleştirildi; ancak ekonomik ve siyasi karışıklıkların sonu gelmedi. 
1980'li yıllarda artan sorunlar karşısında baskıcı yöntemlere başvuran 
Ratsiraka 1991'de dönemin en ciddi muhalefetiyle karşılaştı ve anayasanın 
değiştirilerek çok partili demokratik rejime geçilmesini kabul etmek 
zorunda kaldı. İstifa eden sosyalist hükümetin yerine muhalefet tarafından 
kurulan liberal hükümet geldi. 1992 başında yeni bir anayasa hazırlamak 
üzere bir kurucu meclis oluşturuldu. Yeni anayasaya göre yapılan 25 Kasım 
1992 ve 10 Şubat 1993 seçimlerini kazanan muhalefetin adayı Albert Zafy 
cumhurbaşkanı oldu. 


HI. ÜLKEDE İSLÂMİYET 


Câhiliye döneminden beri Araplar'ın ticaret yaptıkları Komor adaları, Doğu 
Afrika sahilleri ve Madagaskar'a İslâmiyet 1. (VL.) yüzyılda girdi. II (IX.) 
yüzyılda Basra körfezi çevresinden gelen Arap ve Acem müslümanların 
adanın kuzeybatı ve güneydoğusuna yerleşerek buralardaki idareci sınıf 
ailelerinin kızlarıyla evlenmeleri İslâmi varlığı güçlendirdi. Adanın 
güneydoğusuna gelenlerin yerlilerle kaynaşmasına mukabil kuzeybatısına 
yerleşenler etnik kimliklerini korumayı başardılar; halen bu bölgedeki bazı 
şehirlerde küçük Arap topluluklarına rastlanmaktadır. İslâmiyet'i ilk önce 
kabul eden yerliler adanın güneydoğusunda yaşayan Antemorona kabilesi 


mensuplarıdır. Daha sonraki asırlarda Doğu Afrıka”dan ve Komor 
adalarından gelen müslümanlar da batı ve kuzey bölgelerine yerleştiler; 
ayrıca Arabistan'dan, Körfez bölgesinden ve özellikle Güneydoğu Asya ile 
Çin ve Hindistan'dan büyük gruplar geldi. Bugün ada nüfusunun yaklaşık 
onda birini teşkil eden müslümanlar genellikle sahillerde ve sahile yakın 
kesimlerde toplanmışlardır ve oturdukları yerler beş ayrı bölge 
oluşturmaktadır. Bunların birincisi Arap kökenli müslümanların bulunduğu 
güneybatı, ikincisi Umanlılar”la Basra körfezinden gelen tüccarların 
yerleştiği kuzeydoğu, üçüncüsü, daha çok Komor adalarından gelen 
müslümanların oturduğu kuzeybatıdaki Majunga (Mahajanga) şehri ve 
çevresi, dördüncüsü tarihte Mozambik”'e gidip gelen müslüman denizcilere 
hizmet vermiş bir liman şehri olan doğu kıyı şeridindeki Manakara, 
beşincisi de güneydoğudaki Endonezya adalarıyla Malaya'dan gelen ve 
daha sonra bir bölümü orta bölgedeki Tananarive'ye giden müslümanların 
yerleştiği Fort-Dauphin (Faradofay) ve çevresidir. Adadaki müslüman 
halkın başta gelen teşkilâtı, 1975'te Majunga'da kurulan ve ülkenin çeşitli 
yerlerinde şubeleri bulunan eğitim amaçlı Fikambanan'ny Silamo 
Malagasy'dir. İkinci önemli teşkilât başşehir Antananarivo”daki, başlıca 
faaliyeti hafta sonlarında Kur'an, hadis ve Arapça kursları düzenlemek olan 
Centre Pour la Propagation d'Islam'dır. 1982”de Morondava'da kurulan 
Mission Islamigue ülkedeki tek Şii teşkilâtıdır ve amacı İsnâaşeriyye”yi 
geliştirmektir. Bunların dışında Association d?Etudiants Musulmans de 
Madagascar (1986) ve Association d'Etudiants Islamigue de Madagascar 
(1987) adlı iki öğrenci derneği faaliyet göstermektedir. 
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Davut Dursun 


MADALYA 


Resmi veya gayri resmi çeşitli alanlarda üstün başarı gösterenlere takılan 
madeni nişan. 


Kelime İtalyanca medagliadan gelir. Genellikle unutulmaması gerekli 
görülen bir başarının hâtırası olmak üzere altın, gümüş, bakır ve nikelden 
hazırlanmış olup bir defaya mahsus olarak verilen bir mükâfat ve şeref 
armağanıdır. 


Eski Yunan ve Romalılar?'da bir madeni paraya madalya denilirdi. 
Muhtemelen daha sonra madalya bir tür kıymetli takı aracı oldu ve paradan 
ayrı bir nitelik kazandı. Madalya, sadece Batı'da değil İslâm dünyasında da 
sıkça kullanılan bir başarı armağanı olarak ön plana çıktı. Bunlar, daha çok 
dönemin hükümdarının adını ve baş kabartmasını taşıyan bir çeşit madeni 
para özelliği göstermekteydi. Abbâsiler zamanında önemli bir olay 
dolayısıyla birtakım madalyaların basıldığı bilinmektedir. Halife 
Hârünürreşid'in oğlu Emin, hilâfeti döneminde kardeşi veliaht Me'mün'”dan 
sonra ikinci veliaht olarak kendi oğlu Müsâ'yı gösterdiğinde (194/809-10) 
onun adına 10 miskallik dinar ve dirhemler bastırmıştı. Yine Bağdat'ta 
Hamdâni hâkimiyeti sırasında Seyfüddevle, zamanın ediplerine verilmek 
üzere 10 miskal altın kestirip bunun üzerine ismini ve resmini kazdırmıştı. 
Viyana Müzesi'nde olup Abdüllatif Subhi Paşa'nın satmış olduğu Halife 
Mütevekkil-Alellah?ın 241 (855) tarihli gümüş madalyasının ön yüzünde 
uzun sakalı ile halifenin resmi, arkasında ise deve yürüten bir adam 
görülmektedir. Berlin Müzesi'nde de Muktedir-Billâh'ın tarihsiz gümüş bir 
madalyası vardır. İstanbul Arkeoloji Müzesi Nümismatik Kabinesi'nde 16 
mm. çapında ve 18,30 gr. ağırlığında, bir düğün münasebetiyle çıkarılmış 
olan altın madalya, Halife Tâi'-Lillâh ile Büveyhi Hükümdarı Bahtiyâr 
tarafından Medinetüsselâm?'da (Bağdat) 365'te (975-76) kestirilmiştir. 
Anadolu Selçuklu Sultanı HU. Keyhusrev'in 41 mm. çapında ve 134,25 er. 
ağırlığında, 6359'te (1237-38) Konya'da basılmış atıyye dinarı da bu tür 
madalyalar arasında sayılabilir. 


Madalya zamanla, bilhassa askeri başarıları takdir amacıyla göğse takılan 


ve çeşitli şekillerde hazırlanmış olan bir nevi nişan haline geldi. 
Osmanlılar'da madalya nişandan önce olup ilk Osmanlı madalyalarının 
ıhdası 1143 (1730-31) yılındadır. Ferahi denilen altın madalyanın ne için 
çıkarıldığı bilinmemektedir. Daha sonra sırasıyla 1168'de (1755) çıkarılan 
sikke-1 cedid madalyası altın; 1216 (1801) Vak'a-i Mısriyye madalyası altın 
ve gümüş; 1240 (1824-25) Hilâl-i Osmâni altın; 1247 (1831-32) İşkodra 
madalyası (Câmi-i Nusretiye) altın ve gümüş; 1253 (1837) Hâdimü”!- 
Haremeyni'ş-şerifeyn beyzi şekilde gümüştendir. Ayrıca 1249 (1833) 
Hünkâr İskelesi madalyası altın, gümüş ve bakır; 1255 (1839) Atik iftihar 
madalyası altın ve gümüş; 1256 (1840) İftihar madalyası altın; 1256 (1840) 
Beriyyetü'ş-Şâm ve Kal'a-i Akkâ madalyası altın ve gümüş; 1260 (1844) 
Tashih-i ayâr-ı sikke madalyası altın, gümüş ve bakır (birincisi 50, ikincisi 
44, üçüncüsü 38 mm. çapındadır); 1263 (1847) Kürdistan madalyası (bu 
madalyanın murassaı olduğu gibi altın ve gümüşü de vardır); 1263 (1847) 
Yemen muharebesine mahsus madalya altın ve gümüş; 1265 (1849) 
Ayasofya tamir madalyası altın, gümüş ve bakır (camiyi tamir eden mimar 
Fosatti, madalyayı yapan sanatkâr da Robertson'dır); 1266 (1850) Bosna 
madalyası altın ve gümüş; 1267 (1851) Tanzimât-ı Hayriyye madalyası tunç 
(Brüksel'de Hart isimli bir sanatkâr tarafından yapılarak Sultan 
Abdülmecid'e takdim edilmiştir); 1270 (1853-54) İftihar madalyası altın ve 
gümüş; 1270 (1853-54) Sinop madalyası tunç (Paris'te yapılmıştır); 1271 
(1854-55) Bahr-i siyâh ve Tuna madalyası kurşun (Paris'te yapılmıştır); 
1271 (1854-53) İttifâk-ı düvel-i selâse madalyası tunç (Paris'te yapılmış 
olup küçüktür; yine bu madalyanın aynı olup diğer yüzünde “ğa ş yam Ahu 
cal $” yazılı Paris'te yapılmış küçük, kurşundan bir madalya daha vardır); 
1272 (1855-56) Kars madalyası altın ve gümüş; 1275 (1858-59) Nişân-ı 
ıftihâr altın ve gümüş; 1276 (1859-60) Tahlis-i can madalyası gümüş ve 
bakır; 1276 (1859-60) Tahsin-i hüner ve mârifet madalyası altın, gümüş ve 
bakır; 1277 (1860-61) Zaptiye çavuşları madalyası gümüştür. 


Sultan Abdülaziz'in saltanatı zamanında ortaya çıkan madalyalar, 1279 
(1862) Karadağ madalyası gümüşten; 1279 (1862) Sergi-i umümi-i Osmâni 
madalyası altın, gümüş ve bakırdan; 1279 (1862) Şeşhaneli tüfek altın ve 
gümüşten; 1280 (1863) Endaht nişanı madalyası gümüşten; 1282 (1865) 
Kolera madalyası gümüşten; 1285 (1868) Atık Girit madalyası gümüşten 
olmak üzere hazırlanmıştır. 


II. Abdülhamid döneminde şu madalyalar çıkarılmıştır: 1294 (1877) Bosna 
muharebesi madalyası gümüş; 1294 (1877) Plevne madalyası gümüş; 1296 
(1879) Tarz-ı atik imtiyaz madalyası altın; 1300 (1883) Tarz-ı cedid büyük 
imtiyaz madalyası altın ve gümüş; 1302 (1885) İftihar madalyası altın ve 
gümüş; 1302 (1885) Küçük İmtiyaz madalyası altın ve gümüş; 1307 (1889- 
90) Alman mülâkat madalyası altın, gümüş ve bakır; 1308 (1890-91) Tarz-ı 
cedid Girit madalyası altın ve gümüş; 1308 (1890-91) Liyakat madalyası 
altın ve gümüş; 1310 (1892-93) Tarz-ı cedid Yemen madalyası altın ve 
gümüş; 1310 (1892-93) Ziraat ve Sınaat madalyası altın, gümüş ve bronz; 
1312 (1894-95) Hareketi arz madalyası altın, gümüş ve bakır; 1313 (1895- 
96) Anadolu müsâbinine iâne madalyası gümüş; 


1314 (1896-97) Te'sisât-ı askeriyye iâne madalyası altın, gümüş ve 
alüminyum; 1314 (1896-97) Yunan muharebesi madalyası gümüş; 1315 
(1897) Evlâd-ı şühedâ ve ma'lülin-i guzât asâkir-ı şâhâne iâne sergisi 
madalyası yaldızlı gümüş, gümüş, bakır ve nikel; 1317 (1899) Maarif 
madalyası altın ve gümüş; 1318 (1900) Hamidiye Hicaz demiryolu 
madalyası altın, gümüş ve nikel; 1322 (1904) Hamidiye Hicaz demiryolu 
Maan mevkiinin açılış madalyası altın, gümüş ve bakır; 1322 (1904) Harir 
müsabakası madalyası altın, gümüş ve bakır; 1324 (1906) Cem'iyyet-i 
umümiyye-i Belediyye madalyası bakır; 1325 (1907) Dârülfünun madalyası 
alüminyum; 10 Temmuz 1324 / 24 Cemâziyelâhir 1326 (24 Temmuz 1908) 
Kânün-ı Esâsi madalyası altın ve gümüş; 1326 (1908) Hamidiye Hicaz 
demiryolunun Medine-i Münevvere mevkiine ve Aynüzzerkâ suyunun 
demir borularla Medine'ye ulaşması ve Hamidiye Camii'nin inşasının 
bitmesi, elektriğin getirilmesi hâtırası madalyası gümüş; 1326 (1908) Macar 
zuvvârı hâtırası madalyası yaldızlı bakır; 1326 (1908) Galatasaray futbol 
kulübü madalyası gümüş ve bakır; 1326 (1908) Kadıköy İttihâd-ı Osmâni 
Mektebi madalyası bakır ve alüminyum. 


V. Mehmed Reşad devrinde çıkarılan madalyalar: 1325r. (1909) Bursa 
sergisi madalyası altın ve gümüş; 1326r. (1910) Galatasaray Terbiye-1 
Bedeniyye Kulübü madalyası bakır; 1327 r. (1911) Hâtıra-i Abide-i 
Meşrütiyet madalyası altın; 1328r. (1912) Donanma madalyası altın, gümüş, 
bakır, nikel, alüminyum; 1329'r. (1913) Hamidiye kruvazörü madalyası 
bakır; 1330r. (1914) Tayyare madalyası altın, gümüş ve bakır; 1330r. 
(1914) Müdâfaa-i Milliye biçki yurdu madalyası altın, gümüş; 13301. 


(1914) Harp madalyası fakfon (bafon); 24 Mart 1330 (6 Nisan 1914) Kahire 
seyâhat-ı havâiyyesine mahsus madalya altın, gümüş, tunç; 1332r. (1916) 
Bezmiâlem Vâlide Sultânisi madalyası gümüş; 1332r. (1916) Ticaret 
Mektebi Alisi madalyası gümüş; 1333 r. (1917) Fenerbahçe İdman Yurdu 
madalyası bronz; 1333 r. (1917) Kadıköy Fukaraperver Cemiyeti madalyası 
gümüş; 1333r. (1917) Alman mülâkat madalyası altın, gümüş ve bakır; 
1334r. (1918) Avusturya mülâkat madalyası altın, gümüş ve bakır; 1334r. 
(1918) Çanakkale ziraat sergisi madalyası gümüş ve bakır. Sultan 
Vahdeddin döneminde çıkarılan madalyalardan 1337 r. (1921) Çiçek 
meşheri madalyası gümüş ve bronz; 1337 r. (1921) Traktör müsabakası 
madalyası altın, gümüş ve bronzdan yapılmıştır. 


Söz konusu madalyaların şekillerinin nasıl olacağı, kimlere ne şekilde 
takılacağı hususunda nizamnâmeler hazırlanmıştır. Madalya geleneği 
Türkiye Cumhuriyeti'nin kuruluşundan sonra da sürmüştür. Cumhuriyet 
döneminin ilk madalyası İstiklâl madalyasıdır (1926-1931). Milli Mücadele 
sırasında cephe ilerisi ve gerisinde başarı gösteren asker ve sivillere 
verilmek üzere çıkarılmış olup savaşa fiilen katılanlara kırmızı, cephe 
gerisinde çalışanlara beyaz, Türkiye Büyük Millet Meclisi üyelerine yeşil 
kurdeleli pirinç madalyalar verilmiştir. 1971'de çıkan savaş madalyası 
yanında şeref, övünç, üstün hizmet madalyaları da vardır. 
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İbrahim Artuk 


MADDE 


(83Lal) 


Kâinatın kendisinden meydana geldiği şey, varlığın henüz şekil almamış 
belirsiz hali, sırf güç ve mutlak imkânı ifade eden cevher anlamında felsefe 
terimi. 


Sözlükte “eklendiği şeye bitişik olan ziyade” anlamına gelen ve Farsça'da 
mâye kelimesiyle karşılanan mâdde, “ahşap eş-yanın kendisinden yapıldığı 
kereste ve inşaatta kullanılan diğer malzeme” mânasındaki Grekçe hyle 
(Arapça'da heyülâ) kelimesinin karşılığı olarak kullanılmaktadır. Latince'si 
materladır. 


Grek ve İslâm Felsefelerinde Madde. Düşünce tarihinde bir felsefe terimi 
olarak madde üç ayrı anlamda kullanılmaktadır. Bunlardan birincisi, 
tamamen metafizik anlamda “cisimlerin duyu verileriyle algılanamayan 
aslı” mânasına gelmektedir ve heyülâ ile eş anlamlıdır (bk. HEYÜLAÂ), 
Bunun metafizikteki karşılığı sürettir. Bu anlamıyla madde, mevcudu tahlil 
ederken diğeri süret olarak kabul edilen cisimlerin mütemmim cüzlerinden 
biridir. Madde ikinci anlamında üç boyutlu olan ve yer kaplayan mevcudu 
ifade etmekte, üçüncü olarak da kıyasta önermeler ve onların muhtevasına 
“kıyasın maddesi” denilmektedir (aş. bk.). 


Antikçağ'dan beri filozoflar fiziki, kimyevi ve biyolojik açıdan her an 
değişen bu âlemde değişmeyen bir ezeli ilkenin varlığı ve onun niteliği 
üzerinde çok farklı teoriler geliştirmişlerdir. Diğer bir ifadeyle varlığa 
hâkim olan birlik ve çokluğu, etki ve edilgiyi, tamlık ve eksikliği, her tür 
zıtlık ve karşıtlığı yorumlamak üzere bir ilk prensipten veya maddeden söz 
etmek zorunda kalmışlardır. İlk Yunan filozoflarında bugünkü anlamda bir 
madde anlayışına rastlanmaz. Her şeyi bir maddi ilke ile açıkladıkları için 
Aristo bunları “fizikçiler” olarak niteliyorsa da (Metafizik, I, 94) onların 
madde anlayışları ruhanilikten tam arınmış sayılmadığından hayli 
karmaşıktır. Meselâ ilk İyonya (lonia) filozofu olan Thales bu ilk maddenin 
su olduğunu, cisimlerin suyun değişmesi sonucunda meydana geldiğini 


söyler. Fakat su her şeye hayat verdiğinden ne tam maddi ne de saf ruhani 
bir ilkedir. Madde onu canlandıran bir güçle (ruh) birlikte tasarlandığından 
filozofun sistemi tam bir hilozoizmdir. Onun öğrencisi Anaximandros bu 
ilkeye “sonsuz, sınırsız ve belirsiz” anlamında “apeiron” diyordu. Apeiron 


sonsuzca hareket ettiği ve soğuksıcak, yaş-kuru gibi karşıtlıkları içerdiği 
için varlık türlerine şekil (form) veren bir ilkedir. Thales'in diğer öğrencisi 
Anaximenes havayı varlığın ilkesi saymakta, varlık türlerinin meydana 
gelişini canlı (ruha sahip) olan havanın seyrek (latif) ve yoğun (kesif) 
oluşuyla açıklamaktadır. İlk dönem fizikçilerinden olan ve zıtlıklar 
(paradokslar) üzerine spekülasyonlarıyla tanınan Herakleitos var olan her 
şeyin ana maddesinin ateş olduğunu, her şeyin ateşten gelip yine ateşe 
dönüşeceğini söyler. Ona göre bu varlık düzenli aralıklarla yanıp sönen yani 
sürekli değişen canlı bir ateştir. Empedokles'e gelince o, kendisinden 
önceki filozofların varlığın ana maddesi olarak ileri sürdükleri su, hava ve 
ateşe toprağı ilâve ederek bir sentez oluşturmuş ve ilkenin basit haldeki bu 
dört unsurdan ibaret olduğunu savunmuştur. Ona göre mahiyeti itibariyle 
madde değişmez, fakat cisimler sürekli olarak değişmektedir. Değişim dört 
unsurun belli oranda birleşme ve ayrışmasıyla gerçekleşmektedir. 


Bir cismin başka bir cisim olmasını aklın kabul etmeyeceğini ileri süren 
Anaxagoras varlığın sayılmayacak kadar çok, gayet küçük ve ezeli olan 
parçacıklardan yani tohumlardan (spermuta) meydana geldiğini söyler. Bu 
parçacıklar yok olmaz, oluş ve bozuluşa uğramaz, eşya ezelden beri var 
olan bu parçacıkların bir araya gelmesiyle gerçekleşir. Ona göre olmak bir 
araya gelmektir. Ancak parçacıkların hareketini ve bir araya gelmesini 
sağlayan şey onların dışında çok ince ve akışkan bir madde olan ““nous”tur. 
Nous aynı zamanda zeki ve aşkın bir varlık olarak telakki edilir. 
Antikçağ'ın materyalistleri olarak bilinen Leukippos ve Demokritos'a göre 
âlem, gayet küçük ve sonsuz sayıdaki moleküllerin ayrılması ve birleşmesi 
sonucunda oluşur veya bozuluşa uğrar. Sürekli hareket halinde olan bu 
moleküller bölünmez (atom). Bunların hareketini sağlayan aşkın bir prensip 
değil zorunluluktur. 


Antikçağ”da idealist felsefenin temsilcisi olan Eflâtun'a göre madde cisim 
değildir, fakat “ide”nin şekil (form) kazandırıcı etkisiyle cisim olma 
potansiyeline sahip bir şeydir. İdenin ona verdiği şekillerden ayrı olarak 


düşünülen madde tamamen belirsizdir. Madde herhangi bir olumlu 
nitelikten yoksun bulunduğundan belli bir kelimeyle 1fade edilemez. Bu 
durumda madde tarif edilemeyen, şekilsiz ve görülemeyen bir şeydir. Fakat 
bu özelliği yanında idenin etkisiyle mümkün olan bütün şekilleri ve 
nitelikleri almaya, duyusal varlıkların esası külli bir kap olmaya elverişlidir. 
Bu açıdan bakıldığında madde mekânla (uzay) ve cisimlerin yeriyle (mahal) 
aynı anlama gelmektedir (Weber, s. 60). 


Eflâtun'un öğrencisi olan Aristo idenin yerine formu koyarak varlıktaki 
oluş ve bozuluşu yorumlar. Varlık madde ve formun birleşmesiyle 
gerçekleşen ezeli bir olgudur. Ancak Aristo maddeyi “hyle” terimiyle ifade 
ederek biri ilk ve mutlak, diğeri ikinci olmak üzere maddenin iki farklı 
halinden söz eder. İlk madde belirsiz, pasif bir güçtür, tabiatta asla kendi 
başına yalnız olarak bulunmaz. Sıcakla soğuk, yaşla kurunun ürünü dört 
unsurun basit birleşimleri olan dokulara göre maddedir. Fiziki varlıklarda 
madde ile form ayırımı yalnız zihnin soyutlama işleviyle yapılır. Şekle 
bürünmüş olan ikinci madde ise fiziki varlıkların her aşamasında kendi 
başına vardır (Ross, s. 91). Madde formun karşıtıdır, ancak her formda 
maddi bir yan bulunur, bu sebeple tabiatta maddesiz form ve formsuz 
madde yoktur. Aristo felsefesinde madde daima bir gelişimin hareket 
noktası ve daha yüksek bir düzeye ulaşmanın başlangıcıdır. Bir başka 
ifadeyle madde ile form arasındaki ilişki izâfidir, bir konumda madde olan 
bir başka konumda form olmaktadır. Meselâ fidana göre çekirdek madde, 
fidan ise onun formudur; ağaca göre fidan madde, ağaç formdur; meyveye 
göre ağaç madde, meyve onun formudur. Madde ile form organik ve 
inorganik varlıklarda oluş ve bozuluşun ayrılmaz iki ilkesi olarak her 
düzeyde vardır. İkisi de cevher olmakla birlikte madde güç, form ise fiil 
halini ifade eder (Kaya, s. 212-215). 


İslâm Meşşâi filozoflarının madde anlayışı Aristo'nun bu konudaki 
görüşünün bir açılımı mahiyetindedir. Nitekim Kindi heyülâyı “çeşitli 
şekilleri kabul eden pasif bir güç” olarak tarif eder (Felsefi Risaleler, s. 
186). Fılozofa göre madde her çeşit niteliği kabul ettiği halde kendisi nitelik 
olmayan, şekli (süret) koruyan, fakat kendisinin korunmasına gerek 
olmayan şeydir. Her varlık henüz şekle bürünmemiş olan ilk maddeden 
kaynaklanır. Bu ılk madde ortadan kalkacak olsa her şey yok olur. Zıtlıkları 
kabul ettiği halde değişmeden kendisiyle özdeş kalan madde bütün varlığın 


dayandığı temel cevherdir ve onun kesin bir tarifine ulaşmak zordur. Bu ilk 
maddenin sahip olduğu güç (potansiyel) sayesinde varlık ondan neşet eder. 
İşte o güç sürettir. Şu halde madde sürette gerçekleşen bir cevherdir 
denilebilir. Meselâ basit iki nitelik olan sıcaklık ve kuruluk birleştiklerinde 
ateş meydana gelir. Demek ki madde basit olan sıcaklık ve kurulukta 
bulunmaktadır, süret Ise ateştir (a.g.e., s. 282). Kindi'ye göre âlemin 
çekirdeğini temsil eden madde ve onu görür kılan süret ve bunların 
birleşimiyle oluşan cisimler dünyası ezeli olmayıp Allah'ın irade ve 
kudretiyle yaratılmıştır. 


Fârâbi'nin sudürcu sisteminde madde, gökcisimlerinin iç içe dairesel 
hareketleri ve faal aklın etkisi sonucunda meydana gelmiştir. Bu sebeple 
faal akla “vâhibü”s-suver” (şekilleri veren) denilmektedir. İniş ve çıkış 
sırasında madde inişin en son, çıkışın ilk basamağını oluşturduğundan en 
basit ve en bayağı bir varlık sayılır. Fakat her varlık türünü kemale 
erdirecek bir potansiyele sahip olduğu için onu duyusal bir varlık kıvamına 
getiren süretle birleştikten sonra sırasıyla ustukuslar (hava, ateş, su ve 
toprak), mineraller, bitkiler, hayvanlar ve son aşamada en değerli varlık 
olan insan meydana gelmiştir (el-Medinetü”l-fâzıla, s. 66, 76-79). Madde ve 
süret arasında böylesine sıkı bir ilişki bulunmakla birlikte biri diğerinin 
varlık sebebi değildir. Ancak ferdiyeti temsil konusunda duyularla 
algılanabilir olduğundan süret maddeden daha yetkin bir cevherdir. 


İhvân-ı Safâ felsefesinde de madde “şekilleri kabul eden bir cevher” olarak 
tarıf edilir. Onlar, varlığın farklı özellik ve görünümlerini dikkate alarak 
dört çeşit heyülâdan söz ederler. Bunlar duyularla al-gılanamayan, sadece 
akılla kavranan “heyüla”l-ülâ”, “kâinatın mutlak maddesi” veya “mutlak 
cisim” anlamına gelen “heyüla”I-kül”, dört unsuru ifade eden “heyüla”t- 
tabla” ve yapay cisimler anlamında “heyüla”'s-sınâa”dır (er-Resâ'ıl, TI, 5-8). 


İbn Sinâ mevcudu madde ile süretin birleşmesi olarak görür ve bunların 
birbirinden bağımsız olarak bilfiil bulunamayacaklarını söyler. Aralarında 
böylesine sıkı bir ilişki bulunmakla birlikte bunlar 1zâfi kavramlar türünden 
değildir. Çünkü insan bir cismin maddesini düşünmeden de onun şeklini 
tasarlayabilir (eş-Şifâ? el-İlâhiyyât, s. 80). Öyleyse ferdiyeti temsil eden 
süret maddeden önce gelir ve madde süret sayesinde tarif edilir; bunu 
sağlayan da fiili bir gerçeklik olan en, boy ve derinlik kavramlarıdır. 


İbn Rüşd'e gelince, onun felsefesinde mutlak yokluk (adem) mevcut 
olmadığından bilfiil olmasa bile ezeli imkân anlamında bir ılk ve mutlak 
maddeden söz edilir. Basit olan bu ilk maddenin tarifi yapılamaz; pasif ve 
çoğalma karakteri taşıyan madde duyusal varlıkların algılanışının, aktif olan 
süret ise akledilirliğin sebebi sayılmaktadır (Tehâfütü't-Tehâfüt, 1, 190). 


İslâm filozofları, varlığın yorumunda Aristo'yu izleyerek madde-süret 
düalitesini birer ilke olarak dikkate almışlardır. Ancak İbn Rüşd gibi bazı 
filozoflar âlemin sonradanlığını (hudüs) kabul etmekle birlikte heyülâ 
denilen ve ezeli imkân anlamına gelen maddenin varlığından söz etmenin 
akideye bir zarar vermeyeceği görüşündedir. Zira onlara göre imkânın 
ezeliliği ezelinin imkânını gerektirmez. Ayrıca fâili olan bir şey yani âlem 
bu anlamda ezeli değil sonradandır (Sarıoğlu, s. 177-179). Madde “belli bir 
formu olmayan, yalnızca bilkuvve var olan, gerçek bir varlıktan yoksun 
bulunan cevher, mekânda yer kaplayan, zamanla sınırlı ve yaratılmış varlık 
olarak” tanımlanmıştır. İslâm felsefesinde oluşun gerçekleşmesi için 
basamak basamak yükselen bir gelişmeye gerek duyulduğundan, varlık 
basamaklarında aşağıdan yukarıya doğru çıkıldıkça alttaki her kat üstteki 
için form ya da şekil alma kapasitesine sahip olan madde vazifesi görür 
(Cevizci, s. 559). 


Madde ikinci olarak “üç boyutu olan, beş duyu ile algılanabilen ve yer 
kaplayan, dolayısıyla hareket edebilen mevcut” anlamına gelmektedir ve bu 
haliyle cisim mânasında kullanılmaktadır. Bu anlamıyla madde terimi ruh 
ve canlılığın mukabilidir. Mekânda yer tutma, en, boy ve derinlik gibi üç 
boyutluluk, duyularla algılanabilirlik, üzerinde gözlem ve deney yapılır 
olma ve değişim potansiyeline sahip bulunma maddenin başlıca 
özellikleridir (bk. CİSİM). Bu anlamıyla madde felsefenin tabiiyyât 
kısmının konusunu teşkil etmektedir (Kâdi Mir Meybüdi, s. 6 vd.; bk. 
TABİİYYAÂT). 


Madde, mantıkta birinci anlamıyla irtibatlı olmakla birlikte bundan biraz 
daha farklı bir şekilde kullanılmaktadır. Özellikle kıyas söz konusu 
olduğunda kıyasta önermeler ve onların muhtevasına kıyasın maddesi 
denildiği gibi bunlar arasında doğru çıkarım yapmanın şekillerine de 
kıyasın süreti veya formu denilmektedir (Gazzâli, s. 173 vd.; bk. KIYAS). 


Descartes ve sonrası Batı düşüncesinde madde terimi esas itibariyle cisim 
anlamındaki kullanım şeklinin mutlaklaştırılması ile gelişmiş, bu anlamıyla 
kendisine izâfetle ve kendisinden türetilen maddecilik gibi Çeşitli dünya 
görüşlerinin ve bunları ifade eden terimlerin mesnedi olmuştur (Çankı, TI, 
383-389; bk. MATERYALİZM). 
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Mahmut Kaya 


Modem Fizikte Madde. 


Madde, görünen âlemde enerjiyle birlikte bütün objektif olayların temelini 
oluşturan, kendisine ölçülebilir fiziki özellikler izâfe edilebilen nesnedir. 
Maddenin makroskopik zati özellikleri “gravitasyon” ve “eylemsizlik”tir. 
Gravitasyon, maddi nesnelerin biribirini çekme özelliği, eylemsizlik ise 
maddenin sükünet şartlarının veya hareketinin değişmesine karşı gösterdiği 


dirençtir. Bir cismin kütlesi onun eylemsizliğinin ölçüsüdür. Özel rölativite 
teorisinin tahkik edilmiş sonuçlarına göre kütle ile enerji arasında 
eşdeğerlilik vardır; maddeyi enerjiye, enerjiyi maddeye dönüştürmek 
mümkündür. Makroskopik ölçekte kütlenin enerjiye dönüşmesi nükleer 
reaktörlerde vuku bulmaktadır. | gram uranyum-235 atomunun fisyon 
yoluyla bir günde parçalanması sonucu açığa çıkan enerji | megavat olup 
bu 3 ton kömürün yanmasıyla çıkan enerjiye denktir. Enerjinin 
maddeleşmesi ise mikroskopik ölçekte vuku bulmaktadır. 


Maddenin mikroskopik özellikleri hakkında ılk düşünenler eski Yunan'da 
Leukippos ile Demokritos olmuştur. Bunlar maddenin sonsuza kadar 
bölünemeyen taneciklerden oluştuğunu ileri sürmüşler ve bu taneciklere 
atom (eski Grekçe'de atomos “bölünmeyen”) ismini vermişlerdir. 
Leukippos ve Demokritos, atomların bir araya toplanarak maddeyi nasıl 
meydana getirdiğinin akla yatkın bir açıklamasını verebilmek için bazı 
atomların toparlak ve bazılarının çengelli olması gerektiğini, çengelli 
atomların aralarındaki ilgi ve çekim sayesinde birbirine çengellenerek katı 
maddeyi oluşturduğunu savunmuştur. Bu model, sıvıların oluşumunu da 
toparlak atomların bir araya gelip birbirinin üzerinden kaymasıyla 
açıklıyordu. 


Bugünkü anlayışa uygun element kavramı 1661'de Robert Boyle tarafından 
tanımlanmış, kimyasal reaksiyonları açıklayıcı mahiyetteki atom ve 
molekül kavramları ise 1808'de Dalton ve 1811'de Avogadro tarafından 
geliştirilmiştir. Atomun yalnızca kimyacıların değil fizikçilerin de ilgi odağı 
olması XIX. yüzyılın sonlarına doğru gerçekleşmiştir. 


Madde, moleküllerin yapısına has (meselâ kohezyon kuvvetleri ve valans 
gibi) özelliklerin, uygulanan sıcaklığın, basıncın, iyonlaştırma sürecinin 
fonksiyonu olarak gaz, sıvı, katı ya da plazma hallerinde ya da cüce 
yıldızlar ve nötron yıldızlarında vuku bulduğuna inanıldığı gibi 
soysuzlaşmış (dejenere) halde de bulunabilir. 


Gelişen gözlem ve deney imkânları, uzun süre parçalanmaz sanılan atom ve 
onun yapı taşları hakkında tutarlı bilgi edinilmesini mümkün kılmıştır. Buna 
göre atom, etrafında elektronların dolandığı bir çekirdekten oluşmaktadır. 
Atomlar içinde en küçüğü etrafında tek (negatif elektrik yüklü) elektronun 


dolandığı, çekirdeğinde -pozitif yüklü- bir proton bulunan hidrojen 
atomudur. Eğer hidrojen atomunu | trilyon kere büyütmek mümkün olsaydı 
tek bir protondan oluşan çekirdeğin çapı I mm. ve kütlesi 1,7 milyon ton, 
elektronun çapı ise | milimetrenin binde birinden küçük, kütlesi de 900 ton 
olurdu; bu elektron yaklaşık 100 m. çapındaki bir hacim içinde dolanırdı. 
Bu örnek atomun ne kadar büyük bir boşluk içermekte olduğunu 
göstermektedir. 


Diğer elementlerin çekirdeklerinde protonlardan başka nötron adı verilen, 
elektrik yüklü olmayan, kütlesi yaklaşık protonunkine eşit tanecikler de 
bulunur. Bu olgular karşısında maddenin yapı taşlarının proton, nötron ve 
elektrondan ibaret olduğu sanılmıştı. Fakat bir süre 


sonra gerek tanecik hızlandırıcılarında taneciklerin çok yüksek hızlarda 
birbiriyle çarpıştırılması neticesinde, gerekse fezanın derinliklerinden gelen 
kozmik ışınlarda farklı fiziksel özelliklere sahip bu kabil 200 kadar 
taneciğin varlığı ortaya çıkarıldı. Bu gelişme sonucunda maddenin gerçek 
yapı taşları olan tabiattaki taneciklerin elemanter tanecikler, leptonlar, 
kuvarklar, bozonlar ile birleşik taneciklerden baryonlar, mezonlardan ibaret 
olduğu ortaya konmuştur. 


Leptonlar elektron, müon ve tau ile bunların her birine tekabül eden 
elektron nötrinosu, müon nötrinosu ve tau nötrinosundan oluşmaktadır. 
Kuvarkın da altı farklı türü vardır. Bozonlar ise foton, gluon, aracı bozonlar 
(W-4, W-, Z9) ve gravitondan oluşan ayar bozonları ile Higgs bozonu diye 
beş sınıfa ayrılmaktadır. Teorilerin varlığına işaret ettikleri graviton ile 
Higgs bozonunun varlığı henüz deneysel olarak ortaya konulabilmiş 
değildir. 


Baryonlar, proton ve nötronu ihtiva eden nukleonlar ile bir cins lambda, üç 
cins sigma, iki cins ksi, dört cins delta ve bir cins omega taneciklerini ihtiva 
eden hiperonlardan oluşmaktadır. Mezonlar ise üç cins pion, üç cins kaon, 
eta, fi ve ro taneciklerinden meydana gelmektedir. Birleşik taneciklerin 
hepsine birden “hadronlar” denilmektedir. 


Ayrıca elektronların, kuvarkların ve nötrinoların karşıt tanecikleri de vardır. 
Elektronun karşıt taneciği aynı kütleye, fakat pozitif yüke sahip pozitrondur. 


Karşıt nötronun kütlesi nötronunkiyle aynı ve yüksüzdür, ancak nötronun 
HI olan baryonik sayısının aksine -1 baryonik sayısına sahiptir. Bir 
tanecikle bunun karşıt taneciği çarpışacak olursa bunların kütlelerinin 
tamamı gamma ışınları şeklinde salt enerjiye dönüşür. Tabiatta kendi başına 
karşıt maddeden yani karşıt taneciklerden oluşmuş atomlar yoktur. 
Laboratuvarda ilk defa 1995 sonunda Cenevre'deki Avrupa Nükleer 
Araştırmalar Merkezi'nde (CERN) dokuz adet karşıt hidrojen atomu imal 
edilmiştir. 


Maddenin yapı taşları hakkındaki bu sınıflandırma standart model diye 
bilinen ve şimdilik geçerli olan teorik bir model çerçevesi içinde sentez 
edilmiş bulunmaktadır. Çok girift bir matematiksel formalızm üzerine Inşa 
edilen bu model kuvantum teorisiyle rölativite teorisine dayanmaktadır. Bu 
formalizmin gücü, aracı bozonların varlığını ve özelliklerini -deneyle var 
oldukları tesbit edilmeden önce- öngörebilmiş olmasından ileri gelmektedir. 
Bu model, gravitasyon olayı hariç tanecikler arasındaki bütün etkileşmeleri, 
yani taneciklerin birbirine uyguladığı kuvvetleri açıklayabilmektedir. Bu 
sebeple standart model, maddenin nihai teorisini değil yalnızca bugün 
madde hakkında elde edilen bilgilerin bir sentezini temsil etmektedir. Teorik 
fizikçilerin rüyası ise tabiatta birbirinden bağımsız gibi görünen ve 
maddenin değişik birleşenleri arasındaki bağı sağlayan gravitasyon 
etkileşmesinin, bütün kimyaya hükmeden elektromagnetik etkileşmenin, 
kuvarkların ve dolayısıyla atom çekirdeklerinin kararlılığını sağlayan 
kuvvetli etkileşmenin, nihayet beta radyoaktivitesinden ve kâinatta doğal 
olarak karşıt maddenin değil yalnızca maddenin bulunmasından sorumlu 
olan zayıf etkileşmenin aslında tek bir kuvvetin farklı şartlar altında dört 
ayrı tecellisi olduğunun deneylerle uyumlu matematiksel bir çerçeve içinde 
tevhid edilmesidir. Ancak bu henüz bir ütopya mesabesindedir. 


Fizikçilerin âleme bakış açısına kuvantum mekaniğinin hâkim olmasından 
önce etkileşmenin taneciklerden yayıldığı var sayılan bir kuvvet alanı 
aracılığıyla vuku bulduğunu savunan bir model geçerliydi. Kuvantum 
mekaniği iki tanecik arasındaki böyle bir etkileşmenin ancak aralarında 
bozon denilen bir aracı taneceğin değiş tokuşu ile mümkün olduğunu 
bildirmektedir. Bu, tıpkı biribiriyle konuşan iki insanın etkileşme 
bozonunun aralarında teatı edilen söz olması gibidir. 


Elektromagnetik etkileşmelerin bozonu foton, zayıf etkileşmelerinki W*, 
W-, Z* tanecikleri, kuvvetli etkileşmelerinki gluonlar, gravitasyonunki 
henüz daha deneysel olarak ortaya konulamadığından teorik bir tanecik olan 
gravitondur. Standart model, W bozonuna belirli bir kütle izâfe edilmesini 
mümkün kılan Higgs bozonlarını da öngörmekle beraber deneysel olarak 
bunların varlığını tesbit etmek henüz mümkün olmamıştır. 


Farklı taneciklerin oluşumunu açıklamak üzere “büyük patlama teorisi” 
diye bilinen bir senaryo ileri sürülmüştür. Bu senaryoya göre tabiattaki 
elementler kâinatın hemen başlangıcında değil yıldızların içinde 
oluşmuştur. Buna göre kâinatın başlangıcı sayılan büyük patlama esnasında 
proton, nötron ve elektronlar daha çok hidrojenle helyum ve çok daha 
düşük miktarlarda lityum, berilyum ve bor gibi basit elementleri 
oluşturacak biçimde bir araya gelmiş, bu iptidai maddeden hareketle 
yıldızlar oluşmaya başlamıştır. Bu yıldızların içinde hâkim olan büyük 
basınç ve sıcaklığın etkisiyle ağırlıkları bakımından demir elementine kadar 
olan elementler nükleer füzyon aracılığıyla oluşmuştur, demirden daha ağır 
elementlerin ise “süpermova” diye adlandırılan bazı yıldızların patlaması 
sonunda oluşan fiziksel şartlarda meydana geldiği düşünülmektedir. 


Maddenin sırrı söz konusu olduğunda eski Yunan filozoflarının bu 
husustaki vehim ve hayalleriyle, teori ve deneylerin birbirini yakından 
denetlemesi sayesinde ulaşılan bugünkü olgunluk mertebesinin yansıttığı 
görüntü arasında büyük mahiyet farkı vardır. Fizikçiler, maddenin 
elemanter yapı taşlarının proton, nötron ve elektrondan ibaret olduğuna kani 
olmalarından bir müddet sonra karşılarında yüzlerce yeni tanecik bulmuşlar, 
nihayet elemanter tanecik olarak vehmettikleri proton ve nötronun aslında 
kuvarklardan oluşan birleşik tanecikler olduğunu keşfetmişlerdir. Bugün 
kuvarkların dahi daha da derinde saklı birtakım elemanter taneciklerden 
oluştuğu hakkında şüpheler ileri sürülmekte, madde nihai sırrını hâlâ saklı 
tutmaktadır. 
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MADDECİLİK 


(bk. MATERYALİZM). 


MADDİYYÜN MEZHEBİNİN 
İZMİHLÂLİ 


İsmail Fenni Ertuğrul'un (6. 1946) materyalizmi eleştirmek amacıyla 
yazdığı eser. 


Alman tabip ve filozofu Ludwig Büchner'in Kraft und Stoff adlı kitabına 
(Darmstadt 1855) reddiye olarak kaleme alınmıştır. Batı dünyasında 
“materyalizmin İncil'i” olarak anılan eser on beş dile çevrilmiş ve yirmiden 
fazla baskısı yapılmıştır. Bahâ Tevfik ve Ahmed Nebil tarafından Madde ve 
Kuvvet adıyla Türkçe'ye tercüme edilen kitap (bk. bibi.) Türk 


aydınları üzerinde etkili olmuş, gençlerin dini inançlarını sarsacağından 
kaygı duyulmuştur (Adıvar, s. 411-412). Eserde insana ait bütün olguların 
materyalist tarzda açıklanabileceği, var oluşun madde ve kuvvetten ibaret 
bulunduğu, madde, kuvvet ve hareketin ebedi olduğu, düşünme gibi 
zihinsel etkinliklerin, zihin ve ruh gibi fizik ötesi sayılan varlıkların 
organizmanın fonksiyonlarından başka bir şey olmadığı ileri sürülmüştür. 
Bu yaklaşımın mantıki sonucu olarak Tanrı, yaratılış, din ve hür irade gibi 
kavramlar kökten reddedilmektedir. Büchner'in inkârcılığı, “Şahsi, 
fevkalâde muktedir, tabiatın hâlıkı, müdiri ve muhâfızı olmak üzere bir 
Allah'ın vücudu fikri büyük bir hatadan başka bir şey değildir” ifadesinde 
yer aldığı gibi (Madde ve Kuvvet, IlI, 578) kesin ve radikaldir. Materyalist 
akımın Yeni Kantçı tarihçisi Lange eserin özgün olmadığı kanısında olup 
Büchner'in İngiltere ve Fransa'da bir filozof gibi algılanmasını eserin halk 
için kaleme alınmış, açık ve anlaşılır bir metin oluşuna bağlamaktadır. 
Alman felsefe çevreleri de Büchner'i özellikle kalem tartışmaları 
yapmaktan hoşlanan popüler bir yazar olarak görmüşlerdir (Materyalizmin 
Tarihi, II, 93, 95-96). 


İsmail Fenni'yi Madde ve Kuvvet'e reddiye yazmaya sevkeden âmil, 
gençliğinde bazı arkadaşlarının Büchner'in kitabını okuyarak dini inançları 
konusunda kuşkuya düştüklerini görmüş olmasıdır (Maddiyyün Mezhebinin 
İzmihlâli, s. 25-26). Yedi bölümden oluşan eserin ilk iki bölümünde Tanrı 


ve ruh meselesi incelenmekte, Tanrı'nın kanıtlanması konusunda gâiyyet 
fikri ön plana çıkarılmaktadır. Üçüncü bölümü vahdet-i vücüd doktrini 
hakkındaki değerlendirmeler oluşturmaktadır. Dördüncü bölümde müellif, 
Batılı filozof ve bilim adamlarının fikirlerine dayanarak temel tezlerini 
desteklemeyi sürdürmektedir. Madde ve Kuvvet'in doğrudan doğruya ele 
alındığı beşinci bölümde İsmail Fenni, kitabın 1884 tarihli Fransızca 
baskısından aktarmalarda bulunarak tenkitler yapmakta, son iki bölümde ise 
Ernst Haeckel ile August Comte'un fikirlerini eleştirmektedir. 


Müellifin yöntemi materyalizme karşı modern bilimi, pozitivizme karşı akıl 
ve vicdanı koymaktır. Yönlendirici fikir ise materyalist felsefenin kendini 
deneysel bilimle temellendirme iddiasının bizzat bilimin yöntem ve 
sınırlarını ihlâl anlamı taşıdığı, bu bakımdan aslında maddeci bir 
dogmatizmden (maddiyye-i ikâniyye) başka bir şey olmadığıdır (a.g.e., s. 
389-391). Modern bilimsel veriler, madde-enerji dönüşümü kavramını ön 
plana çıkararak materyalizmin madde ve kuvvetin ebediliği hakkındaki 
temel kabullerini sarsacak olan radyoaktivite olgusu türünden verilerdir. 
Müellif bu konuda çoğunlukla Gustave le Bon'a dayanmakta; Charles 
Richet, Paul Janet, Camille Flammarion, Oliver Lodge gibi modern düşünür 
ve bilim adamlarının düşüncelerine de özellikle materyalistlerin metafizik 
bir kavram sayarak reddettikleri gayelilik fikrinin kanıtlanmasında 
başvurmaktadır. İsmail Fenni, Tanrı'nın ispatı konusunda modem felsefenin 
yanı sıra klasik İslâm düşünce geleneğine de dayanmıştır. Bu arada onun 
düşünce dünyasında merkezi bir yer tutan vahdet-i vücüd metafiziği, 
maddenin araştırılmasında modem bilimin kaydettiği gelişmelerce 
desteklenen bir doktrin olarak ortaya konmaktadır. Böylece müellif, yabancı 
bilim ve felsefe kitaplarını okuyarak din hakkında şüpheye düşenlere İslâm 
geleneğine dayalı bir alternatif sunduğu kanısındadır (a.g.e., s. 297, 307- 
308). Gayri cismâni bir cevher olarak ruhun varlığını ve ölümsüzlüğünü 
temellendirme gayreti içinde neredeyse bütün İslâm ve Batı felsefesi 
özetlenirken paranormal psikolojiyi ilgilendiren olayların problemle ilgili 
yeni kanıtlar sağlamak üzere ciddiye alındığı görülmektedir. İsmail Fenni 
bu kanıtlar konusunda Pierre Janet, Emile Boirac, Albert de Rochas gibi 
Batılı düşünür ve bilim adamlarının fikirlerinden destek almaktadır. 


İsmail Fenni'nin eserindeki felsefi eleştiriler yeri geldikçe konuyla 
bağlantılı akımlara da yönelmektedir. Bunların başında Kant'ın, Tanrı'nın 


varlığını kanıtlamanın imkânsızlığını ileri süren görüşleri gelmektedir. 
Müellif bu konuda Fransız filozofu Charles Renouvier'in düşüncelerinden 
hareketle Kant kritisizminin anlamsız bir şüpheciliğe ve agnostisizme 
düştüğünü ileri sürmektedir (a.g.e., s. 28). Ayrıca Lamarck, Charles Darwin 
ve Herbert Spencer'in evrende bir gayenin varlığını reddeden evrimci 
felsefelerine de eleştiriler yöneltmektedir (a.g.e., s. 77-116). Bu arada 
panteizm ve vahdet-i vücüd doktrini arasındaki temel farklar da ele 
alınmıştır. Ancak müellif, Oliver Lodge'un “pek yüksek panteizm” olarak 
adlandırdığı bir görüşü vahdet-i vücüdun Batı bilim çevreleri tarafından 
kabulüne bir işaret saymaktadır (a.g.e., s. 301). Comte'un pozitivizmi ise 
bilimi pozitif verilerle sınırlandırmasıyla dikkate alınmakta, fakat onun din 
ve metafiziği tarihin mezarlığına gömmeye çalışmakla büyük bir yanılgıya 
düştüğü vurgulanmaktadır. İsmail Fenni?ye göre materyalistlerin hatası 
pozitif yöntemin sınırlarını zorlayarak metafizik konuları çözmeye 
çalışmaları, pozitivistlerin hatası ise bu sınırları aşma endişesiyle metafizik 
ve dini meseleleri araştırmayı büsbütün terketmeleridir (a.g.e., s. 678-679). 


Hilmi Ziya Ülken'in değerlendirmesine göre Maddiyyün Mezhebinin 
İzmihlâli, daha önce aynı konuda Şehbenderzâde Filibeli Ahmed Hilmi?”nin 
yazdığı Huzür-ı Akl ü Fende Maddiyyün Mesleki Dalâleti adlı eserden 
(İstanbul 1333) daha ölçülü ve daha kuvvetlidir. Kitap İstanbul'da basılmış 
(1928), Abdülhalim Kılıçsoy tarafından Materyalizmin İflâsı ve İslâm 
adıyla sadeleştirilerek tekrar yayımlanmıştır (İstanbul 1996). 
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İlhan Kutluer 


MADEN 


Ke) 


Sözlükte “bir yerde ikamet etmek, yerleşmek” anlamına gelen adn 
kökünden türemiş mekân ismi olan ma'den (ma'din) “bir şeyin kökünün 
bulunduğu yer, merkez, ocak” demektir. Örfi kullanımda ise yer altında 
bulunan ve topraktan ayrı olarak ekonomik değer taşıyan maddeleri veya 
böyle maddeler içeren yeri (maden ocağını / yatağını) ifade eder. 


Madenler mülkiyet, işletme ve vergilendirme açısından tâbi olacağı hukuki 
statüyü belirlemek amacıyla fıkıh ilim dalında ele alınmış, genel 
prensiplerden ve uygulamadan edinilen tecrübelerden hareketle düzenleyici 
nitelikte bazı hüküm 


ve öneriler getirilmiştir. Bunlarda şüphesiz fakihlerin gözlem ve tecrübe 
birikimleri kadar yer altı zenginliklerinin o günkü anlam ve öneminin 
günümüze nisbetle hayli farklı olmasının ve konunun özel hukuk prensipleri 
dahilinde çözümlenilebilir oluşunun da etkisi vardır. Öte yandan madenler 
tabii zenginlik oluşu, işletme teknolojisi, maden sanatları gibi açılardan da 
İslâm coğrafya ve medeniyetinin farklı alanlarına konu olmuştur. 


Klasik dönem İslâm hukukçularının maden tanımları oldukça kapsamlıdır. 
Hanefi fakihlerinden Kâsâni madeni “Allah'ın arzı yaratırken onda 
halkettiği mal” (Bedâ”i“, II, 65), İbnü”l-Hümâm kelimenin kök anlamıyla 
bağını vurgulayarak “Allah'ın arzı yaratırken onda terkip ettiği müstekar 
cüzler” (Fethu”I-kadir, TI, 178) şeklinde tanımlar. Fukahadan bir kısmı, yer 
altında gömülü veya su altında batık olarak bulunan ve fıkıhta “rikâz” 
denilen, altın ve gümüş gibi kıymetli metallerden yapılmış eşya ve 
sikkelerden oluşan definelerin de maden statüsünde olduğunu ileri 
sürmüştür. Bunlar arasında Ebü Hanife, Süfyân es-Sevri, Evzâi ve Ca'fer 
es-Sâdık sayılabilir. Bu fakihlerin görüşlerini, rikâzın madenler gibi beşte 
bir vergiye tâbi olduğunu belirten hadise (el-Muvatta?, “Zekât”, 9; Buhâri, 
“Zekât”, 66; Müslim, “Hudüd”, 45-46) dayandırdıkları rivayet edilir. İmam 
Mâlik ve Şâfii ise madenle rikâzı ayırır. İki grup arasındaki görüş ayrılığı 


vergilendirme oranlarının aynı veya farklı olması gerektiği görüşünden 
kaynaklanmaktadır. Fakihler, değerli taşların vergiye tâbi olmadığını beyan 
eden hadisten hareketle (Abdullah b. Yüsuf ez-Zeylai, 11, 382-383) bunların 
maden statüsünde kabul edilmeyeceğinde hemfikirdir. 


Madenlerin mülkiyeti ve işletilmesiyle ilgili olarak Hz. Peygamber'den 
gelen rivayetlerden biri onun Me'rib tuzlasına dair uygulamasıdır. Rivayete 
göre Resül-i Ekrem, Me'rib arazisini Ebyaz b. Hammâl el-Müzeni'ye iktâ 
etmiş, fakat Akra' b. Hâbis et-Temimi'nin, “Yâ Resülellah! Ona kendi 
kendini bir akarsu gibi yenileyen bir tuz madeni iktâ ettiniz” demesi üzerine 
iktâdan rücü etmiştir (İbn Mâce, “Rühün”, 17; Ebü Dâvüd, “İmâre”, 36; 
Tirmizi, “Ahkâm”, 39; Ebü Ubeyd Kâsım b. Sellâm, s. 358). Madenlerle 
ilgili ictihadlarda, Hz. Peygamber tarafından Kabeliye altın madenlerinin 
Bilâl b. Hâris'e iktâ edilmiş olması da delil olarak kullanılır (Ebü Dâvüd, 
“İmâre”, 36). Yine Resül-i Ekrem'den su, otlak ve ateşin kamunun ortak 
malı olduğu, taşların zekâta tâbi bulunmadığı rivayetleri madenlerle ilgili 
ıctihadların kaynağını oluşturur (Mâverdi, s. 178; Abdullah b. Yüsuf ez- 
Zeylai, II, 282-283). 


Fakihler, madenleri mülkiyet ve vergilendirme problemini çözmeye 
yardımcı olması için açık ve gizli madenler, sıvı ve katı madenler şeklinde 
bazı tasniflere tâbi tutarlar. Klasik fıkıh doktrininde açık madenler “yüzeyde 
veya yüzeye yakın, işletilmesi kolay, herkesin ihtiyaç duyduğu ve istifade 
edebileceği madenler” olarak tanımlanmıştır (Şâfii, IV, 42; Mâverdi, s. 197; 
Ebü Ya'lâ el-Ferrâ, s. 112; İbn Kudâme, VI, 156; M. Cevâd Mağniye, V, 
55). Çağdaş İslâm iktisatçılarından Muhammed Bâkır es-Sadr açık 
madenleri yapısı itibariyle taş ve toprakla karışık halde bulunmayan, açığa 
çıkarılması için ayrıca 1zâbe ve tasfiye gibi ameliyelere gerek duyulmayan 
madenler olarak kabul eder (İslâm Ekonomi Doktrini, s. 465). Kaynakların 
çoğunda gizli madenler “özü ancak emek sarfedilerek bir ameliye ile elde 
edilebilen madenler” diye tanımlanmıştır. Mâverdi onu “yerin 
derinliklerinde bulunan ve çıkarılmak için hafriyat gerektiren madenler” 
olarak tarif eder (el-Ahkâmü's-sultâniyye, s. 197-198). Bunlara altın, 
gümüş, bakır, demir ve kurşun gibi madenler örnek gösterilmiştir. 


Hanefi fakihleri madenleri sıvı ve katı olarak ikinci bir ayırıma tâbi 
tutmuşlardır. Petrol ve ziftin sıvı madenler kategorisine girdiğinde ittifak 


vardır. Civanın katı mı sıvı mı olduğu konusunda ihtilâf edilmiştir (Serahsi, 
II, 211; Kâsâni, TI, 67; İbnü”l-Hümâm, Il, 179, 185). Katı madenler de kendi 
içinde eritilebilen ve eritilemeyenler olmak üzere ayrıca tasnif edilmiştir. 
Eritilebilen katı madenler ısıya mâruz bırakıldığında eriyen ve cevheri 
ancak bu şekilde ayrıştırılabilen madenlerdir; demir, bakır, kurşun 
örneğinde olduğu gibi. Eritilemeyen katı madenler ise ısıya mâruz 
bırakılınca fiziksel ve kimyasal yapısı değişen, bu sebeple eritilmeye uygun 
olmayan madenlerdir. Elmas, yakut, zümrüt gibi kıymetli taşlarla mermer 
ve granit gibi sınai değeri olan taşlar eritilemeyen madenlerdendir. Bu 
ayırım Hz. Peygamber'den, “Taşlar vergiye tâbi değildir” şeklinde rivayet 
edilen hadisle temellendirilmiştir (Abdullah b. Yüsuf ez-Zeylai, II, 282- 
283). 


a) Mülkiyeti ve İşletilmesi. Madenlerin mülkiyeti meselesi, madenlerin 
veya içinde maden bulunan arazilerin iktâı konusuyla bağlantılı bir 
husustur. İktâ, devletin tasarrufu altındaki arazinin mülkiyet veya 
menfaatıni kişilere tahsis etmesi demek olup tabiat kaynakları üzerinde 
verimlilik için iş gücü paylaştırması yöntemlerinden biridir. Kendisine 
maden veya arazi iktâ edilen kişilerin madenin veya arazinin mülkiyetini 
değil sadece işletme hakkını, bir anlamda intifâ hakkını kazanmış olacağı 
Hulefâ-yi Râşidin döneminden itibaren benimsenmiş bir görüştür. 
Kaynakların verdiği bilgiye göre Resül-i Ekrem tarafından Bilâl b. Hâris'e 
ıktâ edilen Kabeliye arazisinin ve altın madenlerinin işletilemeyen kısmını 
Hz. Ömer hilâfeti döneminde Bilâl”den geri alarak başkalarına iktâ etmiş ve 
Bilâl'ın itirazını dinlememiştir (Ebü Yüsuf, s. 62; Ebü Ubeyd Kasım b. 
Sellâm, s. 368; İbn Kudâme, VI, 169). Yine Hz. Ömer Resülullah'ın iktâ 
ettiği, fakat zilyetlerince işletilemeyen arazileri alarak bunları ihya edenlere 
vermenin doğru olacağını, fakat Hz. Peygamber'e saygısından dolayı bunu 
yapmadığını belirtmiştir (Ebü Yüsuf, s. 61; Yahyâ b. Âdem, s. 86-87; Ebü 
Ubeyd Kâsım b. Sellâm, s. 366; diğer örnekler için bk. Ebü Ubeyd Kâsım b. 
Sellâm, s. 350-371; Heysemi, VI, 8). Fakihler, bu delillerden hareketle 
işletilemeyen madenlerin iktâ ile mülkiyetinin kazanılamayacağı sonucuna 
varmıştır. 


Öte yandan fakihler madenlerde iktâın cevazını maden türüne göre de 
tartışır. Çoğunluk açık madenlerin iktâ edilemeyeceği fikrinde iken azınlık 
böyle bir ayırım yapmaksızın madenlerin iktâını kural olarak câiz görmez. 


Çoğunluk, görüşlerini Resül-i Ekrem'in iktâ ettiği Me'rib arazisinde kendi 
kendini sürekli yenileyen bir tuz madeninin bulunduğu itirazı üzerine iktâl 
geri almış olmasına dayandırır. Devlet başkanı bu tür madenleri iktâ etmiş 
olsa bile bu iktâ hukuki bakımdan muteber sayılmaz (Mâverdi, s. 197-198; 
İbn Kudâme, VI, 156; İbn Âbidin, VI, 434). Fukahanın açık madenlerin 
özel kişilere iktâ edilemeyeceği hükmü devletin bu madenlerden 
yararlanmayı önleyeceği veya onları denetlemeyeceği değil, sınırlı bir 
kesim ve bölge halkı yerine toplumun bütün fertlerinin yararlanmasına yol 
açacak bir işletme statüsü getirmesinin gerektiği anlamını taşır. Nitekim Hz. 
Peygamber Husayn b. Müşmit'e su iktâ etmiş, fakat bu sudan başkalarının 
yararlanmasına engel olmamasını tembih etmiştir (Kâsâni, VI, 194). 
Câhiliye döneminde, Resül-i Ekrem zamanında ve daha sonraki devirlerde 
sözü edilen 


Me'rib tuz yataklarından büyük şehirlere tuz nakliyatı yaparak geçinen bir 
tâcirler sınıfı mevcuttu (Cevâd Alı, VI, 522-523). Bu madenler rezerv 
olarak mülkiyete mevzu olmazsa da yataktan istihsal edildikten sonra özel 
mülk sayılır. Mülkiyetin sağladığı bütün haklar bu madenler üzerinde ancak 
bundan sonra kullanılabilir. 


İster derinde bulunan, ister cevheri elde etmek için izâbe ve tasfiyeye gerek 
duyulan gizli madenler sahipsiz arazide dahi bulunsa iktâ veya imar 
edilmek suretiyle özel işletmelere bırakılabilir. Zira bu madenler istifade 
edilebilmek için üzerinde emek harcamayı gerektirir. İşletmeye açmamakla 
veya özel kişilerin işletmesine izin vermemekle toplumun menfaati 
korunmuş olmaz (İbn Kudâme, VI, 156; Lokkegaard, s. 51). Gizli 
madenlerin özel işletmeye bırakılabileceği hükmü onların arazinin bir cüzü 
olarak kabul edilmiş olmasıyla da alâkalıdır (İbn Kudâme, VI, 158). 


Madenleri katı ve sıvı olarak tasnife tâbi tutan Hanefi fakihlerine göre sıvı 
madenler suya kıyas edilir ve sulara uygulanan statü aynen bu madenlere de 
uygulanır. Bu görüşe göre yüzeydeki sıvı madenler toplumun ortak malıdır; 
herkes bunlardan faydalanma hakkına sahiptir. Bu madenler ıhya veya iktâ 
edilmek suretiyle mülkiyet altına alınamaz. Esasen kamu otoritesinin bu 
madenleri iktâ etme yetkisi de yoktur (Serahsi, 11, 212). Diğer mezheplere 
göre derindeki sıvı madenlerden yararlanılabilmesi için hafriyat, izâbe ve 
rafine edilmeye gerek bulunduğundan bu madenler diğer gizli madenler 


kategorisinde kabul edilmiştir. Bu görüş açısından derindeki sıvı madenler 
özel işletmelere bırakılabilir. Imam Şâfi'ye göre izâbe, tasfiye ve rafine 
edilmesi gereken yüzeydeki madenler bile özel kişilere iktâ edilebilir (Şâfti, 
IV, 42-43). 


İmam Şâfüi, iktâı câiz olmayan açık madenler işletilmesi için birtakım 
işlemlere ihtiyaç gösteriyorsa, meselâ kullanılabilir duruma getirilmesi için 
karışım halinde bulunduğu şeylerden tasfiye edilmesi gerekiyorsa, kamu 
otoritesinin genellikle açık madenler statüsüne giren bu evsaftaki madenleri 
uygun kişilere iktâ edebileceği görüşündedir (a.g.e., IV, 42-43). Zira sözü 
edilen madenler bu haliyle gizli madenlere benzemektedir. İktâ edilmiş 
olmaları toplumun istifadesini engellememekte, üstelik faydalanılamayan 
bir tabii servet işletilip fertlerin hizmetine sunulmaktadır. 


Klasik dönem fakihlerinin çoğunluğu madenlerin bulunduğu araziye tâbi 
olduğu, ona sahip olanın madene de sahip olacağı görüşündedir. Bir şahsın 
mülkü olan arazide yer alan madenler arazinin cüzü sayılarak arazı 
sahibinin mülkü kabul edilmiştir (Kâsâni, VI, 194). Bu görüşe göre mülk 
arazideki madenler başkalarına ıktâ edilemez. Bir maden yatağını içinde 
barındıran arazinin mâlikinin o madene de sahip olması ilke olarak kabul 
edilebilirse de o madenin işletilmesi toplum yararı için vazgeçilmez bir 
önem taşıyorsa arazi sahibinin sadece öncelikli işletme hakkına sahip 
olduğu, mâliki tarafından işletilmeyen madenlerin istimlâk edilerek veya 
tazminat ödenerek ya da elde edilen maden gelirinin belli bir oranı arazi 
sahibine verilerek mâlikin hukukunu koruyan bir yöntemle özel veya tüzel 
kişilerce işletilmesinin yolunun açılması gerektiği anlaşılmaktadır. Fakihler 
arasında azınlıktaki diğer bir görüşe göre Ise maden araziye tâbi sayılmaz, 
arazi sahibi maden üzerinde mülkiyet iddia edemez (İbn Kudâme, VI, 158). 
Bu konuda bir ayırım yapan İmam Mâlik'e göre Arap yarımadası içinde 
bulunan madenler toprağın mülkiyetine tâbidir; arazinin sahibi aynı 
zamanda arazide mevcut madenlere de sahip olur. Vergisini ödemek şartıyla 
madeni işletme hakkı arazi sahibine aittir. Yarımada dışındaki madenler ise 
devlete aittir; bunları dilediği kimselere iktâ eder (Sahnün, 1, 288). 


Klasik dönem fakihleri arasında cereyan eden, madenin toprağın 
mülkiyetine tâbi olup olmayacağı veya hangi şartlarda işletmeye açılacağı 
tartışmalarını, genelde küçük çaplı madenlerin iktâı ve işletilmesi 


çerçevesinde yapılmış tercihler ve düzenleyici hükümler olarak görmek, 
madenlerin milli ve milletlerarası ekonomik değer, hatta stratejik önem 
kazandığı günümüzde ise maden hukukunu yeni şartlar ışığında 
değerlendirmek gerekir. Petrol, kömür, bor, altın gibi maden yataklarının ve 
bunun gibi yer altı zenginliklerinin ülkelerin ekonomileri açısından taşıdığı 
önem, Kur'an'da servetin belli kesimlerin elinde toplanmasının kınanmış 
olmasıyla birlikte göz önüne alınırsa (el-Haşr 59/7) bu zenginliklerin kural 
olarak devlete ait olacağı görüşü ağırlık kazanır. 


b) Vergilendirilmesi. Kur'an'da özel olarak madenlerle ilgili mali bir 
mükellefiyetten söz edilmez. Ancak Allah'ın insanlar için yerden çıkardığı 
şeylerin helâl olduğu bildirilmekte ve iyisinden Allah yolunda harcamada 
bulunulması emredilmektedir (el-Bakara 2/267). Hendek Gazvesi'nden 
önce, altın işletmeciliğiyle şöhret kazanmış olan Süleymoğulları altın 
madeninden vergi olarak bir miktar altın getirmişlerdir; Hz. Peygamber'in 
Bilâl b. Hârise iktâ ettiği Kabeliye altın madeninden de vergi alınmıştır 
(Ebü Dâvüd, “İmâre”, 35; Ebü Ubeyd Kâsım b. Sellâm, s. 423). 


Hadislerde de madenlerden alınacak vergi oranı konusunda bir açıklık 
yoktur. Zühri, Ebü Hanife ve onun mezhebine mensup fakihler Resül-i 
Ekrem'in “Rikâz beşte bir oranında vergiye tâbidir” hadisini (Buhâri, 
“Zekât”, 66, “Diyât”, 28-29; Müslim, “Hudüd”, 45-46) esas alarak 
madenlerden beşte bir oranında vergi alınması gerektiğini söylemişlerdir. 
Bu görüşe sahip olan fakihler rikâz kelimesinin hem define hem de 
madenlere şâmil bir isim olduğunu ileri sürmekte (Kâsâni, Il, 67; İbnü”l- 
Hümâm, II, 179), görüşlerini ayrıca madenleri ganimete kıyas ederek 
güçlendirmeye çalışmaktadır (İbnü”1-Hümâm, Il, 179; İbn Nüceym, 1, 
252). Vergi mükellefinin müslüman veya gayri müslim, kadın veya erkek, 
çocuk veya yetişkin olmasının önemi yoktur (Serahsi, II, 215-216). 
Zimmiler de müslümanlarla aynı oranda vergiye tâbi tutulur (İbnü”|- 
Hümâm, Il, 180; İbn Nüceym, VI, 239). 


Ebü Ubeyd Kâsım b. Sellâm madenlerin ganimet statüsünde olduğu 
kanaatindedir (el-Emvâl, s. 426-428). Hasan-ı Basri, Evzâi ve Süfyân es- 
Sevri gibi âlimler de bu görüşte olduğundan Arap yarımadasındaki 
madenler için kırkta bir, fethedilen topraklardaki madenlerden ise beşte bir 
oranında vergi alınması gerektiğini ileri sürerler (Bedreddin el-Ayni, IX, 


100). Rivayete göre Hz. Ali madenleri rikâz olarak adlandırmıştır (Ebü 
Ubeyd Kâsım b. Sellâm, s. 425-426). Ca'feri fakihleri de madenlerin 
ganimet olduğu görüşünden hareketle bunların beşte bir oranında 
vergilendirilmesi gerektiğini, denizden çıkarılan bütün madenler ve inci gibi 
kıymetli şeylerin de beşte bir oranında vergiye tâbi olacağını ileri sürerler 
(İbn Bâbeveyh, IL, 21; Ebü Ca'fer et-Tüsi, IV, 121-124). 


Mâliki, Şâfii ve Hanbeli mezheplerine göre madenler kırkta bir oranında 
zekâta tâbidir. Bu görüş sahipleri Rebia b. Ebü Abdurrahman'dan 
nakledilen, Hz. Peygamber'in Bilâl b. Hâris'e iktâ ettiği Kabeliye altın 
madenlerinden kırkta bir vergi 


alındığı rivayetini esas almışlardır (Yahyâ b. Âdem, s. 30; Sahnün, I, 287; 
Kâsâni, Il, 67; İbn Rüşd, 1, 219). Bu görüşe katılmayan fakihlere göre ise 
kırkta bir vergilendirme rivayeti Resül-i Ekrem'in emrini değil sadece bir 
uygulamayı haber vermektedir. Diğer bir ifadeyle Hz. Peygamber'in emrini 
içeren bir hadise dayanmayıp örfi bir uygulamayı bildiren bu rivayet 
bağlayıcı bir eser olarak görülmez. Ancak Mâlik bu uygulamayı 
“Medineliler'in ameli” olarak kabul etmekte ve bu rivayeti delil olarak 
almaktadır (Kurtubi, III, 325). 


Madenlerde vergi oranı konusundaki delillerin kesinlik ifade etmemesi 
sebebiyle bir grup fakih vergi oranlarını takdirde serbestlik fikrine sahiptir. 
Buna göre büyük güçlüklerle az miktarda istihsal edilebilecek bir madenle 
az bir emekle bol miktarda istihsal edilebilecek bir madeni aynı oranda 
vergiye tâbi tutmak, Hz. Peygamber'in vergi tarhında ortaya koyduğu 
emekle verginin ters orantılı olması prensibine aykırı bir tutum olur. 
Nitekim Resül-i Ekrem yağmur suyu ile sulanan arazi ürünlerinden onda 
bir, kuyu ve kanal sularıyla sulanan ürünlerden ise yirmide bir vergi 
alınmasını emretmiştir (Yahyâ b. Âdem, s. 112-113; Ebü Ubeyd Kösım b. 
Sellâm, s. 576-578). İmam Mâlik'in kolayca istihsal edilen madenlerin 
beşte bir nisbetinde vergilendirilmesi görüşünde olduğu aktarılır (Sahnün, I, 
287-288; İbn Rüşd, I, 219). Ona göre kolayca istihsal edilen madenler 
rikâza benzer. Madenler için sabit bir vergi oranı belirlemekten ziyade 
ıstıhsal güçlükleri dikkate alınarak kolay istihsal edilen madenlerden beşte 
bir, istihsali güç olan madenlerden kırkta bir oranında vergi alınması fikri 
fakihler arasında hayli taraftar bulmuştur (Mâverdi, s. 198; Şirbini, 1, 394). 


Sonraki dönem uygulamalarında vergi oranları emek, sermaye ve risk 
faktörleri esas alınarak tesbit edilmiştir (Ebü Yüsuf, s. 23-25, 38-49, 57-58; 
Yahyâ b. Adem, s. 23; Mâverdi, s. 174). 


Hububat vergisinin hasat günü ödenmesini emreden âyeti de (el-En'âm 
6/141) dikkate alan Ebü Hanife, Mâlik ve fukahanın büyük bir kısmı maden 
vergilerinin madenler peyderpey istihsal edildikçe cevherin ocaktan 
geçmesinden önce ödenmesi gerektiği görüşündedir. Ancak Mâlik, altın ve 
gümüş gibi izâbe ve tasfiyeye tâbi tutulması gereken madenlerin vergisinin 
bu işlemlerden sonra ödeneceğini, çünkü vergi miktarının ancak izâbe ve 
tasfıyeden sonra belli olacağını söyler (Sahnün, I, 288). Hz. Peygamber'in 
altın madeninden getirilmiş, fakat işlenmemiş altını vergi olarak kabul 
etmediği belirtilmiştir (Abdürrezzâk es-San'âni, IV, 116; XI, 12). 


Hangi maden türünün vergiye tâbi tutulacağı konusu da fakihler arasında 
tartışmalıdır. Ebü Ubeyd Kâsım b. Sellâm madenlere rikâz nazarıyla 
bakılırsa hepsinin vergiye tâbi tutulması, eğer zekât nazarıyla bakılırsa 
ancak altın ve gümüş madenlerinden vergi alınması gerektiğine işaret eder 
(el-Emvâl, s. 428). Fukahadan bir kısmı sadece altın ve gümüş madenlerinin 
vergiye tâbi olması görüşünü ileri sürerken bir kısmı bütün madenlerden 
vergi alınması gerektiği kanaatini taşır. Ahmed b. Hanbel'e göre ise yerden 
çıkan ve değeri olan her şey, katı, sıvı, eritilebilen, eritilemeyen bütün 
madenler, yakut, zümrüt, elmas gibi kıymetli taşlar tamamıyla vergiye 
tâbidir (Nevevi, VI, 75-82). Ebü Hanife, suya kıyas ederek petrol ve zift 
gibi sıvı madenlerin vergiye tâbi olmadığı görüşündedir (Serahsi, TI, 212). 
Ebü Yüsuf ve Said b. Cübeyr mücevherat olarak kullanılan kıymetli taşların 
vergiye tâbi olduğu kanaatindedir (Yahyâ b. Âdem, s. 30; Mâverdi, s. 198). 
İmam Şâfii'den altın ve gümüş madenleri dışında diğer madenlerin vergiye 
tâbi olmadığı görüşü nakledilmekteyse de Şâfii fukahası diğer madenlerin 
de vergiye tâbi olacağı görüşünü benimsemiştir (Yahyâ b. Âdem, s. 30; 
Şafii, IV, 42; Şirbini, 1, 394). Ca'feri fukahası da katı ve sıvı bütün 
madenlerin vergiye tâbi olacağını söyler (İbn Bâbeveyh, Il, 21; Ebü Ca'fer 
et-Tüsi, IV, 122). 


Tarih ve Sanat. İslâm medeniyet tarihinde madenler kullanım alanlarının 
çeşitliliği ve genişliğinden dolayı müslüman devletlerin ve hânedanlıkların 
ekonomik ve teknolojik gelişmesiyle sanat ve kültür hayatında önemli bir 


yer tutmuştur. Bir taraftan ekonomik hayatın işleyişinde madenlere geniş 
ölçüde ihtiyaç duyulmuş, diğer taraftan maden işletmeleriyle teknolojilerin 
geliştirilmesi için çaba sarfedilmiştir. Madenlerin toplum hayatındaki rolü 
bununla da sınırlı kalmamış, üretilen madenler ev eşyasından süslemeye, 
alışverişten sanata kadar geniş bir alanda günlük hayatta kullanılan çeşitli 
tüketim mallarına dönüştürülerek uygarlık tarihi açısından belirgin etkiler 
bırakmıştır. 


İslâm'ın klasik çağında ziynet eşyası olarak altın ve gümüş, dinar, dirhem 
ve diğer madeni paraların üretiminde altın, gümüş ve bakır madenleri yoğun 
bir şekilde kullanılıyor; askeri araçlar ve gereçler başta olmak üzere günlük 
hayat, ticaret ve sanat hayatı için gerekli üretimlerin yapılabilmesine imkân 
veren demir, kurşun, çinko gibi madenler o günkü İslâm coğrafyasının 
çeşitli bölgelerinden çıkartılıyordu. O dönemde meselâ Kızıldeniz'in batı ve 
doğu kıyıları ile Yukarı Nil havzasında, Ustrüşene çevresinde altın; 
Endülüs, Kuzey İran ve Orta Asya'da gümüş yataklarının bulunduğu; 
Endülüs, Batı Cezayir, Güney Hazar, Azerbaycan, Fars ve 
Mâverâünnehir?'in bakır madeni; Belh, Yukarı Mezopotamya, Anadolu, 
Doğu Cezayir ve Endülüs'ün kurşun madeni yönünden ihtiyaca cevap veren 
bir zenginliğe sahip olduğu kaydedilir. Hem Endülüs hem Derbend, Musul, 
Fars, Horasan, Fergana, Kirman gibi Doğu İslâm dünyası zengin demir 
yataklarına sahipti (E12 (İng.|, V, 964-968). İstahri, İbn Havkal, Birüni, 
Şerif el-İdrisi, Tifâşi, Zekeriyyâ b. Muhammed el-Kazvini, Ebü'l-Fidâ gibi 
İslâm coğrafyacılarının eserleri maden yatakları ve madenlerin elde ediliş 
usulleri hakkında önemli bilgiler içerir (Alâ b. Hüseyin el-Beyhakı, 
neşredenin girişi, s. 12-18; M. Fethi Ivazullah, s. 61-80; EP (İng), V, 964- 
973). Öte yandan mimariden ev eşyasına, alet ve edevata, süsleme sanatına 
ve günlük kullanım araçlarına kadar maden sanatının İslâm toplumlarının 
kültür ve sanat hayatında işgal ettiği yeri ve taşıdığı önemi konu alan 
literatürün sayısı da azımsanmayacak ölçüdedir (L. A. Mayer, Islamic 
Metalworkers and Their Work, Geneva 1959; Muhammed Abdülaziz 
Merzük, el-Fününü'z-zuhrufiyyetü”l-İslâmiyye fi Mışr kable”1-Fâtımiyyin, 
Kahire 1974; el-Fününü'z-zuhrufiyyetü'l-İslâmiyye fil-“ aşri”1-“Osmâni, 
Kahire 1974; el-Fününü”z-zuhrufiyyetü”l-İslâmiyye fi?1-Mağrib ve”I- 
Endelüs, Beyrut, ts. |(Dârü's-sekâfel); Geza Fehervarı, Islamic Metalwork, 
London 1976; Ülker Enginsoy, İslâm Maden Sanatının Gelişmesi, İstanbul 


1978). 
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Hamza Aktan 


MÂDER-i MEVLÂNA TEKKESİ 


(bk. KARAMAN MEVLEVİHÂNESİ). 


MADRAS 


Hindistan'ın Tamil Nadu eyaletinin merkezi olan şehir. 


Hindistan'ın güneybatısındaki Bengal körfezinin Koromandel kıyısındadır. 
1996'dan beri resmi adı Chennai olan şehrin tarihi adı Madras hakkında 
ileri sürülmüş iki etimoloji teklifi bulunmakta ve bunların birincisinde, en 
eski haritalarda Madrasapatanam şeklinde görülen ismin bölgeye ilk 
yerleşen müslüman denizcilerin kurdukları köyün medresesine nisbet edilen 
adından, ikincisinde ise mahalli bir liderin isminden (Mandarâdzu > 
Mandarajapattan) geldiği belirtilmektedir (E12 (İng.|, V, 1122). 


Madras, İngiliz Doğu Hindistan Şirketi'nin yarımadada geliştirdiği ilk 
büyük şehirdir. Chandragiri racasından kiralayarak buraya St. George adı 
altında küçük bir kale ve ticaret limanı inşa eden İngilizler?den önceki 
dönemlerde önemsiz olduğu, Güneydoğu Hindistan'ı gören İbni Battüta'nın 
buradan bahsetmemesinden anlaşılmaktadır. Özellikle XIX. yüzyılda 
Hindistan'daki İngiliz sömürgeciliğinin en büyük idari ve iktisadi 
merkezlerinden biri haline gelen Madras, 1653'e kadar daha önce burayı ele 
geçiren Java'daki Bentem Sultanlığı”'na bağlı kaldı. Evrengzib döneminde 
Bâbürlüler şehri kuşattılarsa da alamadılar (1702). 1741'de Maratalar'ın 
hücumundan kurtulan Madras 1743'te Fransızlar'ın, 1746'da tekrar 
İngilizler'in eline geçti. 1758”deki iki aylık yeni bir Fransız işgali hariç 
1947'ye kadar onların hâkimiyeti altında yaşadı. Bu arada iki defa 
Fransızlar'la iş birliği yapan Meysür Sultanı Haydar Ali Han'ın saldırısına 
mâruz kaldı. Başlangıçta Madras'ın bir yerleşim merkezi olarak seçiminin 
ekonomik sebeplerden çok stratejik sebeplere dayandığı görülmektedir. 
Önceleri ulaşım ve liman imkânları açısından karşılaşılan coğrafi güçlükler 
XIX. yüzyılda gelişen teknoloji sayesinde kısmen aşılmış ve şehir, bölgenin 
siyasi ve askeri merkezi olmasının yanında Güney Hindistan'daki sömürge 
hükümetinin ekonomik faaliyetlerinin de merkezi haline gelmiştir. Böylece 
yeniden yapılanmaya başlayan Madras kaçınılmaz biçimde çok sayıda 
göçmeni kendine çekmiş ve okulları, bürokrasisi, sanat etkinlikleri ve çeşitli 
kurumlarıyla İngiliz kültürünün Hindistan'daki başlıca temsilcilerinden 
birini oluşturmuştur. Ancak Madras, XIX. yüzyılın sonlarından itibaren 


Hint milliyetçiliğinin de geliştiği önemli şehirlerden biri ve bunun yanı sıra 
Tamil milliyetçiliğinin merkezi durumundadır; nitekim Hintli devlet adamı 
Raciv Gandhi 1991 yılında burada uğradığı bir suikast sonucu ölmüştür. 


Bugün her türlü ulaşım imkânlarıyla Hindistan'ın diğer büyük şehirlerine 
bağlantısı bulunan Madras bölgenin geleneksel kültür ve sanat merkezidir 
ve bünyesinde 1857'de kurulan üniversiteden başka teknoloji enstitüsü, 
devlet müzesi, müzik akademisi ve film stüdyoları gibi kuruluşları da 
barındırmaktadır. Aynı zamanda önemli bir sanayi merkezi olan Madras'ta 
otomobil, bisiklet, çimento, demir ve tekstil (özellikle “madras” adı verilen 
pamuklu kumaş) sanayileriyle dericilik çok gelişmiştir. Hindistan'daki en 
eski Anglikan kilisesi de (St. Mary's, 1680) buradadır. 


Madras Delhi, Bombay ve Kalküta'dan sonra Hindistan'ın en büyük 
dördüncü şehridir; eski kesiminin (İngilizler'in yaptırdığı kale ve çevresi) 
kuzey ve kuzeybatısındaki sanayı tesisleri, batı ve güneyine doğru 
genişleyen mahalleleriyle 172 km'lik bir alana yayılmıştır (metropolün 
tamamı 1.170 km?); nüfusu (2001) 4.216.268'dir (metropolün tamamı 
5.550.100). Çoğunluğunu Tamil dili konuşanların meydana getirdiği Hanefi 
mezhebine mensup müslümanların şehrin nüfusunun yüzde 12'si civarında 
olduğu tahmin edilmektedir. 
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Azmi Özcan 


MA'“DÜD 


(bk. ADEDİ). 


A 
6 
MA'DUM 
(05-1) 
Var olmayan anlamında felsefe ve kelâm terimi 


(bk. ADEM; VÜCÜD). 


MA'DÜMİYYE 

(ia gazali) 

Ebü'l-Hüseyin el-Hayyât'a (6. 300/913 (71) atfedilen, hudüsu anında cisim 
olma vasfı sabit olan bir varlığın yokluk halinde de o vasfa sahip olması 


gerektiği düşüncesine dayanan akım 


(bk. HAYYAÂT, Ebü”l-Hüseyin). 


MAGLAYLİÇ, İbrâhim Efendi 


(1861-1936) 
Bosnalı âlim, siyaset adamı. 


25 Nisan 1861'de Banyaluka'da (Bosna-Hersek) doğdu. Babası 
Banyaluka'da Maglayliç ailesinden Hacı İsmâil Ağa'dır. İlk öğrenimini 
tamamladıktan sonra Banyaluka Medresesi'ne girdi. Burada özellikle İsmâil 
Üskübi'nin derslerine katıldı. Bosna-Hersek'in 1878”de Avusturya- 
Macaristan Krallığı'na ılhakına karşı koyan direnişçiler arasında bulundu ve 
aynı yıl tutuklanarak Avusturya-Macaristan Krallığı'nın kuzey bölgesinde 
bulunan Olomouc toplama kampına gönderildi. Birkaç ay tutuklu kalıp 
memleketine döndü ve hemen ardından öğrenimini sürdürmek için 
İstanbul'a gitti (1878). Burada dokuz yıl dini ilimleri tahsil etti. Manisalı 
Emin Efendi, Priştineli İbrâhim Efendi ve Üçmihraplı Hâfız İbrâhim Efendi 
gibi hocalardan ders aldı. 


1887”de ülkesine döndükten sonra Banyaluka”daki Feyziye Medresesi'ne 
hoca ve yönetici olarak tayin edildi. Bu görevinin yanı sıra 1898”de 
Banyaluka”'daki rüşdiye okulunun idareciliğini de üstlendi. 1914 yılında 
Tuzla müftülüğüne getirilince öbür görevlerinden ayrıldı. 1918'de yeni 
kurulan Krallık Yugoslavyası”ndaki müslümanların siyasi, içtimai ve dini 
problemlerini çözmek amacıyla Bosna-Hersek'te arkadaşlarıyla bir siyasi 
parti oluşturmaya çalıştı. 1919'da kurulan Jugoslovenska Muslimanska 
Organizacıja (Yugoslavya Müslüman Teşkilâtı) adlı siyasi partının ilk 
başkanı seçildi. 1920”deki parlamento seçimlerinde milletvekili oldu. 
1922'de partide anlaşmazlık çıkınca Jugoslovenska Muslimanska Narodna 
Organizacıja (Yugoslavya Müslüman Halkı Teşkilâtı) adıyla ikinci bir parti 
kurdu. Ancak partisi seçimlerde başarısız olunca Maglayliç'in siyasi hayatı 
sona erdi. Tuzla müftülüğü görevi 1925 yılına kadar sürdü, aynı yıl 
Banyaluka müftülüğüne getirildi ve 1929'da emekliye ayrıldı. 


Il Haziran 1930 tarihinde toplanan Krallık Yugoslavyası Seçim Meclis 
Başkanlığı tarafından Diyanet Işleri başkanı (reisülulemâ) seçildi. 30 Eylül 


1930”da Belgrad'daki Bayraklı Camii'nde bu münasebetle düzenlenen 
resmi törende Yugoslavya Kralı 1. Aleksandar, devlet ricâli ve diplomatlar 
da bulundu. Böylece Yugoslavya Diyanet İşleri Başkanlığı Saraybosna”dan 
Belgrad'a taşınmış oldu. 1932'de reisülulemâ sıfatıyla Saraybosna'ya geldi 
ve burada tertiplenen 400. Gazi Hüsrev Bey Camii ve Medresesi törenlerine 
katıldı. 14 Mart 1936'da Yugoslavya kralının tâlimatıyla emekliye 
sevkedildi. Hemen arkasından Banyaluka'ya dönen Maglayliç 16 Eylül 
1936'da vefat etti ve Gazanfer Camii'nin yanına defnedildi. 


Arapça ve Türkçe bilen Maglayliç, I. Dünya Savaşı'ndan sonra kurulan ilk 
Krallık Yugoslavyası döneminde müslüman halkın dertlerini dile getirmek 
ıçın Makedonya, Kosova ve Bosna-Hersek bölgelerini dolaşıp bu konuda 
Belgrad'daki resmi yetkililere raporlar sunmuştur. Bu raporlar, | ve TI. 
Dünya savaşları arasında müslümanların durumunu göz önüne seren önemli 
belgeler sayılır. Siyasi kişiliğinin ön planda olması ve onun başkanlığı 
döneminde reisülulemâ makamının Belgrad'a taşınması bir kısım çevreler 
tarafından ağır biçimde eleştirilmiştir. 


Maglayliç'in kaleme aldığı eserler hakkında kaynaklarda bilgi yoktur. Onun 
reisülulemâ olduğu dönemde Glasnik VIS adlı (0 dönemde Glasnik 
Vrhovnog Vjerskog Starjeğinstva Islamske Vjerske Zajednice adıyla 
tanınan) derginin ilk sayılarının çıktığı görülmektedir. Bu dergide 
yayımlanan makaleleri şunlardır: “Prva Rije&” (ılk söz) (Sarajevo 1933, 1/1, 
s. 1-4); “Bajramska Cestitka Muslimanima Kraljevine Jugoslavije” (Krallık 
Yugoslavyası müslümanlarına bayram tebriği) (Sarajevo 1933, 1/2, s. 1-4); 
“Suğtına Vjere” (dinin mahiyeti) (Sarajevo 1933, 1/3,s. 1-5); “Va'zu 
Begovoj Dzamijı” (Begova Camii'nde vaaz) (Sarajevo 1933, 1/4-5, s. 63- 
70); “Cestitka Kurban-Bajrama Muslimanima Kraljevine Jugoslavije” 
(Krallık Yugoslavyası müslümanlarına kurban bayramı tebriği) (Sarajevo 
1933, V4-5, s. 82-84); “Mevludi Serif” (mevlidi şerif) (Sarajevo 1933, 1/7, 
s. 1-3); “Cestitka Kurban-Bajrama” (kurban bayramı tebriği) (Sarajevo 
1934, 11/4, s. 185-188); “Muslimani Kraljevine Jugoslavije” (Krallık 
Yugoslavyası müslümanları) (Sarajevo 1934, 1/11, s. 578-579); 
“Ramazanska Cestitka Muslimanima Kraljevine Jugoslavije” (Krallık 
Yugoslavyası müslümanlarına ramazan tebriği) (Sarajevo 1934, 11/12, s. 
673-675). 
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Muhammed Aruçi 


MAGOSA 


Kıbrıs'ta bir liman şehri. 


Kıbrıs adasının doğusunda Poyraz (Cape Greko) ve İlya (Cape Elea) 
burunları arasında kalan körfezde (Magosa körfezi) yer alır. Mısır Kralı 
Ptolemy TI. Philadelphus (m.ö. 308-246) tarafından kurulduğu söylenen 
şehir Eskiçağ ve Erken Ortaçağ'larda Roma, Bizans ve İslâm hâkimiyeti 
altında kaldıktan sonra 1192 yılında Lusignan Krallığı”nın hâkimiyetine 
geçti. Uzun yıllar, yakınındaki daha eski bir yerleşim merkezi olan ve 
özellikle Romalılar zamanında Costantia adıyla büyük bir metropole 
dönüşen tarihi Alasya şehrinin gölgesinde küçük bir köy olarak kaldı. 
1291'de Filistin'deki Akkâ şehri Memlükler'in eline geçince buradan gelen 
göçmenler sayesinde kısa sürede büyüdü. XIV. yüzyıl başlarından itibaren 
nüfusunun ve liman faaliyetlerinin artmasıyla gelişmeye başladı. Doğu 
Akdeniz ticaretinde stratejik önem kazandı. 1373'te Cenevizliler'in işgaline 
uğradı ve 1464'e kadar onların yönetiminde kaldı. 1489 yılında buraya 
hâkim olan Venedikliler Lefkoşe'yi idari, Magosa'yı askeri başşehir olarak 
kullanmayı tercih ettiklerinden şehri çevreleyen surları onararak muhkem 
bir kale haline getirdiler. Kale surları Ortaçağ askeri mimarisinin en güzel 
örnekleri arasında sayılır. Özellikle Othello Kulesi, Shakespeare'in aynı adlı 
tiyatro eserinden sonra çok meşhur olmuştur. 


978 (1570) yılında Kıbrıs'ın fethine girişen Osmanlılar, Magosa'yı 
Lefkoşe'nin 


fethinden ancak on bir ay sonra 9 Rebiülevvel 979”da (1 Ağustos 1571) 
çetin bir kuşatmanın ardından ele geçirebildiler. Osmanlılar'ın Lefkoşe'yı 
tekrar merkez yapmaları Magosa'nın önemini azalttı. Seyyah raporları, 
daha Venedikliler zamanında limanın ticari önemini kaybetmeye başladığını 
ortaya koyar. Osmanlılar da tıpkı Venedikliler gibi Magosa'yı bir ticaret 
limanından çok askeri amaçlarla ve donanma üssü olarak kullanmayı tercih 
ettiler. Fethin ardından bir sancak ve kaza merkezi yapılan Magosa'ya 
fetihten hemen sonra bir kadı, bir dizdar ve bir kethüdâ tayin edildi. 
Tanzimat dönemine kadar şehir yönetiminde önemli bir değişiklik olmadı, 


bu tarihten sonra mahalli idare reformları uygulandı. Adanın savunması için 
stratejik önemde bulunduğundan şehrin kalesi onarıldı ve buraya azeb, 
cebeci, topçu gibi çeşitli sınıflardan 1108 muhafız yerleştirildi. Daha sonra 
kale hapishane olarak kullanıldı, Nâmık Kemal gibi pek çok ünlü kişi 
burada alıkonuldu. Şehir askeri bir merkez olma hüviyetini Osmanlı 
hâkimiyeti boyunca korudu. 1878 yılından itibaren adanın yönetimini ele 
geçiren İngilizler de burayı askeri bakımdan önemli buldular ve II. Dünya 
Savaşı'nda ve sonrasında donanma üssü haline getirdiler. Ancak bu durum 
sur dışında Maraş (Varoşa) adıyla yeni bir merkezin gelişmesine de zemin 
hazırladı. 1974'te Türkiye'nin adaya müdahalesi neticesinde Magosa Türk 
kesiminde kaldı ve Kuzey Kıbrıs Türk Cumhuriyeti'nin bir şehri oldu. 13 
Şubat 1975'te Gazi unvanıyla anılmaya başlandı. Ancak Maraş bölgesi bir 
müddet sonra boşaltıldı. 


Magosa'nın ekonomik ve sosyal durumu dönemlere göre farklılıklar 
arzeder. 1211'de şehri ziyaret eden W. von Oldenburg burasını iyi bir liman, 
1322'de Mandaville ise her din ve ırktan insanın ziyaret ettiği dünyanın en 
başta gelen ticaret şehri olarak nitelendirmiştir. Ludolf von Suchen (1350), 
çok sayıda zenginin yaşadığı ve her taraftan gelen hacı ve tüccarın 
buluştuğu bir yer olması sebebiyle dünyadaki bütün şehirlerin en zengini 
olduğunu yazmıştır. Ancak daha sonra buraya gelen seyyahlar, 1363 
yılından itibaren Cenevizliler?in saldırıları sonucu meydana gelen tahribat, 
tekelci zihniyet yüzünden sadece vatandaşlarına ticaret izni vermeleri, 
bundan dolayı birçok zenginin Lefkoşe'ye göç etmesi, Lusignanlar'ın 
Larnaka'da tüccarlara daha cazip imkânlar sağlamaları gibi sebeplerle 
şehrin ticaret limanı olarak önemini yavaş yavaş yitirmeye başladığını 
belirtirler. 1394'te Magosa'ya gelen Martoni şehrin büyük meydanlara ve 
güzel evlere sahip olduğunu, ancak Cenevizliler yüzünden üçte birinin 
ıskân edilmediğini ve evlerinin tahrip olduğunu kaydeder. Aynı seyyah, 
şehrin surlarının güzellik ve sağlamlığından ve buradaki yün işçiliğinden 
övgüyle söz etmekle birlikte eski Magosa'nın daha canlı ve kalabalık 
olduğunu belirtir. 


XV. yüzyılda gerek Venedik'in gerekse Memlükler'in şehre sayısız akınlar 
düzenlemesi Magosa'nın çöküşünü hızlandırdı, Venedikliler'in buraya 
Korfu, Mora ve diğer Venedik topraklarından nüfus nakletmek suretiyle 
canlandırma çabaları da kaderini değiştirmedi. Pero Tafur (1435), Loredan 


(1476), Felix Fabri (1483) ve Locke (1533) gibi pek çok seyyah bu 
dönemde, bir zamanlar Akdeniz'in incisi olan Magosa'nın özellikle kötü 
hava şartları ve salgınlar yüzünden hızla nüfus kaybettiğini ve harap 
olduğunu yazar. Bununla birlikte fetih sonrasına ait Osmanlı resmi kayıtları, 
Magposa'nın durumunun seyyahların çizdiği karamsar tablodan çok daha iyi 
olduğuna işaret eder. Bu arada 980”de (1572) yapılan nüfus ve arazi sayımı, 
Magosa'nın uzun süren kuşatma sırasında bile Lefkoşe kadar 
etkilenmediğini gösterir. Venedik kaynaklarında 1560 yılı nüfusunun 
Lefkoşe'nin yarısı kadar olduğu belirtilen Magosa 1572'de Lefkoşe'nin beş 
altı katı nüfusa sahipti. Magosa'da yirmi mahallede 1193 hâne (yaklaşık 
6000 kişi) vardı. Ayrıca kayıtlardan henüz bütün nüfusun hıristiyan ve Rum 
olduğu, sadece altı hânenin Cemâat-ı Yahüdiyân olarak kaydedildiği 
anlaşılmaktadır. 1573'te güvenlik gerekçesiyle alınan bir karar üzerine sur 
içinde sadece müslüman nüfusun ve askerlerin oturmasına müsaade 
edilmesiyle hıristiyanlar şehrin I km. kadar güneyindeki Varoşa köyüne 
(yeni Maraş) taşındı. Burası zamanla gelişerek Magosa ile bütünleşti. 


Fetihten sonra Kıbrıs'a sürgün yoluyla Anadolu ve Suriye'den yapılan 
nüfus nakliyle Magosa'nın nüfusuna önemli oranda müslüman da eklendi. 
Müslüman nüfusun kaydedilmediği cizye defterlerinde şehrin hıristiyan 
nüfusunun zamanla çok azaldığı dikkatı çeker (1606”da 2000, 1643'te 
sadece 606 cizye mükellefi). Bu düşüşün sebebi, 1589 sonrasında birkaç 
defa karşı karşıya kaldığı salgın hastalıklar ve depremler olmalıdır. 
Tanzimat döneminde yapılan sayımda (1850) şehirde 807 hâne tesbit 
edilmiş olup bunun 177 hânesi müslümandı. Yine bu sayımda yetişkin 
erkek sayısı müslüman 354 ve hıristiyan 1373 olmak üzere toplam 1727 
olarak bulunmuştu (tahminen toplam 3500 kişi). 1881 yılında İngilizler'in 
yaptığı sayımda ise Magosa'nın toplam nüfusu (Maraş dahil) 2609 hâne 
olup bunun 1845'1 Rum (So 71), 727'sı müslüman (4 28), yirmi ikisi 
Mârüni idi. Ayrıca altı Katolik Latin, altı Protestan, bir Ermeni vardı. Bu 
tarihten sonra nüfusunda sürekli olarak artış görülmektedir. 1891'de 835'1 
müslüman olmak üzere 3367 olan hâne nüfusu 1900'de 856'sı müslüman 
olmak üzere 3825'e yükseldi. 1960 yılında şehrin nüfusu 24.506 Rum, 6120 
Türk ve 4148 diğerleri olmak üzere 34.774 olarak tesbit edilmiştir. 1980”de 
sadece Türkler'den ibaret olan nüfusu 19.428 idi. 


Şehrin limanı, Osmanlılar devrinde önemini kaybetmekle beraber hiçbir 


zaman tamamen tüccarlardan soyutlanmadı; seyyah raporlarında da 
belirtildiği gibi burası her dönemde ticaret gemileri ve balıkçılar tarafından 
kullanıldı. Heyman X VTİ. yüzyıl başlarında burayı adadaki en iyi liman 
olarak tanımlar. 1838'de Edward Pococke adlı seyyah Magosa'da ticari 
etkinliğin az olduğunu, ancak bunun pazardaki ucuzlukla bağlantılı 
bulunduğunu nakleder. 1889 tarihli bir rapora göre Magosa Limanı'ndaki 
kırk sekiz tekne otuz dört çeşit balıktan bol miktarda tutmaktaydı. Gerek 
İngiliz yönetimi sırasında gerekse yeniden Türk idaresine geçtikten sonra 
şehir gelişmesini sürdürerek artık modem bir sanayı ve eğitim merkezine 
dönüştü. Bugün ithalât ve ihracat kapısı olarak Magosa ülke ekonomisinde 
hayati bir fonksiyon üstlenmektedir. 1985 yılı istatistiklerine göre limanı 
yirmi farklı ülkenin tüccarları kullanarak 141.651.000 dolar ithalât, 
45.803.000 dolar ihracat 


gerçekleştirmişlerdir. Aynı yıl 88.000 civarında yolcunun giriş-çıkış yaptığı 
liman 400.000 tonluk bir işlem hacmine ulaşmıştır. 


Magosa'da fethin ardından kurulan ve sayıları hızla artan vakıflar, usulsüz 
olarak Rumlar'a verilinceye kadar müslümanların sosyal ve ekonomik 
kalkınmasına hizmet etmiştir. Bunlar arasında Lala Mustafa Paşa ve 
Abdullah Paşa vakıfları önemlidir. Devletin açtığı okullarla birlikte 
1800”den sonra şehirdeki sıbyan okullarının sayısı sekize ulaşmıştır. Diğer 
Türk okullarıyla beraber 1878'de eğitim kurumu sayısı on iki olarak tesbit 
edilmişti. İngiliz yönetiminde eğitim alanındaki yeniden yapılanma 
çerçevesinde burada bir rüşdiye ile (kuruluşu 1910-1911) Magosa Nâmık 
Kemal Lisesi açılmıştır. 1974 sonrasında Magosa'daki eğitim kurumlarında 
oldukça belirgin bir artış oldu. Bugün Kıbrıs'ın en iyi yüksek öğretim 
kurumlarından biri olan Doğu Akdeniz Üniversitesi burada bulunmaktadır. 


Günümüzdeki adı Gazimagosa olan şehir sur dışında modern mahalleler 
halinde genişlemiştir. Şarap üretimi ve dokumacılık başlıca sanayi 
kollarıdır. Nüfusu 31.286 (1996) olan şehir, Anadolu kıyıları ile Mersin- 
Gazimagosa arasında çalışan feribot seferleriyle irtibatlıdır. 


Magposa'nın önemli tarihi eserleri arasında Othello Kulesi'nin de üzerinde 
bulunduğu tarihi surlar, fetihten sonra onarılarak Lala Mustafa Paşa 
Camii'ne dönüştürülen Saint Nicholas Katedrali, 1571 yılından beri Sinan 


Paşa Camii olarak hizmet veren Saint Peter ve Saint Paul Kilisesi ile 
Osmanlılar'ın hapishane ve karakol olarak kullandıkları eski Lüzinyan 
sarayı sayılabilir. Magosa'nın dışında eski Alasya şehrinin harabeleri Roma 
Tiyatrosu, Zeus Tapınağı ve Gymnasium gibi pek çok antik eseri içinde 
barındırır (ayrıca bk. KIBRIS (Mimarı |)). 
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Kemal Çiçek 


MAĞFİRET 


(8 yâzali) 
Günahların Allah tarafından bağışlanması anlamında bir terim. 


Sözlükte “örtmek, gizlemek, birinin kusurunu ifşa etmeyip bağışlamak” 
mânasına gelen gafr (gufrân) kökünden türemiştir. Allah'a nisbet 
edildiğinde “kulunun günahını örtüp kusurunu bağışlaması” anlamına gelir 
(Lisânü”l-“ Arab, “gfr” md.). Râgıb el-İsfahâni, Allah'a izâfe edilen 
mağfireti kulunu azap görmekten koruması şeklinde yorumlamıştır. Aynı 
kökten gelen istiğfâr “kişinin kusurunun bağışlanmasını Allah'tan talep 
etmesi” demektir. İsfahâni”ye göre bu talebin hem 


söz hem fiille olması gerekir; aksi halde istiğfar kişiyi yalancı durumuna 
düşürür (el-Müfredât, “g&fr” md.). 


Kur'ân-ı Kerim'de mağfiret kökünden türeyen toplam 234 kelimenin 229'u 
Allah'a nisbet edilmiştir (gâfır, gafür, gaffâr, gufrân, mağfiret, Istığfâr). 
Bunların kırk ikisi istiğfar kavramı etrafında şekillenmiş olup sonuç 
itibariyle Allah'ın bağışlayıcı niteliğine râcıdir. Bu arada mağfiret kelimesi 
bir yerde “başkasının kusurunu görmeme” anlamında insana (el-Bakara 
2/263), yirmi yedi âyette de Allah'a nisbet edilmiştir (M. F. Abdülbâki, el- 
Mu'cem, “gfr” md.). Mağfiret kavramı, Kur'an'ın yaklaşık 100 süresinde 
yer almak suretiyle Allah'ın engin merhamet ve bağışlayıcılığını ifade 
etmektedir. Ayrıca, “Şunu bilmelisin ki rabbinin bağışlayıcılığı engindir” 
(en-Necm 53/32) gibi müjdeleyici beyanlardan başka mağfiret kavramının 
geçtiği âyetlerin çoğunda mağfiretle birlikte büyük ecir, nicelik ve nitelik 
açısından üstün değerli rızık ve cennetlerin verileceği beyan edilmektedir. 


İnsan ne kadar çaba sarfetse de kendi ölçüleri çerçevesinde bile ideal bir 
kişi olamaz. Hayatında yaratana ve yaratılmışlara karşı yanlış davranışlarda 
bulunmadığını kendi vicdanında kabul edecek birinin mevcudiyetini 
düşünmek kolay değildir. Bu açıdan bakıldığında en büyük saygıya lâyık 
olan Allah'ın kendisine karşı işlenen hataları affetmesi kişinin hayata 


bağlanmasını sağlamakta, ebedi âlem hususunda ümitsizliğe kapılmasını 
önlemekte ve onu yapıcı bir psikolojiye yükseltmektedir. Bu konudaki 
âyetlerin genel muhtevasından anlaşılacağı üzere affedicilik geniş kapsamlı 
ilâhi bir vasıf olmakla birlikte gerçekleşmesi insanda bulunması gereken 
bazı niteliklere bağlıdır. Bunların başında tereddütsüz iman gelir. Birçok 
âyette buna yararlı davranışlar da (amel-i sâlih) eklenmiştir. Enfâl 
süresindeki âyetlerde (8/2-4) Allah katında yüksek dereceler, mağfiret ve 
tükenmez rızkın vaad edildiği tereddütsüz imanın vasıfları şöyle 
sıralanmıştır: Allah'ın anılması halinde kalbin korkuya yaklaşan bir saygıya 
bürünmesi, Kur'an âyetlerine vâkıf olunduğu oranda imanın pekişmesi, 
Allah'a tevekkül edilmesi, namazın kılınması ve Allah yolunda harcama 
yapılması. 


Mağfiret kavramı hadis literatüründe de geniş bir yer tutmuştur. 
Wensinck'te bu kavramın geçtiği rivayetlerin kaynakları yirmi dört sütunu 
bulmaktadır (el-Mu'cem, IV, 528-540). Ebü Zer el-Gıfâri”den rivayet edilen 
kutsi bir hadise göre Cenâb-ı Hak, kendisinin özel olarak koruduğu 
kimseler hariç bütün insanların hatalı olduğunu bildirmiş, bu sebeple 
zâtından mağfiret dilenmesi halinde kusurları bağışlayacağını vaad etmiştir 
(İbn Mâce, “Zühd”, 30). İlgili hadislerde Hz. Peygamber'in belli şahıslar, 
muhacir ve ensar grupları ve bütün ümmeti için bağışlanma duasında 
bulunduğu nakledilmiştir (a.g.e., IV, 534-535). 


Kur'an ve sahih hadislerden oluşan naslarda Allah'tan samimiyetle mağfiret 
dilenmesi halinde şirk dışındaki bütün günahların affedileceği 
belirtilmektedir. Bununla birlikte diğer bazı naslar göz önünde 
bulundurulduğunda kul hakkının bağışlanmayacağı anlaşılır, zira bu hakkın 
sahibi Allah değil kuldur. Ayrıca bağışlanma talebi bir nevi tövbe niteliği 
taşır. Tövbenin kabul edilmesi için de bazı şartların gerçekleşmesi söz 
konusudur (ayrıca bk. GÜNAH; KEBİRE; TÖVBE). 
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Adıl Bebek 


MAĞRİB 


(bk. FAS). 


MAĞRİB 


(a) 


Doğu İslâm dünyasının (Meşrik) sınırı kabul edilen Mısır'dan Atlantik 
Okyanusu'na kadar uzanan Kuzey Afrika bölgesi ve Güney Sahrâ İslâm 
kaynaklarında Mağrib adıyla anılmaktadır. Günümüzde bu coğrafyada 
Libya, Tunus, Cezayir, Fas ve Moritanya devletleri bulunmaktadır. Mısır'ın 
batısında yer almasından dolayı bazı kaynaklarda Endülüs de Mağrib 
coğrafyasına dahil edilmektedir. Ortaçağ İslâm tarih ve coğrafyacıları 
Mağrib'i çeşitli şekillerde bölümlere ayırmıştır. Bunlar arasında en fazla 
kullanılanı Mağrib-i Aksâ (Uzak Mağrib), Mağrib-i Evsat (Orta Mağrib) ve 
Mağrib-ı Ednâ (Yakın Mağrib) şeklindeki üçlü taksimdir. Bölgenin toplam 
yüzölçümü 6.146.441 km?, nüfusu 75 milyon civarındadır. Araplar, 
Berberiler (Emâziğ) ve az sayıda zenci asıllılardan meydana gelen nüfusun 
“o 98'i müslümandır. 


Tarih. İslâm Öncesi. Milâttan önce 3000'li yıllarda Berberiler'in bir alt kolu 
olduğu ileri sürülen Libi kabilesi Libya'nın doğusunda bulunan Berka'ya 
yerleşmiş, Grekler bugünkü Libya topraklarına bu kabilenin adını 
vermişlerdi. Libiler'in nüfuzu Nil nehrinden Sirte körfezine kadar 
yayılmıştı. Daha sonra Romalılar'ın Berberiler adını verdikleri, kendi 
dillerinde “hür insanlar” mânasına gelen Emâziğlar yoğun olarak Afrika'ya 
geldiler. Nil nehri civarıyla Sinâ yarımadasında Libi Emâziğları'na ait 
bulunan eserlere dayanarak Berberiler'in Atlas dağlarından doğuya gelip 
yerleştiklerini iddia eden Batılı araştırmacılar, Mes'üdi ve İbn Haldün gibi 
İslâm tarihçilerinin bunların Yemen veya Filistin'den buraya geldikleri 
yönündeki rivayetlerini reddetmişlerdir. Ancak Yemen'de yaşayan 
Berberiler'le Mağrib Berberileri'nin kolayca anlaşmaları Batılılar'ın bu 
görüşünü doğrulamamaktadır. 


Akdeniz'in doğu kıyısında birçok şehir medeniyeti kurmuş olan Fenikeliler, 
bölgeye ticaret için gelip milâttan önce 814 yılında Tunus'ta Kartaca ve 
Süs, Libya'da Sabratha ve Leptis Magna, Cezayir'de Bicâye, Fas'ta Selâ ve 
Tanca şehirlerini kurdular. Berberiler, genelde ticari faaliyetlerde 


bulunmakla birlikte tarım ve hayvancılıkla da uğraşan Fenikeliler'in etkisi 
altında kaldılar. Kartacalılar Sicilya, Sardinya ve Korsika adalarını ele 
geçirmek için milâttan önce VI. yüzyılda Grekler'le, milâttan önce 264 
yılında ise Romalılar'la savaştılar. Bunikia adı verilen ve milâttan önce IlI 
ve 1. yüzyıllar boyunca devam eden bu savaşlar sonunda Romalılar, 
Kartacalılar'ın Akdeniz adalarındaki hâkimiyetlerine son verdiler. 
Kartacalılar'ın kumandanı Hannibal milâttan önce 146 yılında Romalılar'a 
yenilince Kartaca şehri yerle bir edildi. Mısır Grekleri de Libya'nın Berka 
şehrini milâttan önce 132 yılında ele geçirdiler. Romalılar'ın Mağrib'deki 
hâkimiyeti milâttan sonra 439 yılına kadar devam etti. Romalılar, Mağrib'in 
kuzey bölgelerinde Fenikeliler'den kalma eski şehirlerin kalıntıları üzerinde 
birçok yerleşim merkezi kurdular ve Berberiler?'e kısmen Hıristiyanlığı 
kabul ettirdiler. Ancak yerlilerin büyük bir kısmını idareleri altına 
alamadılar. 


Bu dönemde Moritanya'nın kuzeyine göç eden Zenâte ve Sanhâce 
kabileleri, Batı Afrika'dan gelen altın ticaret yolunu ele geçirdikleri gibi 
nüfus dengesini de 


değiştirdiler. Bu arada Romalılar hâkim oldukları bölgelerde idari 
düzenlemeler yaptılar. Mağrib, Roma'da taht kavgası çıkınca Afrika Kontu 
Univas'ın isteği üzerine Vandallar tarafından 429 yılından itibaren istilâ 
edilmeye başlandı. Kartaca 439'da Vandallar'ın eline geçti. Bölgedeki 
yerleşik Roma idari sistemine karışmadan hâkimiyetlerini sürdüren 
Vandallar, Libya yerlileri tarafından ağır bir yenilgiye uğratıldı. Yerlilerle 
bölgenin en verimli topraklarını elde tutan Vandallar arasındaki iktidar 
kavgası Bizans donanmasının bölgeye müdahalesine yol açtı. Belisarius 
kumandasındaki Bizans orduları 533 yılında Kartaca'yı ve eski Roma 
müstemlekelerini işgal etti. Mağrib'de 646 yılına kadar süren Bizans 
hâkimiyeti İslâmiyet”ten önceki son yabancı idare oldu. İmparator 
lustinianos'un baskıcı yönetimi giderek yerini uzun bir ihmal sürecine 
terketti. Bizanslılar yavaş yavaş sahile çekilirken Berberiler de göçebe 
hayatına geçtiler. Bizanslılar'a karşı baş gösteren ayaklanma ve 
kargaşalıklar müslüman Araplar'ın bölgeyi ele geçirmelerini kolaylaştırdı. 


İslâmi Dönem. Mağrib”de İslâm fütuhatı, Hz. Ömer zamanında 22 (643) 
yılında Amr b. As kumandasında Mağrib-ı Ednâ denilen Libya'dan başladı. 


Araplar 27'de (647-48) Afrika'nın ortalarına doğru ilerleyerek İftikıye 
denilen ve bugünkü Libya'nın batı bölgeleriyle Tunus'u içine alan bölgeyi 
Ukbe b. Nâfı' kumandasında 50 (670) yılında ele geçirdiler. Mağrıb-ı 
Aksâ'da bulunan Fas'ın fethi aynı kumandanın ikinci valiliği döneminde 
62'de (682) tamamlandı. Ukbe b. Nâfi', Mağrib-i Evsat'takı Tunus'ta 
Kayrevan şehrini kurarak burayı Mağrıb'in idari merkezi yaptı. Ancak yerli 
halk Emeviler'e karşı ayaklanınca kanlı çatışmalar meydana geldi. Müsâ b. 
Nusayr'ın bölgeye vali tayin edilmesiyle ayaklanmalar bastırıldı. Yeni vali 
Târık b. Ziyâd'ı Endülüs fethine yönlendirerek kendisine yardımcı oldu. 
Berberiler?i bölmeye çalışan Vali Ubeydullah b. Habbâb'ın idaresinin son 
aylarında bütün Mağrıb-ı Aksâ Hâriciler'in eline geçti (123/741). Emevi ve 
Abbâsi devirlerinde Kayrevan'a birçok vali tayin edilmiş, Vali İbrâhim b. 
Ağleb et-Temimi döneminde 184 (800) yılında İfrikıye'nin idaresi babadan 
oğula geçerek verâset şekline dönüşmüştür. 


İslâm hâkimiyeti döneminde Mağrib”de birçok emirlik ve devlet 
kurulmuştur. Arap Emirlikleri. Şam Emevileri'nin rızasıyla Mağrıb'de ilk 
emirlik 80 (699) yılında Himyeri asıllı Beni Sâlıh kabilesi tarafından 
kuruldu. Merkezi Alenkür olan emirlik Mağribliler'in çoğunluğunun 
müslüman olmasıyla giderek güçlendi ve uzun süre ayakta kaldı. 
Merkezleri Fâtımiler tarafından tahrip edilen Beni Sâlih Emirliği 318 (930) 
yılında Müsâ b. Ebü”l-Âfiye tarafından yıkıldı. 


Hz. Peygamber'in neslinden olup Mağrib'e sığınan İdris b. Abdullah, 
172'de (789) Berberi Zenâteler'in de yardımıyla Hâriciler'in güçlü olduğu 
bölgede Miknâs şehrinin bir semti sayılan Velilâ'da, aynı yıllarda kardeşi 
Süleyman da Tilimsân'da Sünni birer emirlik kurdular. Birkaç yıl sonra 
siyasi, iktisadi ve kültürel olarak Tilimsân'la Sicilmâse'yi birbirine 
bağlayan Fas şehri tesis edildi. Ancak İdrisiler'in hâkimiyetine bölgedeki 
diğer güç odakları ve Endülüs Emevileri tarafından son verildi. Hânedan 
mensuplarını Endülüs Emevileri”ne bağlı Âmiriler sürgüne gönderdi 
(375/985). Öte yandan Abbâsiler, İdrisiler'in doğuya yönelmesini 
engellemek için 184 (800) yılında İfrikıye Valisi İbrâhim b. Ağleb'in geniş 
yetkilerle Ağlebiler Emirliği”ni kurmasına izin verdiler. Libya'nın Berka 
şehrinden İbâzi Emirliği'ne kadar uzanan ve İfrikıye'nın geniş bir 
bölümünü içine alan Ağlebi Emirliği'nin toprakları Sicilya adasının da 
fethedilmesiyle Avrupa sınırlarına ulaştı. Bölgenin kalkınmasına önem 


veren Ağlebiler, son hükümdarları Ziyâdetullah devrinde Fâtımiler'le 
müttefikleri Kütâme kabilesi tarafından yıkıldı (296/909). 


Sanhâce ve Kütâme kabilelerinin yardımıyla bölgenin yönetimine hâkim 
olan Şii, Fâtımiler, Ağlebiler?in nüfuzu altındaki bütün toprakları ve 
Berka'yı ele geçirdiler. Mağrib-i Aksâ'ya da girerek bu bölgedeki müstakil 
emirlikleri ortadan kaldırdılar. Ancak sadece Şii mezhebine itibar etmeleri 
Mâliki, İbâzi ve diğer mezheplere mensup kabilelerin Fâtımiler?e karşı 
düşmanlıklarını arttırdı. Mağrib'deki son Fâtımi hükümdarı Muiz- 
Lidinillâh, 361'de (972) Mısır'a geçmeden önce Mehdiye şehrini Sanhâce 
kabilesine mensup Ziri hânedanına teslim etti. 


Hârici Emirlikleri. a) Sufriyye. Meysere el-Matgari tarafından Mağrib-ı 
Aksâ'nın Atlantik sahillerinde 122 (740) yılında kurulan emirlik Murâbıtlar 
tarafından yıkılmıştır (453/1061). b) Nefüse İbâzileri. Libya”da Nefüse dağı 
civarında yaşayan İbâziler bölge tarihinin önemli bir toplumu olarak bugün 
de varlıklarını devam ettirmektedir. c) Midrâriler. Başlangıçta Sufriyye'ye 
mensup iken Ubeydiler tarafından iktidarlarına son verildikten sonra Mâliki 
mezhebine geçtiler ve merkezleri Sicilmâse?'de yaklaşık iki asır hüküm 
sürdüler (140-349/757-960). d) Rüstemiler. Aslen İranlı olan Abdurrahman 
b. Rüstem tarafından kurulan ve Cezayir'in Tâhert şehrinde 161-295 (778- 
908) yılları arasında hüküm süren Rüstemiler, Kayrevan'da yaşayanları da 
kendilerine bağlayarak Cezayir-Trablus arasındaki geniş bölgeyi idareleri 
altına aldılar. Mağrib'de kurulan bu hârici emirlikleri doğrudan veya dolaylı 
olarak yabancı hâkimiyetini reddettikleri gibi yabancıların yerlilerin 
inançlarına, fert ve toplum haklarına ve mahalli idarelerine müdahalelerini 
önlemişler, ancak kendi aralarında da zaman zaman ihtılâfa düşmüşlerdir. 


Berberi Sanhâce Emirlikleri. a) Ziri Hânedanı. Sanhâce emirliklerinin 
ilkidir. Hânedan, Fâtımi orduları kumandanı olan Cezayir Sanhâceleri'ne 
mensup Ziri b. Munâd tarafından kuruldu. Fâtımi Halifesi Muiz İfrikıye'den 
Mısır'a geçerken tesis ettiği emirliğin idaresini 361 (972) yılında Bulukkin 
b. Ziri'ye verdi, onun kurduğu hânedan 555 (1160) yılında Muvahhidler 
tarafından yıkılana kadar devam etti. V. (XI.) yüzyılın başlarında Şia 
mezhebini terkeden Ziri hânedanını cezalandırmak isteyen Fâtımiler'in 
daha önce Yukarı Mısır'a yerleştirdikleri Beni Hılâl ve Beni Süleym adlı 
bedevi Arap kabilelerine 441?de (1049-50) İfrikıye'nin kapılarını açmaları 


Mağrıb'ın siyasi ve iktisadi durumunun bozulmasına sebep oldu. Sahildeki 
önemli şehirler İtalya”dan gelen Normanlar?'ın eline geçti. Bu arada 
Muvahhidler Ziri hânedanına son verdi. b) Beni Hammâd Hânedanı. 
Bölgedeki bu ikinci hânedan Ziriler'den ayrılan Hammâd b. Bulukkin 
tarafından kuruldu. İfrikiye Hükümdarı Mansür'un kardeşi olan Hammâd”'ın 
405 (1015) yılında tesis ettiği hânedan kısa zamanda gelişti. Emirliğin 
başşehri Kal'atü Beni Hammâd iktisadi ve kültürel bir merkez haline geldi. 
5477'de (1152) Beni Hammâd toprakları Muvahhidler tarafından ele 
geçirildi. ce) Murâbıtlar Devleti. 448 (1056) yılında Mağrib-i Aksâ'da 
kurulan Murâbıtlar kısa zamanda Moritanya'dan Libya'ya kadar bütün 
Mağrib'i ve Endülüs'ü içine alan büyük bir devlet haline geldi. Devletin en 
meşhur şahsiyeti Yüsuf b. Tâşfin'dir. Murâbıtlar, özellikle Endülüs'ün 
tavâlf-ı mülük devrinde uğradığı dağınıklığa son vererek yıkılmakta 


olan bu İslâm ülkesinin yeniden canlanmasını sağladılar. Merakeş'i başşehir 
olarak kuran Murâbıtlar, Muvahhidler'in 541 (1147) yılında bu şehri ele 
geçirmelerinin ardından yıkıldı. 


Muvahhidler Devleti. Devletin kuruluşunda büyük rolü olan İbn Tümert'in 
Cezayırli öğrencisi ve ilk halifesi Abdülmü'min el-Kümi, bölgede önemli 
güç haline gelen Sanhâce hânedanlarını ortadan kaldırdığı gibi Normanlar'”ı 
Kuzey Afrika sahillerinden çıkardı ve Endülüs'ü nüfuzu altına aldı. Rabat 
şehrini kuran Ebü Yüsuf el-Mansür, İfrikıye ve Trablusgarp”ta yaşayan Beni 
Hılâl ve Beni Süleym kabilelerine mensup binlerce bedevi Arap'ı Atlas 
Okyanusu sahillerine yerleştirdi. Ancak bunlar İfrikıye Arapları'nın, 
özellikle de Murâbıt asıllı Beni Gâniye'nin büyük direnişiyle karşılaştılar. 
Balear adalarındaki donanmaya el koyan ve Cezayir'in bazı limanlarını 
geçici olarak zapteden Beni Gâniye, Mısırlılar”la iş birliği yaparak 
Libya'nın batısına doğru ilerledi ve Muvahhidler'in Mısır'a ilerlemesini 
durdurdu. Bütün bunlara rağmen Muvahhidler, Kurtuba ile Rabah Kalesi 
arasında hıristıyanlara karşı yaptıkları savaşı kazandılar (591/1195). 609'da 
(1212) Mağribliler?'den 500-600.000 kışılık büyük bir ordu toplayarak 
hıristiyanların eline geçen kaleleri geri almak için savaşa giriştilerse de 
Endülüs'te yapılan bu savaşı kaybettiler. Muhammed en-Nâsır zamanında 
cereyan eden bu savaş Mağrib'i siyasi, iktisadi ve içtimai bakımdan 
olumsuz etkiledi. Kısa bir süre sonra İfrikıye merkezden koptu. Tilimsân”da 
kurulan Abdülvâdiler hânedanlığı Fas'taki Meriniler?e savaş açtı. İktisadi 


bakımdan çöken İfrikıye bölgesine Hafsiler hânedanı hükümdarları 
yerleşince Fas'ta güç odakları çoğaldı. Meriniler 668'de (1269) yapılan 
savaşta Muvahhidler?'e üstün gelip Merakeş'i ele geçirdiler. Böylece 
Muvahhidler Devleti sona ermiş oldu. 


Hafsiler, Meriniler ve Abdülvâdiler (Ziyâriler). XNI-XVI. yüzyıllarda 
Trablusgarp'tan Cezayir'in doğusundaki bazı bölgelere kadar Hafsiler 
(1228-1574), Cezayır'ın orta bölgelerinde Abdülvâdiler (1235-1550), 
buradan Atlas Okyanusu'na kadar Meriniler (1269-1464) hüküm sürdüler. 
Hafsi hânedanından Ebü Zekeriyyâ el-Hafsi 625”te (1228) İfrikıye”de 
ıstıklâlıni ilân etti. Halefi Muhammed el-Müstansır zamanında Fransız 
donanması başşehir Tunus'a bir saldırı düzenledi. Fransızlar, salgın 
hastalıklar sebebiyle çok sayıda askerin ölmesi üzerine Müstansır'ın 
ödemeyi kabul ettiği fidye karşılığında Tunus'u işgalden vazgeçtiler. 


Berberiler'in Zenâte koluna mensup Meriniler ile Abdülvâdiler İslâm 
fethinden sonra Mağrib'de etkili olmuşlardı. VI. (XIV.) yüzyıla kadar 
göçebe hayatı yaşayan Meriniler 613 (1216) yılından itibaren Fas'ı 
nüfuzları altına almaya başladılar ve 668'de (1269) Merakeş'i ele geçirerek 
Muvahhidler'in nüfuzuna son verdiler. Merakeş'i merkez yaparak etrafına 
yeni Merakeş adlı ikinci bir şehir inşa ettiler. Ya'küb el-Mansür, Ebü”1- 
Hasan ve Ebü İnân Meriniler'in önemli hükümdarlarıdır. Meriniler 
donanmaya önem verdikleri halde kendilerinden üstün hıristiyan donanması 
karşısında başarı gösteremediler. Sebte, Melile ve Tanca gibi limanları 
İspanyollar ve Portekizliler tarafından işgal edildi. Fas şehri halkı 869'da 
(1464) Meriniler'e karşı ayaklanarak bu devlete son verdi. Fas'ın idaresi 
Osmanlı hâkimiyetini kabul eden Vattâs hânedanının eline geçti. Bu 
hânedan İspanyol-Portekiz saldırılarından Mağrib limanlarını korumaya 
çalıştıysa da başarılı olamadı ve 915'te (1510) yerini Sa'diler aldı. 


Abdülvâdiler Devleti, Mağrib-i Evsat'ta 633 (1235) yılında yine Zenâte 
asıllı Yağmurasan b. Zeyyân tarafından kuruldu. Muvahhid Hükümdarı 
Abdülmü'min, göçebe hayatı yaşayan Abdülvâdiler'e Vehrân'ın batısında 
arazi vererek buraya yerleştirmeye çalıştı. Abdülvâdiler daha sonra 
Muvahhidler'in zaafından istifade ederek müstakil bir devlet haline geldiler. 
Toprakları birkaç defa Meriniler'in ve Hafsiler'in eline geçmesine rağmen 
957 (1550) yılına kadar ayakta kaldılar. 911-918 (1505-1512) yılları 


arasında İspanyol donanması Abdülvâdiler'in elinde bulunan Tilimsân 
şehrini, Müsteganim ve Bicâye gibi önemli limanları işgal etti. Bu tarihten 
itibaren karşılarında Osmanlı donanmasını bulan İspanyollar, Oruç Reis ve 
Barbaros Hayreddin Paşa kumandasındaki Osmanlı donanması karşısında 
geri çekilmek zorunda kaldılar. Abdülvâdiler hânedanına Osmanlılar 
tarafından son verildi. 


Osmanlı Dönemi ve Sonrası. Osmanlılar Akdeniz'de bir güç olarak ortaya 
çıktığında İspanyol ve Portekizliler, Trablusgarp'tan Atlas Okyanusu'na 
kadar bütün limanları ele geçirmişlerdi. Bu dönemde Osmanlı donanması 
ile Avrupa donanmaları arasında Akdeniz'in güneyinde büyük bir mücadele 
başladı. Mağrib'de ilk olarak Cerbe adasını ele geçiren Barbaros Hayreddin 
Paşa 1517'de Cezayir şehri civarını İspanyollar?dan kurtardı. 950 (1544) 
yılına kadar Cezayir'in tamamını hâkimiyeti altına aldı. 1524 yılından 
itibaren Tunus'a müdahale etmeye başlayan Osmanlı donanması, Turgut 
Reis kumandasında 958'de (1551) Trablusgarp'ı ele geçirerek Osmanlı 
ıdaresini bütün Libya'da hâkim kıldı; sadece Sebte, Melile ve Fas'ın 
kuzeyindeki bazı limanlar Avrupalılar'ın elinden kurtarılamadı. III. Murad 
ile Merakeş Sultanı Mansür arasındaki yardımlaşma bölgeye altın çağı 
yaşattı. Türkler'in himayesindeki Mağrib Fransız istilâsına kadar geniş bir 
serbestlik içinde yaşadı. Fransa 1830 yılında Cezayir şehrini istilâ ederek 
burayı kendi mülkü ilân etti. Tunus 1881'de himaye adı altında işgal edildi. 
Fransa'nın işgalleri bu iki eyaletle sınırlı kalmadı, 1908 yılına kadar Fas'ı 
ve Moritanya'yı da ele geçirdi. 


Libya'nın doğusundaki Berka”da merkez zâviyesini kuran Müstegânimli 
Şeyh Muhammed b. Ali es-Senüsi'nin 1843'te başlattığı tarikat faaliyeti 
kısa zamanda bütün Mağrıb'de ve Afrika'nın iç bölgelerinde yaygınlık 
kazandı. Fransızlar Afrika 


kıtasında karşılarında en büyük engel olarak Senüsiler'i gördüler. 
Italyanlar'ın 1911'de başlayan Libya'yı işgal süreci ancak 1930'lu yıllarda 
tamamlanabildi. 


Hz. Peygamber'in soyundan gelen Sa'di ve Alevi hânedanlarından ilki 
915'ten (1510) 1069 (1658) yılına kadar, onun yerine geçen diğeri (Fas 
Devleti) günümüze kadar Mağrıb-ı Aksâ'da iktidarını muhafaza etmiştir. 


Vattâsi sultanlarının Fas üzerindeki hâkimiyetine son veren ve 
Portekizliler?'i Agâdir ve Süs sahillerinden uzaklaştıran Sa'diler (915/1510), 
bölgeye hâkim olduktan sonra nüfuz kavgasına girdikleri doğu komşuları 
Osmanlılar'la zaman zaman savaşmak zorunda kaldılar. Ancak daha sonra 
bu hânedanın en önde gelen sultanı Ahmed el-Mansür ez-Zehebi 
Osmanlılar'la yakın ilişkiler kurdu. Bugünkü Mali Devleti'nin doğusunda 
hâkim olan Songay Sultanlığı topraklarını ele geçirerek buradan elde 
edeceği bol miktardaki altın sayesinde ve anlaştığı İngiliz ve 
Hollandalılar'ın yardımıyla Endülüs'ü yeniden fethetmek istedi. Fakat elde 
etmeyi umduğu altını bulamadığı, Avrupalı devletler de sözlerinde 
durmadığı için bu isteğini gerçekleştiremedi. Ölümünden sonra oğulları 
arasında çıkan taht kavgaları sırasında Avrupalılar Mağrib limanlarına 
saldırılar düzenlediler. Bu dönemde Endülüs'ten kurtulabilen müslümanlar 
Rabat, Selâ ve Tıtvân limanlarına yerleştiler. Sa'diler'in yıkılmasından 
sonra bölgede Alevi hânedanı kuruldu. Portekiz ve İngilizler tarafından 
işgal edilen şehirleri kurtarmak isteyen Alevi sultanlarından Mevlâ İsmail 
ve torunu Muhammed b. Abdullah Mehdiye, Tanca ve Cedide'yi geri 
aldılar. Ancak Sebte ve Melile'yi kurtaramadılar. Cezayir ve Tunus'u istılâ 
ederek bu iki ülkenin Mağrib ve İslâm medeniyetiyle bağlarını koparmaya 
çalışan Fransa daha sonra Fas'ı himayesine aldığını ilân etti. Böylece 1912 
yılı Mart ayında bütün Mağrib ülkeleri resmen işgal edilmiş oldu. 


Avrupa ülkeleri, işgallerini sadece liman şehirleriyle sınırlı tutmayıp 
Mağrib'in tamamını ele geçirmeye koyuldular. Fransa 1830-1962 yılları 
arasında Cezayir'i, İspanya 1834-1975 arasında Batı Sahrâ'yı 
sömürgeleştirdi. İtalya 1911'de Libya'yı işgale başladığında Fransa da 
Moritanya?yı istilâ etti. 11. Dünya Savaşı'na kadar İtalyan sömürgesi olan 
Libya bağımsızlığını kazandığı 1951 yılına kadar İngiliz ve Fransız mandası 
altında kaldı. Moritanya 1960'ta bağımsızlığını elde etti. 1881'de Tunus'u, 
1912'de Fas'ı himayesine aldığını ilân eden Fransa bu ülkelere ancak 1956 
yılında bağımsızlık verdi. Sömürge döneminde Mağrıb'ın her tarafında 
ışgalcı Batılılar'a karşı direnişler ve ayaklanmalar meydana geldi. 
Cezayir'de Abdülkâdir el-Cezâiri'nin, Fas'ta Abdülkerim el-Hattâbi'nin, 
Libya'da Ömer el-Muhtâr'ın mücadelesi bu ülkelerin kurtuluşu yolunda 
önemli direniş hareketleridir. XX. yüzyılın ikinci yarısında bağımsızlık 
yolundaki direnişlere mahalli liderlerin, milli partilerin ve halk kitlelerinin 
siyasi mücadeleleri eklendi. Fransızlar'ın Fas Sultanı V. Muhammed'i 1953 


yılında sürgüne göndermeleri Arap ülkeleri tarafından uluslararası bir sorun 
haline getirildi. İtalya'nın 11. Dünya Savaşı'nda yenilgiye uğraması 
Libya'nın bağımsızlığını elde etmesini sağladı. Cezayir devrimi (1954) 
Mağrib ülkelerinin bağımsızlığını kazanma yolunda önemli bir adım oldu. 


Bağımsızlığın ardından Tunus ve Fas'ta sömürge öncesi hânedan yapısı 
korunurken Libya'da Osmanlı sonrası idari boşluk meydana geldi. Sömürge 
sürecinde Türk askerleriyle birlikte İtalyan işgaline karşı direnen Senüsi 
tarikatı şeyhi 1. İdris adıyla kral ilân edildi. 1957?de Tunus'ta, 1969'da 
Libya'da tek partili cumhuriyet yönetimleri kuruldu. Fas'ta ise Alevi 
hânedanı iktidarını sürdürdü. Cezayir?'de Fransız sömürgesi sonrası Milli 
Bağımsızlık Partisi tek partili sistemle uzun müddet ülkeyi idare etti. Son 
yıllarda çoğulcu bir sisteme geçme denemeleri başarısızlıkla sonuçlandı. 
1960 yılında bağımsızlığa kavuşan ve birçok askeri darbeye mâruz kalan 
Moritanya'da son yıllarda demokrasiye geçildi. 1980'li yıllarda siyasi, 
iktisadi ve içtimai bakımdan birlik çabası gösteren Mağrib ülkeleri bugüne 
kadar bunu başaramadılar. Bölge ülkelerinin kendilerine mahsus tavırları, iç 
meseleleri, Fas'ın Batı Sahrâ'yı sınırlarına katması, Cezayir'deki iç 
kargaşa, Tunus ve Libya'da çoğulcu demokrasiye geçilememesi birliğin 
önündeki önemli engeller olarak görülmektedir. Ülkeler arasında üst 
seviyede birlik sağlanamasa da kurumlar arası iş birliği giderek 
gelişmektedir. 


Tunus ve Fas'ta yabancı sermaye teşvik edilerek çeşitli sanayi alanlarında 
yatırım yapmaları sağlanmıştır. Ekonomik alanda liberal sisteme geçilmiş, 
ancak bölgenin kalkınmasını sağlayacak bir hamle henüz 
gerçekleşmemiştir. Gelir düzeyi artan Libya gelişmiş devletler arasında 
sayılmaktadır. Özellikle Cezayir, Libya ve Tunus'ta petrol üretimi sayesinde 
ekonomik ve sosyal bakımdan gelişme açıkça görülmektedir. Bölgede 
dünyanın en zengin fosfat madeni bulunmaktadır. Zengin demir madenine 
sahip olan Moritanya hariç Mağrib'in geri kalan kısımlarında verimli 
topraklar bulunmakta olup özellikle Fas son yıllarda Avrupa'ya sebze ve 
meyve ihraç eden bir ülke haline gelmiştir. Bunlara çeşitli deniz ürünleri ve 
turizm gelirleri ilâve edilince bölgenin kalkınması için sadece yeni kanuni 
düzenlemelerin yapılması kalmıştır. 


Mağrib'de Fransız sömürgesi döneminde halk kültürü ve sanatı üzerinde 


araştırmalar yapılarak bunların günümüze aktarılması sağlanmıştır. Bölgede 
hem Araplar hem de Berberiler'in benimsediği Endülüs ezgileri ve halk 
dansları yaygındır. Moritanya halk şiirinde hayatın keder ve gamları 
hâkimdir. Berberi şiirinin zarif, içli ve insan hayatını ve çevresini birer tablo 
gibi tasvir eden bir özelliği vardır. Plastik sanatlarda başarılar elde 
edilmektedir. Türkler'in mirası olan halıcılık ve kilimcilik gibi el sanatları 
gelişmiştir. Eğitim alanında da önemli gelişmeler görülmektedir. Klasık 
Arap müziğine ve halk müziğine önem veren Mağrıbliler üzerinde Endülüs 
müsikisinin etkisi kendini hâlâ hissettirmektedir. Turizme katkı sağlamak 
amacıyla eski eserlerin sergilendiği müzeler henüz ihtiyacı karşılayacak 
düzeyde değildir. 
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İbrahim Harekât 


Mağrib sanatının en önemli faaliyet sahası mimaridir. Mağrib mimarisinin 
en erken örnekleri ribâtlar olmasına rağmen dini mimarinin temelini 
oluşturan ulucamiler gözde eserlerdir. Kayrevan Ulucamii ile Kurtuba 
Ulucamii plan şeması ve mimari elemanlarıyla Mağrib”de inşa edilen bütün 
camiler üzerinde etkili olmuştur. Mağrib mimarisinin gelişimini beş dönem 
halinde incelemek mümkündür. 


I. Yarı Bağımsız Emirlikler Dönemi (777-926). Bu devirde sanat 
faaliyetleriyle ilgili göze çarpan en önemli hânedan Ağlebiler olmuştur. 
Tunus'ta merkezlerini kuran Ağlebiler'in camileri, geniş iç avlu etrafında 
gelişen bir plana sahip çok katlı, köşeli minareleri ve ağır başlı mimari 
tezyınatıyla dikkat çekmektedir. Kayrevan şehrinde yer alan ulucami (Sidi 
Ukbe Camii), Mağrib'in ilk valisi Ukbe b. Nâfı' tarafından I. (VH.) yüzyılın 
ikinci yarısında yapılmış olmakla birlikte daha sonra Ağlebiler zamanında 
son şeklini almıştır. Kayrevan Ulucamii'nde görülen plan ve mimarı 
özellikler hemen hemen diğer Ağlebi camilerinde de uygulanmıştır (bk. 
SİDİ UKBE CAMİİ). 235 (849) yılına tarihlenen Sefâkus (Sfaks) Ulucamii, 
Ziri devrinde ve Tunus'taki Osmanlı idaresi zamanında önemli ölçüde tamir 
ve tâdılâta mâruz kalarak büyük değişiklikler geçirmiştir. Bununla birlikte 
kıble duvarına dikey nefleri, mihrap önü kubbesi ve aynı eksende avlu 


yönündeki ikinci kubbesiyle asıl cami hakkında bilgi sahibi olmak 
mümkündür. Örtü sistemi değiştirilmiş olmasına rağmen bu örtü sistemini 
taşıyan at nalı kemerleri ve özellikle mihrap ekseninde yer alan minaresi 
Kayrevan Ulucamii”ni hatırlatmaktadır. 850-851 yılına tarihlenen Süs 
Ulucamii de aynı özellikleri göstermektedir. Büyük ölçüde tamirat görmüş 
olmakla birlikte iki kubbesi, dikey nefleri ve diğer mimarı hususiyetleri ilk 
yapı hakkında bilgi vermektedir (bk. SÜS ULUCAMİİ). Tunus şehrinde 
bulunan Zeytüne Camii (Tunus Ulucamii), Ağlebi emirleri Muhammed b. 
Ahmed ve kardeşi İbrâhim b. Ahmed tarafından 250'de (864) yaptırılmıştır. 
Orta nefin avluya açıldığı kısımdaki ikinci kubbe ve avlu etrafındaki 
revaklar 990-995 yılları arasında Ziri devrinde tamamlanabilmiştir. Daha 
sonraki dönemlerde de tamir görmüş ve ılâveler yapılmıştır. Ana 
unsurlarıyla tam bir Ağlebi eseri olma niteliğini taşıyan caminin minaresi 
farklı bir biçimde, daha çok Fas minarelerini hatırlatan bir özelliktedir (bk. 
ZEYTÜNE CAMİİ). Kayrevan şehrinde bulunan 252 (866) tarihli Üç 
Kapılı Cami, Tunus üzerindeki Endülüs tesirleri kadar bu devrin mimari 
tezyinat anlayışı hakkında da örnek teşkil eden bir yapıdır. Muhammed b. 
Hayrün el-Meâfiri adlı bir Endülüslü tarafından inşa ettirilen caminin iç 
teşkilâtı XV. yüzyıldaki tamirat esnasında değiştirilmişse de binanın giriş 
cephesi tertip ve tezyinatıyla esas şeklini önemli ölçüde korumuştur. Ağlebi 
dönemi sivil mimari örnekleri çok harap durumdadır. Günümüze 
gelebilenler arasında en önemlileri Kayrevan şehri dışında bulunan 
Rakkâde ile Abbâsiyye harabeleridir. Her iki harabe de Ağlebi saraylarının 
kalıntılarını ihtiva etmektedir. Ağlebiler'in askeri mimarı örnekleri içinde 
en çok dikkat çekenleri şüphesiz ribâtlardır. Ribâtların dini gaye ile birlikte 
askeri bir konuma sahip olup kale şeklinde kullanıldıkları bilinmektedir. 
Tunus ve Libya”daki İslâm mevcudiyetinin ilk zamanlarından itibaren 
değişik mahallerde çeşitli ribâtlar yapılmıştır. Tripoli, Sefâkus, Manastır, 
Bizerte ve Süs'ta inşa edilen ribâtlar Ağlebiler tarafından kullanılmıştır. 
Bunların içinde en iyi durumda günümüze ulaşabilen Süs'taki ribât, 
köşelerinde ve her duvar bölümünün ortasında bulunan yarım daire 
biçiminde kulelerle takviye edilmiş kare planlı bir bina olup dörtgen bir iç 
avlunun etrafında teşekkül eden iç bölümlerden meydana gelmiştir. Girişi 
güneydoğu istikametinde olan bina 821 tarihinde tamamlanmıştır (bk. SÜS 
RİBÂTD). 


2. Mahalli Devletler Dönemi (909-1152). Âbidevi bir görünüm, sade, vakur 


bir ifade biçiminin mevcut olduğu bu dönem mimarisinin en güzel 
örneklerini Fâtımiler yaptırmıştır. Daha sonraları Mısır'da ınşa edecekleri 
muhteşem mimarı eserlerin habercisi olan Mehdiye Ulucamii 916'da 
tamamlanmış olup bölgenin en dikkat çekici eserlerinden biridir. Şii İsmâili 
mezhebinden olan Fâtımiler?in, bir bakıma Sünni Mâliki Kayrevan'da 
Ağlebi idaresi esnasında yaptırılan Kayrevan Ulucamii”'ne karşı kendi 
güçlerini ispat etmek için inşa ettirdikleri Mehdiye Ulucamii, Fâtımi 
ımamlarının Kayrevan'ı terkederek yeni başşehirleri Mehdiye'yi 
kurmalarından sonra yapılmıştır. Ana hatlarıyla Kayrevan Ulucamı!'nın 
plan özelliklerini sürdüren Mehdiye Ulucamii”'nin en belirgin özelliği, 
dışarıya doğru çıkıntı yapan bir zafer takı görüntüsüne sahip cümle kapısı 
ve bu kapının bulunduğu dış cephenin iki köşesinde yer alan minareleridir. 
Ağlebi camileri ve diğer Mağrib camilerinin minarelerinden tamamen farklı 
bir hususiyet gösteren bu minareler, Mısır'da inşa edilen Fâtımi eserlerinde 
görülmekle beraber Mağrib mimarisinde tekrarlanmamış ve sadece Fâtımi 
mimarisine dahil bir özellik olarak kalmıştır. Mahalli devletler döneminde 
yapılan eserlerin önemli bir kısmı büyük saray, kale ve şehir harabeleri 
şeklinde günümüze ulaşmıştır. Hem dini hem sivil hem de askeri mimari 
elemanların bir arada bulunduğu külliyeler halinde teşekkül eden eserlerin 
harabeleri Fâtımiler ve onların müttefiki olarak Kuzey Afrika'yı yöneten 
Ziriler ve Ziriler'in bir kolu olan Hammâdiler?'in sanatı hakkında önemli 
fikirler vermektedir. Bu harabelerde yapılan arkeolojik çalışmalar sayesinde 
devrin mimarisi ve hayat tarzına dair değerli bilgiler elde edilmiştir. Fâtımi, 
Ziri ve Hammâdi yerleşmeleri arasında hiç şüphesiz en önemli olanlar, 
Tunus'ta Fâtımiler'den kalan Mehdiye ve Mansüriye şehirleriyle 
Libya'daki Ecdâbiye harabeleri, Ziriler'in Asir Sarayı ve Hammâdiler'in 
Kal'atü Beni Hammâd harabeleridir. Asir sarayı, özellikle Mehdiye 
Ulucamii cümle kapısının teşkilâtını hatırlatan giriş kapısıyla olduğu kadar 
giriş kapısıyla aynı eksen üzerinde bulunan ve yatay uzun dikdörtgen bir 
kabul salonuyla irtibat kurulan, üç tarafı nişli ve üstü kubbeyle örtülü taht 
odasının teşkilâtıyla hemen dikkat çekmektedir. Dikdörtgen plana sahip 
olan saray (X. yüzyıl ikinci yarısı), iç avlu etrafında oluşmuş bir merkezi 
kısım ve bunun iki tarafında bulunan kanatlardan meydana gelmiştir. 
Kanatlar da kendi içlerinde küçük avlular etrafında şekillenmiştir. Kuzey 
tarafında bulunan taht odası ana saray bünyesinin dışına taşırılarak 
dışarıdan belli olacak şekilde inşa edilmiştir. Hammâdiler'in iskân merkezi 


Kal'atü Beni Hammâd bir kule, çeşitli saraylar, âbidevi bir mimariye sahip 
olan cami gibi kısımlardan oluşmuş ağır tahkimatlı küçük bir şehirdir. Bu 
şehir içinde yer alan Dârülbahr Sarayı revaklı avluları, idari ve özel hayata 
ayrılmış kısımları, hamam ve sarnıcıyla bir külliye teşkil etmektedir. Asir 
Sarayı'ndan farklı olarak daha mahalli hususiyetler gösteren bu saray ve 
Kal'atü Beni Hammâd'ın diğer bölümleri içinde bilhassa camide Mağrib 
mimarisinin özellikleri hâkim durumdadır. Planıyla tipik bir Mağrib camisi 
hususiyetini gösteren yapıda 25 m. yükseklikteki minare Fas'la çok yakın 
bir irtibatın varlığına işaret eder. 


3. Murâbıtlar ve Muvahhidler Dönemi (1056-1269). Berberi asıllı bu iki 
devletin idaresi altında Mağrib sanatı en tipik eserlerini vermiştir. Bu 
devirde Endülüs'ün de Murâbıtlar'ın idaresine girmesiyle Mağrib hem sanat 
hem kültür bakımından Endülüs'le tam bir irtibat kurmuştur. Murâbıtlar 
devrinde (1056-1146) başlayan bu anlayış bazı ufak değişikliklere rağmen 
büyük ölçüde Muvahhidler (1130-1269) tarafından da kabul edilmiştir. 
Murâbıt ve Muvahhidler?'in sade, vakur tezyınatla göz dolduran ve yalnız 
mimari unsurlarla sağlanan bir süslemeyle yetinen anlayışları bütün Mağrıb 
mimarisinin temelini oluşturmuştur. Bu mimarinin merkezi de bu devirden 
itibaren Fas olmuştur. Kaburga kemerli kubbeler, atnalı veya yuvarlak 
kemerler, mukarnaslı dirsekler ve çok dilimli kemer şekillendirmeleriyle 
birlikte bitkisel stuko tezyinat, kare planlı yüksek minareler ve heybetli 
kapılar bu devir mimarisi için belirleyici unsurlardır. Özellikle devâsâ 
ölçülerdeki minareler Mağrib mimarisi için karakteristik bir biçim almıştır. 
Endülüs mimarisi ve bilhassa Kurtuba Ulucamiı'nden derin tesirler alan 
Murâbıt ve Muvahhid mimarisi Kayrevan Ulucamii”'nde ortaya çıkan planla 
da irtibatını koparmamıştır. Murâbıt mimarisinin en önemli camilerinden 
olan Tilimsân Ulucamıi”nin inşasına şehrin kurucusu Yüsuf b. Tâşfin 
tarafından 475'te (1082) başlanmış ve cami, Ali b. Yüsuf'un 530 (1136) 
yılında yaptırdığı ılâvelerle ana görünümünü almıştır. XTII. yüzyılda avlu ve 
minare eklenmiştir. Plan itibariyle Kurtuba Ulucamıi 11. Hakem bölümünü 
hatırlatan cami, mihrap istikametine dik uzayan neflere sahip olup ortadaki 
nefin mihrap önünde ve avlu istikametinde iki kubbesi bulunmaktadır. 
Kaburga kemerli kubbeler çift kubbe şeklinde yapılmış ve dış kubbe 
pencereli olarak inşa edilmiştir. İç kubbe zengin bir stuko tezyinata sahip 
olup mihrap önündeki maksüre kısmının etkisini arttırmaktadır. Kubbeler 
dışında kalan bölümlerde çatı geniş orta nefte at nalı ve yanlarda yuvarlak 


kemerler tarafından taşınan oymalı dirsekler üzerinde yükselen kirişlere 
oturmaktadır. Minaresi XIII. yüzyıldan kalma olan caminin avlusu daha 
eski örneklere göre küçük olup üç dört nefli revaklarla çevrilidir. Bu tipin 
başka bir örneği olan Cezayir Ulucamii 1096”da tamamlanmıştır. Mihrap 
istikametine dik olarak uzayan nefli camide kubbe bulunmamaktadır. Diğer 
bir Murâbıt devri eseri olan Fas'taki Karaviyyin Camii, Fas'ın olduğu kadar 
bütün Mağrıb'ın en güzide eserlerinden biri olup dini ilimlerin tahsıl 
edildiği bir medrese olması bakımından önemlidir (bk. KARAVİYYİN 
CAMİİ). Bir çeşme olarak yapıldığı düşünülen Merakeş”teki Kubbetü”l- 
Berüdiyyin'in, Ali b. Yüsuf tarafından 514'te (1120) inşa ettirilen Merakeş 
Cuma Camii ile irtibatı bulunan bir bina olması mümkündür. Dikdörtgen 
planlı ve kubbeli bu küçük yapı kubbesinin teşkilâtı, mimari unsurların 
kullanılışı ve tezyinata dönük hususiyetleriyle Murâbıt mimarisi için değerli 
bir örnek teşkil etmektedir. Cami bugün mevcut değildir. Murâbıt devri 
askeri mimarisi için XI. yüzyıla tarihlenen Fas civarındaki Amargu Kalesi 
ıle Endülüs'te Mürsiye'deki (Murcia) Monteagudo Şatosu'nu zikretmek 
mümkündür. 


Muvahhidler'in sadeliğe önem veren anlayışlarını en iyi biçimde aksettiren 
Tinmâl Ulucamii 1153-1154'te Abdülmü'min el-Kümi tarafından 
tamamlanmıştır. Kayrevan ve Mehdiye ulucamilerini hatırlatan özellikler 
gösteren yapı, mihrap duvarına paralel bir nefle buna dikey olarak uzayan 
dokuz neften oluşan bir plana sahiptir. Bunlardan ortadaki ve iki yan uçtaki 
nefler diğerlerinden daha geniş olup kıble yönünde yatay nefle 
kesişmektedir. Neflerin kesiştiği bu kısımlarda mukarnaslı tonozlar 
görülmektedir. Harap durumda olan caminin diğer kısımlarındaki örtü 
sistemi yıkılmıştır. Girişleri yanlarda olan caminin dörtgen planlı minaresi 
değişik bir konumda olup mihrabın tam üstünde bulunmaktadır. Endülüs 
özellikleri gösteren mihrap sekiz kenarlı ve kemeri at nalı biçimindedir. 
Avluda yalnızca iki yanda iki sıralı revaklar yer almaktadır. Muvahhid 
mimarisinin en meşhur eseri Merakeş'teki Kütübiyye Camii ve bu caminin 
minaresidir. Muvahhid Halifesi Abdülmü'min el-Kümi tarafından 552 
(1157) ve 553 (1158) yıllarında yaptırılan iki bitişik camiden kuzeydeki 
ortadan kalkmış, güneydeki günümüze ulaşmıştır (bk. KÜTÜBİYYE 
CAMİİ). 567-572 (1171-1176) yılları arasında Ebü Ya'küb Yüsuf b. 
Abdülmü'min tarafından yaptırılan İşbiliye Ulucamii ve daha sonra Ebü 
Yüsuf el-Mansür devrinde tamamlanan minaresi Melviye (Giralda) 


Muvahhid sanatının en güzel örneklerinden olmakla beraber Endülüs sanatı 
içinde kalmaktadır. İslâm âleminin en büyük camilerinden biri olarak 
planlanan, fakat tamamlanamadan kalan Rabat'taki Hassân Camii 
Muvahhidler?in mimari anlayışı hakkında önemli fikir veren bir eserdir. 
Ebü Yüsuf el-Mansür'un 587 (1191) yılında yapımını başlattığı cami 595'te 
(1199) onun ölümüyle yarım kalmıştır. 139 x 183 m. ölçülerindeki bir 
sahayı kaplayan camide mihrap duvarına paralel neflerin sayısı üçe 
çıkarılmış olup yirmi bir dikey nef bu bölüme doğru uzanmaktadır. Ortadaki 
nef diğerlerinden daha geniştir ve üç yatay nefi keserek mihrap önüne kadar 
devam etmektedir. Yapıda ibadet mekânının içinde mihraba dik 
yerleştirilmiş olan yan avlular Mağrib ve İslâm mimarisi için çok değişik 
bir durum göstermektedir. Dikdörtgen avlunun ucunda mihrapla aynı eksen 
üzerinde bulunan ve Burcu Hassân diye anılan minare 60 m. yüksekliğiyle 
tamamlanamadan kalmış olmasına rağmen dikkati çekmektedir. Yine Ebü 
Yüsuf el-Mansür tarafından Merakeş'teki Kasba Camii 585-591 (1189- 
1195) yıllarında inşa ettirilmiştir. Caminin ibadet mekânı, mihraba dik on 
bir nefle bunları mihrap yönünde kesen yatay bir nefe sahiptir. Yatay nefte 
maksüre kubbesiyle bunun solunda yer alan ikinci bir kubbe daha vardır. 
Avlunun ibadet mekânının karşısına gelen revakında mihrapla aynı eksende 
yer alan bir birimin üzeri de kubbeyle örtülüdür. Muvahhidler devrinde 
Mağrib mimarisi için önem arzeden örneklerinin başında XTI. yüzyılın 
sonlarına tarihlenen Rabat şehrinin surları ve kapıları gelmektedir. Bâbü”|1- 
Udâye kabartma tezyınatı ve değişik görünümüyle göz alıcı bir eserdir. 
Rabat'taki Bâbü'r-Ruvâh ve Merakeş'teki Bâb Agnav iki kuleyle müdafaa 
edilen ve içinde karmaşık bir planı olan müstahkem kapılar olup özellikle 
kabartma ve mimari unsurlarla meydana getirilmiş tezyınatlarıyla 
tanınmıştır. 


4. Meriniler Dönemi (1196-1465). Bu dönemde daha önceki devrin büyük 
ve sade binalarından farklı olarak küçük ölçülerde eserler yapılmış olmasına 
rağmen 


çok zengin bir tezyinat benimsenmiştir. Tılimsân yakınlarında Mansüre”de 
Ebü Ya'kuüb Yüsuf tarafından 702 (1303) yılında ınşasına başlanan ve ancak 
otuz yıl sonra tamamlanabilen Mansüre Camii hiç şüphesiz en önemli 
Merini camilerinden biridir. Harap durumda olan yapı, mihrap duvarına 
paralel üç yatay nef ve bu neflere dikey olarak uzanan on üç dik nefli plana 


sahiptir. Mihrabın önünde üçer nefin kesiştiği alanda kare bir maksüre 
vardır. Mihrab ekseni üzerinde 40 m. yükseklikteki minare altında yer alan 
cümle kapısı ile dikkat çekicidir. Minare üstünde Merini mimarisi için 
alışılmış olan zengin çini tezyinatın izlerini gösteren çini parçaları 
bulunmaktadır. Merini cami mimarisi için dikkat çekici bir diğer örnek olan 
Tilimsân yakınlarındaki, Ebü'l-Hasan el-Merini tarafından ınşa edilen Sidi 
Bü Medyen Camii (Ubbâd), Sidi Bü Medyen Türbesi'yle irtibatı bulunan 
bir eserdir. 739 (1339) tarihli cami mukarnaslı kubbesi, zengin stuko ve çini 
tezyınatıyla göz doldurmaktadır. Merini mimarisinin özelliği olan zengin 
tezyınatın en üst seviyeye çıktığı eserler medreselerdir. Fas'ta çok sayıdaki 
Merini medreseleri arasında özellikle ikisi çok meşhurdur. 723-725 (1323- 
1325) yıllarında Ebü Said Osman'ın yaptırdığı Attârin Medresesi, içindeki 
mescidi ve revaklı avlusuyla Mağrib medreselerinin en güzel örneklerinden 
olup ihtişamlı tezyinatı, oyma ahşap çatısı ve bronz kapı kanatlarıyla 
eşsizdir. Merini mimarisinin olduğu kadar Mağrib mimarisinin de baş 
eserlerinden olan Bü İnâniyye Medresesi de en güzel örneklerdendir. 751 - 
756 (1350-1355) yıllarında Ebü İnân el-Merini tarafından inşa ettirilen 
medrese geniş bir avlu etrafında teşekkül etmiş bir plana sahiptir. Kıble 
tarafında bulunan mescid beş kemerle kıble duvarına paralel iki nefe 
ayrılmıştır. Önünden geçen bir su kanalı ile mescid avlunun bütünlüğüne 
çok değişik bir biçimde katılmaktadır. Su kanalı ve havuzuyla tam bir 
Endülüs havası taşıyan mermer kaplamalı avlunun yanlarında oymalı 
paravanlar ve kapılarla gizlenmiş öğrenci odaları, yan kısımların ortasında 
sağ ve solda olmak üzere iki dershane mevcuttur. Bu dershanelerin üstü 
kaburga kemerli ahşap kubbelerle örtülüdür. Çini, stuko, mermer ve ahşap 
malzemeyle yapılan, mukarnaslı ve değişik kabartma desenlerin hâkim 
olduğu medrese aynı zamanda cuma camisi olarak da kullanılmak üzere 
ınşa edilmiştir. Günümüze çok sayıda örneği gelen Merini türbelerinden en 
önemli ve değişik olanı hükümdarların türbelerini ihtiva eden Şellâh 
Külliyesi'dir. Ebü Ya'küb Yüsuf'un vefatının ardından 710'da (1310) 
yapımına başlanan külliye, Ebü'l-Hasan el-Mansür-Billâh tarafından 739 
(1338-39) yılında tamamlanmıştır. İslâm mimarisi içinde bu tür türbe 
teşkilâtlarının en değişik örneklerinden biri olan eser bir zâviye, iki cami, 
minareler ve defin için ayrılmış değişik bölümlerden meydana gelmiş olup 
hariçten ağır bir askeri tahkimata sahip duvarlarla çevrelenmiştir. 
Külliyenin dışarıyla irtibatını sağlayan kapı da Mağrib askeri mimarisinin 
özelliklerini taşımaktadır ve heybetli iki yuvarlak kule arasında yer alan 


sivri kemerli bir giriş olarak yapılmıştır. Merini askeri mimarisi için fikir 
verebilecek olan bu külliyeden başka en güzel örnek olarak Fas'taki Bâbü” |- 
Mahzen'i zikretmek mümkündür. 


5. XVI. Yüzyıl ve Sonrası. XVI. yüzyıl başlarından itibaren Mağrib İslâm 
sanatı iki bölgeye ayrılmıştır. Bunlardan biri, 1511'den itibaren 1830 
yıllarına kadar Osmanlı idaresi altında kalan Libya, Tunus ve Cezayir'deki 
mahalli anlayışla Osmanlı anlayışının teması neticesinde ortaya çıkan sanat 
çevresidir. Diğeri ise bu çevrenin dışında daha batıda kalan ve Endülüs 
etkileriyle kendi geleneksel anlayışını devam ettiren Fas'tır. Fas'ta yapılan 
bazı eserler bu devrin temsilcisi olarak gösterilebilir. Fas, XVI. yüzyıldan 
başlayarak önce Sa'di şerifleri ve ardından Filâliyye (Aleviyye) hânedanı 
tarafından yönetilmiştir. Sa'di şerifleri devri mimari faaliyeti içinde en 
dikkat çekenlerden biri, Karaviyyin Camii avlusuna eklenen ve Beni Ahmer 
devri Endülüs sanatının takipçisi olan iki köşk ve kanallarla bağlı havuz 
teşkilâtıdır. Bunun dışında, 972 (1564-65) yılında Mevlây Abdullah'ın 
Merakeş'teki Bin Yüsuf Medresesi'nde gerçekleştirdiği tâdilât ve tamirat 
önemlidir. Bu esnada yapılan oyma stuko ve çini mozaik süslemeler Merini 
anlayışı ile Endülüs sanat üslübunu takip etmektedir. Aynı anlayışı gösteren 
tezyınatıyla göz dolduran Sa'diler Türbesi (Darihu's-Sa'diyyin) Sa'di 
şerifleri devrinin en önemli eserlerinden biri olup Merakeş'te bulunmaktadır 
ve 986 (1578) tarihli Muhammed eş-Şeyh ile Ahmed el-Mansür tarafından 
yaptırılan türbeden gelişen bir külliyedir. On iki sütunlu türbe mekânı ve 
ona bağlı mescidden meydana gelen ikinci bölüm 1012 (1603) yılında 
tamamlanmış olup zengin ahşap, çini ve stuko tezyinatıyla göz 
doldurmaktadır. 


Aleviyye hânedanı sanatı için fikir verebilecek mimari eserlerin başında 
Mevlây İsmâil'in başşehri Miknâs”ta bulunan yapılar gelmektedir. Ağır bir 
askeri tahkimata sahip üç kat surla çevrili şehrin kapıları ve içinde bulunan 
saray önemlidir. Şehir dahilinde ayrıca bir cami ve Mevlây İsmâil'in türbesi 
mevcut olup şehir depoları, ahırları, garnızon mahalleri, hapishaneleri ve 
geniş bahçeleriyle bir bütün teşkil etmektedir. Camide çini ve stuko tezyinat 
dikkat çekicidir. Şehir, XVTL. yüzyılın sonundan X VTİ. yüzyılın başlarına 
kadar devam eden bir sürede meydana gelmiştir. 


Osmanlı idaresi altında gelişen Mağrib eserleri arasında, 1613-1631 


yıllarında Hammüde Paşa tarafından yaptırılan Kayrevan'daki Sidi Sâhib 
Türbesi'yle Tunus'taki 1655 tarihli Hammüde Paşa Camii ve Türbesi dikkat 
çekicidir. Cami harimi mihraba dik yedi nefli olup bunlar mihrap önünde 
yatay bir nefle kesilmiştir. Türbe kare planlı ve sivri çatılıdır (bk. 
HAMMÜDE PAŞA CAMİİ ve TÜRBESİ). Tunus'ta Osmanlı devri eserleri 
arasında önemli bir yeri olan diğer bir yapı da 1086 (1675) tarıhlı Sidi 
Mahrez Camii'dir (bk. SİDİ MAHREZ CAMİİ). Cezayir'de bulunan 


Dalyan Camii mahalli anlayışla Osmanlı sanatının bir arada bulunduğu 
önemli eserlerdendir. Mihrap istikametine dikey uzanan üç bölümden 
meydana gelen caminin mihrap önündeki bölümden önceki orta kısmının 
üstünü Osmanlı tipi bir kubbe örtmektedir. Caminin minaresi tamamen 
mahalli görünüştedir. 


Mimari Tezyinat ve Küçük El Sanatları. Mağrib mimarisinin tezyinat 
anlayışı, mahalli anlayışın Tunus üzerinden Abbâsi mimarisinin tezyinatıyla 
ve Endülüs mimarisinin kendi tezyıni anlayışından tesir aldığı bir çevrede 
meydana gelmiştir. Mağrib mimarisinin tercih ettiği tezyini unsurlar için 
kullanılan malzeme genellikle stuko ve taş oymalardır. Bunların ardından 
ahşap malzemenin boyalı ve kakmalı oymalarla kullanıldığı görülmektedir. 
Diğer bir tezyini malzeme olarak çiniler erken devirde daha sınırlı biçimde 
kullanılırken ikinci devirde büyük bir önem ve yaygınlık kazanmış, Mağrib 
mimarisinin stukoyla birlikte en çok kullanılan tezyini malzemesi haline 
gelmiştir. Mağrib mimari geleneğini sürdüren çevrelerde bugün dahi çini 
önemini korumaktadır. Mimari tezyinatı iki devrede ele almak mümkündür: 
Merini devrine kadar geçen süre (VTI-XTII. yüzyıllar), Meriniler devri ve 
onları takip eden dönem (XII. yüzyıldan sonra). İlk devrin en önemli 
temsilcilerinden olan Ağlebi mimarisi genel olarak sade ve süssüz ihtişamlı 
dış cepheler, mihrap, minber ve maksüre kısmında ağırlık taşıyan taş, stuko, 
çini, ahşap oyma ve kabartma tezyinatıyla dikkat çeken eserlerle temsil 
edilmektedir. Ayrıca at nalı biçimi ve çok dilimli kemerlerin kullanımıyla 
mimari tezyinat zenginleştirilmiştir. Ağlebi mimarisinin de kabul ettiği sade 
dış cepheler ve bina içinde mihrabın önemini belirtmek için bu kesimde 
tezyınatın ağırlık taşıması bütün Mağrib mimarisinin tercih ettiği bir husus 
olmuştur. Bu durum Fâtımi, Ziri ve Hammâdi anlayışında da kendini 
göstermiş olup sade, vakur dış cephelerde dikine uzayan at nalı veya 
yuvarlak kemerli nişlerin kullanımıyla dikkat çeken yeni bir anlayış 


doğmuştur. Fâtımiler ve müttefiklerinin mimari anlayışına hâkim olan en 
dikkat çekici husus zafer takı biçiminde cümle kapılarında kendini 
göstermiştir. Mağrib mimari anlayışının sadeliğe önem veren tavrı 
Murâbıtlar ve Muvahhidler devrinde en üst seviyesine çıkmıştır. Murâbıt 
mimarisi için daha zengin olan tezyıni hususiyetler, Muvahhidler'in “geniş 
tezyinat” (geniş stil) olarak adlandırılan geniş mimari elemanların 
kullanılmasıyla sağlanan süslemesiyle yer değiştirmiştir. Murâbıt 
mimarisinde lüks stuko tezyinat maksüre kubbelerinde kaburga tonozlarla 
birlikte yer alırken Endülüs'ten alındığı belli olan mukarnaslı kubbeler de 
mimariye girmiştir. Bunun dışında, at nalı veya sivri uçlu kemerlerin 
yuvarlak kemerlerle birlikte kullanıldığı binaların dış cephelerinde aynı tip 
kemerlerin tezyini olarak kullanımı yaygınlaşmış, bu tip kemerlere sahip 
pencereler ve nişler görülmeye başlanmıştır. Mimari elemanların tezyini 
hususiyet kazanarak binaların bütün süslemesine temel teşkil etmesi 
özellikle Muvahhidler tarafından teşvik edilmiş ve dış cephelerde kapılar ve 
pencerelerin etrafında olduğu gibi devâsâ minarelerin cephelerinde de 
kendini göstermiştir. 


Mağrib mimarisinin tezyıni bakımdan ikinci dönemi Meriniler'le 
başlamıştır. Tamamen Endülüs'ün muhteşem tezyini malzemeleri ve bu 
malzemelere biçim veren anlayışına açılan Merini eserleri mukarnaslı ve 
kaburga tonozlu kubbelerden başka avlu cepheleri, oda içleri ve diğer 
mimari bölümlere yayılan stuko ve çini tezyinatıyla göz alıcı bir hususiyet 
kazanırken ahşap oyma örtü sistemlerindeki zengin boya, kakma ve madeni 
kaplama unsurlar da çoğalmıştır. Mukarnasın tezyıni eleman olarak hâkim 
bir unsur olduğu bu dönemde oyma stukolar ve sırlı mozaik çiniler 
gösterişli mekân teşekkülüne sebep olmuştur. Bu zenginlik ve lüksün 
tezyınata hâkim olduğu anlayış Sa'di şerifleri ve Aleviyye devirlerinde de 
mevcut olup halen varlığını devam ettirmektedir. Fas merkezli bu sanat 
muhitleri dışında kalan Osmanlı idaresindeki bölgelerde de çok renkli 
tezyıni unsurlara duyulan alâka kendini göstermiş olup özellikle renkli 
mermer ve çinilerin kullanıldığı eserlerle temsil edilen bir tezyinat 
hâkimiyetini sürdürmüştür. 


Mağrıb'de el sanatları sahasında önemli bir faaliyet ve aynı zamanda 
önemli bir alâka mevcuttur. Fas'ta görüldüğü gibi şehirlerde yaşayanlarla 
bedevi hayat süren kabilelerin el sanatları kendine has nitelikler 


taşımaktadır. Bu durum bütün Mağrib el sanatları için geçerlidir. Tarih 
boyunca Mağrib el sanatları bu medeni ve bedevi cemaatlerin arz ve 
taleplerine cevap verecek bir temayüle sahip olmuştur. Mahalli Berberi 
ruhunun hâkim olduğu bedevi eserleriyle Endülüs sanatının derin etkilerini 
taşıyan şehirli sanatkârların yaptığı eserler bu farklı temayülleri çok güzel 
yansıtmaktadır. Özellikle Fas”ta çinicilik önemli bir faaliyet alanı 
bulmuştur. Endülüs'teki atölyelerde geliştirilen çinicilik daha sonra Fas'ı 
etkilemiştir. Yeşil rengin genel olarak hâkim olduğu çok renkli mozaik ve 
karo çinilerle süslü binalar bu çevrenin alışılmış geleneksel ruhunu 
aksettirir. Çiniciliğe bağlı olarak gelişen seramik ve çömlekçilik önemli 
ölçüde Endülüs”le irtibatlı olup Suriye, Irak, İran ve Mısır'da yapılmış 
olanlardan da etkiler almış bulunmaktadır. Fakat mahalli anlayış bütün 
tesirleri birleştiren en önemli âmil olarak mevcudiyetini göstermektedir. 
Beyaz, mavı, yeşil ve kahverengi gibi renklerin hâkim olduğu seramik 
eserlerin en tanınmışları beyaz üzerine mavi renkte yapılmış olup geometrik 
ve bitkisel desenlerle yazı, işaret ve şekillerin bulunduğu örneklerdir. 
Dokumalar, halılar ve kilimlerle birlikte tanınmış sanat kollarından biri de 
sepetçilik olmuştur. Madeni el sanatları içinde bilhassa kuyumculuk çok 
gelişmiştir. Ahşap oymacılık ve mobilyacılığın da önem taşıdığı Mağrıb el 
sanatlarının en meşhurlarından biri de dericilik olup özellikle 
kunduracılığıyla Fas büyük bir övgü kazanmıştır. Mağrib sanat ve kültür 
mirasının bugünkü sahipleri olan Fas, Cezayir, Tunus ve Libya, bağımsız 
devletler olarak sanat miraslarıyla irtibatlarını sürdürmelerine rağmen dış 
dünyaya açık canlı bir sanat faaliyetini desteklemektedir. 
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A. Engin Beksaç 


MAĞRİBİ, Ahmed Kehattü 


(eşin saşS vasi) 
(6. 849/1445) 
Hindistanlı mutasavvıf. 


7377de (1336) Delhi'de varlıklı bir ailenin çocuğu olarak doğdu. 
Menkıbeye göre henüz dört yaşında iken âniden çıkan bir fırtına yüzünden 
yolunu kaybetmiş, tüccarlar tarafından bulunarak silsilesi Medyeniyye 
tarikatının kurucusu Ebü Medyen'e ulaşan Baba İshâk-ı Mağribi adlı bir 
şeyhin dergâhına getirilmiş, bu dergâhta eğitim görerek büyümüş, on iki 
yaşlarında Delhi'ye yaptığı bir ziyaret es-nasında kardeşleri onu tanıyarak 
kendisini götürmek istemiş, ancak Ahmed bunu kabul etmemiştir. 


Mağribi yirmi beş yaşına gelince Baba İshak tarafından halife tayin edildi. 
776'da (1374-75) şeyhinin ölümü üzerine onun yerine geçti ve kırk gün 
ınzivâya çekildikten sonra Delhi”deki Hân-ı Cihân Camii'ne yerleşti. On iki 
yıl boyunca zâhidâne bir hayat sürdü ve arkasından hacca gitti. Hac dönüşü 
Irak ve İran'a uğradı. 800 (1398) yılında Timur ordusu Delhi”ye 
saldırdığında müridleriyle birlikte bir eve hapsedildiyse de Timur tarafından 
serbest bırakıldı. Mağribi Timur'dan büyük saygı gördü, daha sonra onunla 
birlikte Semerkant”'a gitti. Gucerât'a dönmeden önce Horasan'ı ziyaret etti. 
Hindistan dönüşünde Serhiz şehrine yerleşti. Gucerât'ta bağımsız bir devlet 
kuran Sultan Muzaffer Şah kendisine iltifatta bulunarak müridi oldu. 
Sultanın yaptığı bağışların çok büyük miktarlara ulaştığı, şeyhin bunların 
dağıtılması için özel bir kişiyi görevlendirdiği kaydedilmektedir. Muzaffer 
Şah'ın ölümü üzerine yerine geçen Ahmed Şah ve onun ardından 
Muhammed Şah da Mağribi'ye mürid oldu. Mağribi ileri bir yaşta Serhiz”de 
vefat etti. Kabri üzerinde Muhammed Şah'ın (1442-1451) inşasına başladığı 
türbe ve cami Kutbüddin Ahmed Şah zamanında (1451-1458) 
tamamlanmış, ayrıca bir imarethâne yaptırılmıştır. 


Semâı seven ve semâ meclislerine katılan Mağribi'nin semâın şeriata aykırı 


olup olmadığı hususunda Horasanlı âlimlerle yaptığı bir tartışmada onları 
ıkna ettiği, bizzat kendisinin semâ meclislerinde kavalla Hindular'ın 
“doha”larını icra ettiği, bununla beraber Hindular'a karşı bir husumeti 
bulunduğu nakledilmektedir. Mağribi'nin Farsça sözleri ve menkıbeleri bir 
müridi tarafından Melfüzât-ı Ahmed-i Mağribi adı altında bir eserde 
toplanmıştır (Storey, 1/2, s. 953). Aynı zamanda bir şair olan Mağribi'nin 
Melfüzât'ta bazı şiirleri yer almaktadır. Ahmed Şah'a sunduğu bir risâleyi 
Ebü Hâmid b. İbrâhim Şerh-i Risâle adıyla şerhetmiştir. 
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Rıza Kurtuluş 


MAĞRİBİ, Molla Muhammed 


(bk. ŞİRİN MAĞRİBİ). 


MAĞRİBİLER 


al si) 


IV-V. (X-XI.) yüzyıllarda vezir, kâtip ve müdebbir olarak çeşitli İslâm 
hânedanlarının hizmetinde bulunan bir aile. 


Fars kökenli ve Şii olan ailenin Mağrıbiler (Benü'l-Mağrıibi) olarak 
adlandırılmasının sebebi, atalarından Ebü'l-Hasan Ali b. Muhammed b. 
Yüsuf'un, Abbâsi Devleti'nin batı bölgelerinin haracının toplanmasından 
sorumlu Divânü”l-mağrib”de görev yapmış olmasıdır. Onun, Basra'dan 
Bağdat'a gelerek Divânü'l-mağrib'de vazife almasının dışında hayatı 
hakkında bilgi yoktur. Bu divan Abbâsi Halifesi Müktefi-Bıllâh döneminde 
(902-908) ortaya çıktığından Ebü'l-Hasan'ın Müktefi-Bıillâh'ın veya ondan 
sonraki halifelerin hizmetinde bulunduğu söylenebilir (İbnü”l-Adim, 
Buğyetü't-taleb, VI, 2532, 2535; Makrizi, Il, 157). 


Mağribiler'in Ebü”l-Hasan'dan sonraki tanınmış simaları şunlardır: Ebü” |- 
Kasım Hüseyin b. Ali (6. 354/965'ten sonra). Babası Ebü'l-Hasan Ali'nin 
görev yaptığı Bağdat'ta doğdu. Burada çeşitli idari görevde bulundu. 
Dönemin Abböâsi sarayının en etkin şahsiyeti olan Muhammed b. Yâküt'un 
emrinde müdebbir olarak çalıştı. 


Abbâsiler?in ilk emirü”l-ümerâsı İbn Râik'in kâtibi Ebü Ali b. Hârün b. 
Abdülaziz el-Evârici'nin kız kardeşiyle evli olmasının da yükselmesinde 
etkili olduğu düşünülebilir. Nitekim İbn Râik 330 (942) yılında Bağdat'tan 
kaçmak zorunda kalınca Ebü'l-Kâsım Hüseyin de önce Suriye'ye gitti, 
burada İhşidiler'in hizmetine girerek Mısır'a geçti. Bir müddet Mısır'da 
görev yaptıktan sonra İhşidi idaresindeki değişikliklerden etkilenen aile 
Hamdâniler'in hâkimiyetinde bulunan Halep'e göç etti. Ebü'l-Kâsım 
burada Seyfüddevle'nin kâtibi olarak uzun yıllar görev yaptı. 354”te (965) 
Bizanslılar'la yapılan anlaşma çerçevesinde müslüman esirlerin serbest 
bırakılması karşılığında Hamdâniler'in ödeyeceği fidyenin garantisi olarak 
Bizans topraklarında rehin kalması, onun Seyfüddevle nezdindeki itibarının 
ne kadar yüksek olduğunu göstermektedir. Ebü'l-Kaâsım Hüseyin bu olayın 


ardından Halep'te öldü. 


Ebü'l-Hasan Ali b. Hüseyin (6. 400/1010). Bağdat'ta doğdu. Babası 
Hüseyin b. Ali'den sonra Seyfüddevle el-Hamdâni'nin kâtipliğini üstlendi. 
Bu görevini Sa'düddevle döneminde de sürdürdü. Ancak uzun yıllardan 
beri Sa'düddevle'yi uğraştıran eski Humus valisi Emir Ebü'l-Fevâris 
Bekcür'un Fâtımiler'le anlaşarak 380 (990) yılında Rakka'da başlattığı 
ısyana katıldı ve bu sırada Bekcür'a yaptığı tavsiyelerle isyanı bizzat 
yönlendirdi. 381'de (991) Halep üzerine yürüyen Bekcür öldürülünce 
Ebü'l-Hasan Ali Mısır'a kaçarak Fâtımiler'e sığındı. Burada Halife Aziz- 
Bıllâh'ın hizmetinde bulundu. 383 (993) yılında Aziz-Bıllâh tarafından 
Halep'i Hamdâniler'den almakla görevlendirilen Mengü Tegin 
kumandasındaki orduyla birlikte müdebbirü'l-ceyş olarak Dımaşk'a gitti. 
Uzun süre Halep'i kuşatan Fâtımi ordusu, Bizanslılar'ın Hamdâniler?e 
yardımının yanı sıra Makrizi'ye göre eski hâmileri Hamdâniler'le para 
karşılığı anlaşan Ebü'l-Hasan'ın ihaneti sonucunda başarısız olarak 
Dımaşk'a geri dönmüştü (el-Hıtat, 11, 157). Bunun üzerine halife onu 
görevinden azlederek Mısır'a getirtti. Bu sırada Aziz-Billâh vefat edince 
(386/996) Ebü'l-Hasan yeni halife Hâkim-Biemrillâh döneminde Fâtımi 
divanlarında çeşitli görevler üstlendi. Ancak halifenin veziri Mansür b. 
Abdün ve diğer hıristiyan kâtiplerle Mağribiler arasındaki nüfuz 
mücadelesinden Mağribiler yenilgiye uğradı ve Hâkim-Biemrillâh'ın 
emriyle Ebü'l-Hasan Ali ile birlikte kardeşi ve çocukları katledildi (Zilkade 
400 / Haziran 1010). Beni Mağrıb'e yönelik bu katliamdan sadece Ebü”|- 
Hasan Ali'nin oğlu Ebü”l-Kaâsım Hüseyin kurtulabilmiştir. 


Ebü'l-Kâsım Hüseyin b. Alı (6. 418/1027). Vezir el-Mağrıbi ve el-Kâmil 
zü'l-vizâreteyn lakaplarıyla bilinen ve Mağribi ailesinin en meşhur siması 
olan Ebü”l-Kasım Hüseyin, Zilhicce 370'te (Haziran 981) babası Ebü”1- 
Hasan Ali'nin görev yaptığı Halep'te doğdu. Dıl, edebiyat, cebir, hesap ve 
ılm-i nücüma kabiliyeti yanında iyi bir şair ve edip olan Ebü”l-Kâsım 
yazısının güzelliğiyle de dikkat çekiyordu. Nitekim Fâtımi Devleti'ne bağlı 
divanlarda önemli bir göreve getirildi. Ailesi Fâtımi Halifesi Hâkim- 
Biemrillâh tarafından öldürülünce Mısır'dan kaçarak Filistin'e gitti ve 
Cerrâhi kabilesi reisinin oğlu Hassân b. Müferric b. Dağfel et-Tâi'ye sığındı 
(400/1010). Hassân'ı ve daha sonra gittiği Mekke'de Şerif Ebü”l-Fütüh el- 
Müsevi'yı Fâtımi halifesine karşı kışkırttı. Böylece Mekke'de ve Beni 


Cerrâh'ın hâkim olduğu bölgelerde hutbe Râşid-Bıillâh lakabını alan Mekke 
şerifi adına okundu (402/1011-12). Hâkiım-Biemrillâh tarafından bunlar 
tekrar itaat altına alınınca Ebü'l-Kâsım Irak'a kaçmak zorunda kaldı. 
Vâsıt'ta Büveyhi Veziri Fahrülmülk”e sığınan Ebü”l-Kâsım, onun 
ölümünden sonra Musul'a geçerek Ukayli Emiri Kırvâş b. Mukalled'in ve 
ardından Meyyâfârıkın”e geçerek Mervâni Emiri Nasrüddevle Ahmed'in 
hizmetinde kâtiplik ve vezirlik gibi görevlerde bulundu. 4159'te (1024) 
Bağdat'ta kısa bir süre Büveyhi Müşerrifüddevle”nin vezirliğini yaptı. Son 
yıllarını Mervâniler'in hüküm sürdüğü Meyyâfârıkın'de Nasrüddevle'nin 
hizmetinde geçiren Ebü”l-Kâsım Ramazan 418'de (Ekim 1027) vefat etti. 
Ebü'l-Kâsım, siyasetnâme tarzında küçük bir risâle olan Kitâb f1's-siyâse 
(nşr. Sâmi ed-Dehhân, Dımaşk 1948; nşr. Fuad Abdülmün'im Ahmed, 
İskenderiye, ts.), İbnü”s-Sikkit'in Işlâhu”l-mantık adlı eserinin muhtasarı 
olan el-Münehhal: Muhtaşaru Işlâhi”l-mantık (nşr. Cemal Talebe, Beyrut 
1415/1994), Edebü”l-havâş fi'l-muhtâr min belâğatı kabâili”1-“ Arab ve 
ahbârıhâ ve ensâbihâ ve eyyâmihâ (günümüze ulaşan kısmı Hamed el-Câsir 
tarafından yayımlanmıştır: 1, Riyad 1980), el-İnâs bi-(fi)-“ ilmi”l-ensâb (nşr. 
Hamed el-Câsir, Riyad 1980; İbrâhim Ebyâri, Kahire 1980) adlı eserleri 
yanında İbn Hişâm'ın es-Siretü”n-Nebeviyye'sini kısa notlarla şerhetmiş, bu 
şerh Süheyl Zekkâr tarafından es-Siretü”n-Nebeviyye li-İbni Hişâm bi- 
şerhi”l- Vezir el-Mağrıbi ismiyle neşredilmiştir (1-11, Beyrut 1992). Ebü”1- 
Kâsım'ın tek ciltlik bir Kur'an tefsirinden başka el-Me 'sür fi milhi”l-hudür 
adlı bir eserinin bulunduğu kaydedilir (günümüze ulaşmayan diğer eserleri 
için bk. el-Münehhal, s.13-18). 
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Cengiz Tomar 


MAHABBET 


(bk. MUHABBET). 


MAHALLÂTİ 


(bk. AĞA HAN). 


MAHALLE 


(dali) 


Sözlükte “bir yere inmek, konmak, yerleşmek” anlamına gelen hall (halel 
ve hulül) kökünden türetilmiş bir mekân ismi olan mahalle kelimesi 
devamlı veya geçici olarak ikamet etmek için kurulan küçük yerleşim 
birimlerini ifade eder. Mahalle küçük değişikliklerle diğer İslâm ülkelerinde 
de aynı anlamda kullanılmıştır. 


Tarih. İslâm tarihi kaynaklarında, Mekke'deki ilk yerleşmenin Hz. 
Peygamber'in dedelerinden Kusay b. Kilâb tarafından Kâbe çevresinde 
gerçekleştirildiği ve şehirde Kureyşü'l-bitâh ve Kureyşü'z-zevâhir adlı iki 
mahallenin kurulduğu kaydedilir (Belâzüri, Ensâb, 1, 58; XI, 53-54). 
İslâm'ın ilk yıllarında Mekke'de on iki kadar 


mahalle bulunduğu, müslümanların Ebü Tâlib mahallesinde (şi'bü Ebi 
Tâlib) kendilerine uygulanan boykot sebebiyle uzun süre sıkıntı içerisinde 
yaşadıkları, Resül-i Ekrem Medine'ye hicret ettiği zaman Arap ve yahudi 
kabilelerinin birbirinden oldukça uzak mahallelerde oturdukları 
bilinmektedir. Mescidi Nebevi'nin inşa edilmesinden sonra aynı uygulama 
sürdürülmekle birlikte şehirdeki yerleşme yeniden düzenlendi. Yerleşmenin 
şehrin içerisinde yoğunlaşmasını önlemek, şehrin güvenliğini sağlamak ve 
şehirden uzakta oturanların şehir merkeziyle bağlantısını sürekli hâle 
getirmek için kenar mahalleler bu plana dahil edildi. Ortaçağ'da yoğunlaşan 
dairevi şehir planıyla uygunluk arzeden ve İlkçağ”lardan beri bilinen dış 
mahallelerin şehrin bir bölümü olarak tasarlanması sonucunda Medine'deki 
mahalle sayısı arttı, bu arada bazı eski mahalleler de ortadan kalktı (İbn 
Şebbe, 1, 260-268). Kenar mahallelerin şehrin bir bölümü olarak görülmesi 
anlayışı sonraki dönemlerde devam etmiş, zaman zaman bu mahallelerde 
oturanlara başta vergi olmak üzere bazı muafiyetler getirilmiştir (Taberi, IV, 
70). 


İlk İslâm fetihlerinin ardından fethedilen yerlerde kurulan yeni şehirlerde 
bir kabileye veya kabileler topluluğuna tahsis edilen mahalleler için hıtta ve 


çoğulu olan hıtat kelimeleri kullanılmaya başlandı (bk. HITAT). Başlangıçta 
askeri amaçlarla kurulan, zaman içerisinde birer dini, siyasi ve kültürel 
merkez haline gelen Basra, Küfe, Fustat ve Kayrevan gibi şehirlerde 
mahalleler bu şehirlerin ortak unsurları olan cami, dârülimâre ve çarşı 
ekseninde kabile esasına göre birbirinden ayrı birimler halinde düzenlendi. 
Meselâ Küfe'ye yerleştirilen her kabilenin ayrı bir mahallesi vardı. 
Özellikle Emeviler döneminden itibaren mescid ve mezarlık mahallenin 
diğer öğeleri olarak ortaya çıktı. Vâsıt'ı Dicle nehrinin iki yakasında 
kurarak dört mahalleye ayıran Haccâc, şehrin batı yakasındaki mahallelere 
Arap olmayanların yerleşmesine izin vermedi. Doğu yakasındaki 
mahallelere ise Buhara ve Mâverâünnehir tarafından getirttiği unsurları 
yerleştirdi (Halife b. Hayyât, s. 239). Benzer bir uygulama Abböâsiler 
devrinde Sâmerrâ”da yapılmış, Türkler ile Ferganalılar birbirinden ayrı ve 
uzak mahallelere yerleştirilmiştir (Ya'kübi, s. 258). Bazı şehirlerde 
kabilelere ayrılan bölümlerin arasında zamanla sokaklar teşekkül etti, 
bunlar hem geçit alanı hem de mahalleleri birbirinden ayıran öğeler haline 
geldi (Cezar, s. 89-90). İlk kurulan İslâm şehirlerinde kabilelerin şehrin 
farklı yerlerine yerleştirilmesi mahalleye fiziksel ve toplumsal bir birim 
niteliği kazandırmıştır. İbn Kesir, bu dönemde mahallenin burada yaşayan 
ınsanlara bir yere bağlı olma hissini verdiğine ve bazan insanların 
mahalleye nisbet edildiğine işaret eder (el-Bidâye, XI, 338). Kabile esasına 
göre kurulan Basra'nın zamanla küçüldüğü ve iki mahallesinin Arap 
unsurlara, bir mahallesinin de Arap olmayan unsurlara ait olduğu 
görülmektedir. Siyasi ve ekonomık tercihler merkeze alınarak kurulan 
Bağdat'ta ise mahalle ve semtler etnik kökenler ve mesleklere göre teşkil 
edilmiştir. Şehirlerde bu şekilde gerçekleştirilen yerleşimler belirli bir 
kimliği olan şehir birimlerinin gelişmesini sağladı. Kabile ve etnik gruplara 
dayanan bu sistem mahallelerde içtimai, mesleki ve dini grupların 
oluşturulmasıyla devam etti. 


Yeni kurulan şehirlerden daha çok eski şehirlerde yeni düzenlemelerin 
yapıldığı Endülüs'te müslümanların kenar mahallelere yerleştirildiği 
görülmektedir. IV. (X.) yüzyılda yedi kapıyla dışarıya açılan başşehir 
Kurtuba'nın (Cordoba) içinde yirmi bir mahalle varken şehrin kenarında 
çoğunluğunu yerli müslümanların (müvelledün) oluşturduğu mahallelerin 
sayısı yirmi birdi. İbn Havkal, Sicilya'da Palermo şehrinde dört mahallenin 
bulunduğunu ve bunlardan Hâlisâ'nın etrafının surlarla çevrili olduğunu, 


daha çok Slav kölelerin (sakâlibe) oturduğu mahallenin ise denizden geniş 
bir duvarla ayrıldığını kaydeder (Şüretü”l-arz, s. 119). 


Müslümanların idaresi altına giren Ortadoğu'daki tarıhi şehirler herhangi 
bir değişikliğe uğramadan eski düzenlerini ve belirli özelliklerini korurken 
yeni unsurlarla desteklenerek yeniden yapılandırıldı. Şehirler dini ve etnik 
yapılarına göre bazan duvarlarla da ayrılan mahallelere bölündü. Meselâ 
Dımaşk'ın kuzeydoğusunda hıristiyan, güneydoğusunda yahudi ve batı 
yakasında müslüman mahalleleri yer alıyordu. 


İslâm fetihleri İran ve Türkistan şehirlerinde birtakım değişikliklere sebep 
oldu, bunun sonucunda İç Asya'da şehirler V. (X1.) yüzyılda belirli bir tipe 
kavuştu. Sur içine alınan Türkistan şehirleri mahallelere bölünerek her 
meslek sahibi ayrı bir mahalleye yerleştirildi. Sosyal ve ekonomik şartlar da 
bu uygulamaya uygun düşmüş, meslek gruplarının ayrı mahallelerde 
toplanması XI-XTI. yüzyıl Türkistan şehirlerinin ayırt edici bir özelliği 
haline gelmiştir (Cezar, s. 376-378). XIV. yüzyıl seyyahlarından İbn 
Battüta'nın farklı etnik köken, din ve mesleklere mensup insanların surlarla 
çevrilmiş mahallerinde yaşadıklarını kaydetmesi (Tuhfetü'n-nüzzâr, 1, 394) 
bu uygulamanın yerleştiğini göstermektedir. İslâm'ın ilk dönemlerinde ve 
Ortaçağ'da mahallelerin fiziki yapılarının tamamlayıcı unsuru olan 
kuyuların yerini (İbn Şebbe, 1, 152, 159) Osmanlılar'la birlikte mahalle 
çeşmeleri almıştır. 


XI. yüzyılın sonlarından itibaren Türk kavimlerinin Anadolu'ya yerleşmeye 
başlamasıyla birlikte şehir ve kasabalarda giderek yeni bir yerleşme modeli 
ortaya çıktı. İlk dönemlerde Bizans'tan intikal eden yerleşim şekli 
genellikle korunurken zamanla gelişmeye paralel olarak yeni bir yapılanma 
kendini gösterdi. Yeni nüfusun gelmesiyle birlikte Anadolu'da eski Bizans 
şehirleri gelişmeye, bu arada yeni şehirler oluşmaya başladı. Bu süreç 
Anadolu'nun Türkleşmesi ile sonuçlandı. 


Sosyal Yapı ve Yönetim. İslâm şehirlerinde mahallelerin oluşmasında dinin 
önemli bir etken olduğu görülmektedir. Bu bağlamda mahalle, “aynı 
mescidde ibadet eden cemaatın aileleriyle birlikte yerleştiği şehir kesimi” 
şeklinde tanımlanmıştır (Ergenç, Osm.Ar., IV (19841, s. 69). Bazı Batılı 
araştırmacılar, çeşitli dini ve etnik gruplara göre şehrin bölge ve semtlere 


ayrılmasının bir İslâm şehrinin en önemli özelliği olduğunu 
vurgulamışlardır. Tarıhi şehirlerin yanı sıra yeni kurulan Kayrevan ve Vâsıt 
gibi şehirlerde de gayri müslimlere ait mahalleler vardı. Şehirlerin din 
unsuruna göre kısım veya mahallelere ayrılması insanların sosyal, 
ekonomik ve siyasi tercihlerini kendilerinin yaparak ayrı bir yaşama alanı 
belirlemelerine imkân sağlamıştır. Anadolu'da çeşitli etnik köken ve dinlere 
mensup insanlar şehirlerde kendi özel mahallelerinde oturuyorlardı. Meselâ 
Selçuklular döneminde Konya'nın sur içerisindeki alanı Türk ikamet 
mahalleleri iken gayri müslim mahalleleri sur dışında bulunuyordu 
(Baykara, s. 46-48). Bununla birlikte müslümanların idaresinde kendi 
mahallelerinde yaşayan farklı din ve ırktan insanların bulundukları 
şehirlerde, özellikle de Anadolu'da bu durum hiçbir zaman bir ayırımcılığa 
dönüşmemiştir. Osmanlı devrinde farklı dinlere mensup insanlar çoğunluğu 
müslüman olan mahallelerde, meselâ Lübnan, İstanbul ve Bosna”da 
“komşu” 


olarak kendilerine yer bulabilmişlerdir. Osmanlı tahrir kayıtları, bazı 
Anadolu ve Rumeli şehirlerinde müslüman ve gayrı müslim unsurların aynı 
mahallede oturduklarını açıkça göstermektedir. Bunun dışında bazı meslek 
grupları kendi mesleklerinin adını taşıyan mahallelerde (Vezneciler, 
Çıkrıkçılar) oturmuşlardır. 


Bazı araştırmacılar tarafından plansız şehirleşme örneği olarak görülen 
çıkmaz sokaklar yabancıların girişini engellediği gibi mahallede 
yaşayanların mahremiyet ve güvenliklerinin sağlanmasını da 
kolaylaştırmaktadır. Toplumsal hayatın bütün ihtiyaçlarının karşılandığı her 
mahalle çıkmaz sokaklara açılan bir ana caddeyle bölünüyor ve bu cadde 
sağlam yapılarla kapatılabiliyordu. Mahallelerin duvarla ayrılması usulü 
müslüman Araplar tarafından İran'a da götürülmüştür (Barthold, s. 23). 


Şehirlerin savunmasını kolaylaştırmak maksadıyla yapılan surların yanında 
mahalle ile semtleri birbirinden ayıran kapılar vardı ve mahalleler bu 
kapılara göre adlandırılıyordu. Herhangi bir ayaklanma esnasında şehrin 
diğer mahalleleriyle bağlantısını kesmeyi amaçlayan ve mahalleleri şehir 
kapılarına göre gruplandırmaya dayanan, Dımaşk, Kahire ve Semerkant ile 
erken Osmanlı döneminde Kayseri'de örnekleri görülen bu uygulamaya 
daha önceki dönemde Anadolu'da rastlanmamaktadır (Baykara, s. 49). Bu 


bakımdan Anadolu'da mahallenin XIII. yüzyıldan itibaren daha yaygın bir 
görünüm arzettiği söylenebilir. 


Klasik İslâm şehirlerinde ticaret ve ikamet alanları birbirinden ayrılmıştır. 
Bu durumun genellikle özel ve kamu alanlarının ayrılması ihtiyacından 
doğduğu ileri sürülmekteyse de aslında bu ayrışma devletin vatandaşlarının 
günlük hayatlarıyla yakından ilgilenmemesi sonucu ortaya çıkmış, böylece 
mahalleler muhtar bir hüviyet elde etmiştir. Zira devletin kontrol 
mekanizması çoğunlukla ticari alanlarda ve merkezde kendini gösterirken 
mahalleler kendi işlerini kendileri yerine getirmekte, bu da mahalle halkı 
arasındakı dayanışmayı arttırmaktaydı. 


Osmanlılar'da bazı grupların toplumun bütününden ayrı bir mahalleye 
kapanmasının onun Osmanlı öncesi İslâm şehirlerinde görüldüğü kadar katı 
olmadığı, Osmanlı klasik döneminde dini ve etnik grupların şehirlerde 
birbirine kapalı cemaatler halinde yaşamadığı bilinmektedir. Öte yandan 
şehrin ticaret ve sanat kesiminde kendini gösteren mesleki gruplaşmaların 
mahallelere yansımadığı, bir mahallede boyacı, ekmekçi, berber, kalaycı 
gibi çeşitli mesleklerden insanların yaşadığı arşiv belgelerinden 
anlaşılmaktadır. 


Mahalleler, Emeviler ve Abbâsiler döneminde “reis” ve “şeyh” adı verilen 
kimseler tarafından yönetilirdi. Reisler valiler tarafından 
görevlendiriliyordu, şeyhleri ise hükümet tayın etmiyorsa da onları 
tanıyordu. Yönetim, bu kişiler sayesinde mahallede bulunan kabileyi 
denetim altına alarak kontrol ediyor, kabileleri birbirine karşı dengede 
tutuyordu. Bölgenin meselelerinden haberdar oluyor, kıtlık ve felâket 
zamanlarında gerekli yardımlar yapılıyor ve şüpheli şahıslar 
belirlenebiliyordu. Ortaçağ'da özellikle başşehirlerdeki mahallelere bazı 
özel görevlilerin tahsis edildiği, aşevleri açıldığı vb. sosyal uygulamaların 
yapıldığı görülmektedir (İbn Kesir, XII, 136; XII, 170). 380'de (990) 
Bağdat mahallelerinde artan hırsızlık olayları üzerine mahalle halkının bir 
kumandanın emrinde teşkilâtlanarak hırsızlarla mücadele etmeye başladığı 
kaydedilmektedir (İbn Kesir, XI, 329). Suriye ve Irak şehirlerinde IV-VI. 
(X-XTI.) yüzyıllarda görülen mahalli milis kuvvetleri ahdâs teşkilâtının 
yerini IX. (XV.) yüzyılın sonlarına doğru Memlük Devleti'nin 
zayıflamasına paralel olarak “zuar” adı verilen teşkilât aldı. Özel kıyafetleri 


olan gençlerden meydana gelen bu teşkilât üyelerinin mahallenin idaresinde 
rol oynadıkları ve zaman zaman mahalle halkını merkezi idareye karşı 
ayaklandırdıkları görülmektedir (Lapidus, s. 153-155). 


Osmanlı şehirlerinde mahallenin en önemli özelliği temel yönetim birimi 
olmasıdır. Vergi yükümlüsü reâyâ tahrir defterlerine ve diğer vergi 
kayıtlarına bulundukları mahallelere göre ismen yazılmış, oturdukları 
binaların hangi mahalle sınırları içinde bulunduğu belirlenmiştir. Mahalle 
halkı birbirine müteselsilen kefildir, yanı mahallelerinde meydana gelen bir 
olayın aydınlığa kavuşturulmasında ve doğan bir zararın karşılanmasında 
ortaklaşa sorumludur (Ergenç, Osm.Ar., IV (19841, s. 74). Mahallenin 
tanımı yapılırken bu sosyal durum göz önüne alınmış, genel hatlarıyla 
“üyelerinin ortak bir mâbedde ibadet ettikleri ve nüfusu yaklaşık 1000 
kişiden oluşan yerleşim birimi” olarak belirtilmiştir (Mantran, s. 71). 1871 
tarihli Osmanlı vilâyet kanununda mahallelerdeki ev sayısı dikkate alınarak 
“en az elli hâneden oluşan bir yerleşim birimi” şeklinde tarif edilmiştir 
(Karpat, 1X/3 (1978), s. 248). Ancak bu tanımlar genelleştirilebilecek bir 
özellik taşımamaktadır. Osmanlı tahrir kayıtlarının incelenmesi, mahalle 
biriminin belirli bir nüfus ölçüsü içerisine konabilecek derecede 
kategorileştirmeye izin vermemektedir. Osmanlılar'ın klasık dönemlerinden 
itibaren mahalle ve köy iktisadi, mali ve idari yönden kendi içine kapalı en 
alt yönetim birimini oluşturmuştur. Geleneksel Osmanlı şehirlerindeki 
mahallenin henüz sınıf ve statü farklarının belirlenmediği fiziki bir mekân 
niteliğini taşıdığı, bir paşa konağının karşısında bir evkaf kâtibinin küçük 
bir evinin, bir ilmiye ricalinin konağının yanı başında mahalle 
suyolcusunun kulübesinin bulunduğu, bu insanların statü farklılıklarına 
rağmen birbirleriyle konuşup görüştükleri dikkatı çekmektedir. 


Mahallenin idari yapı ile bağlantısını sağlayan mahalle görevlilerinin en 
önemli yardımcıları, Emeviler döneminden itibaren yaygınlaşmaya 
başlayan mahalle mescidlerinde görev yapan imamlardı. Selçuklular 
devrinde mahallenin âyan ve ahileriyle iyi geçinmek zorunda olan imamlar 
etkinliklerini sürdürüyorlardı. Osmanlılar*da XIX. yüzyılın ilk yarısına 
kadar müslüman mahallelerinin sorumlu yöneticisi imam, gayrı müslim 
mahallelerinin yöneticisi haham veya papazdı. İmam, padişah beratı ile 
tayın edilen ve beldenin mülki ve beledi âmiri olan kadının temsilciliğini 
üstlenen bir memurdu. Haham veya papaz hahambaşı veya patrıkhânenin 


temsilcisiydi. Mahallede meydana gelen doğum, ölüm, evlenme gibi 
olayları kaydetmek imamın göreviydi. Mahallede her şey onun iznine 
bağlıydı. Bir kimsenin mahalleye yerleşebilmesi için mahalle sakinlerinden 
birinin ve imamın kefaleti şarttı. İmamın en önemli görevi mahalle halkına 
vergilerin paylaştırılması ve toplanması işini yürütmekti. Bu görevleri 
ımamların nüfuzunu arttırıyordu. Ancak onların bu görevlerini hakkıyla 
yerine getirdiklerini söylemenin zor olduğu kaydedilmektedir (Ortaylı, s. 
106-107). 1827'de Dersaâdet ve Bilâd-ı Selâse ahalisinin erkek nüfusunun 
sayımı yapılmış, nüfusun artmasının, işsizlik ve serseriliğin önlenmesi için 
şehre giriş çıkışlar kontrol altına alındığında imamların denetimindeki 
mürür tezkirelerinde yolsuzluk yapıldığı anlaşılınca her mahalleye iki 
muhtar tayın edilmiştir. XIX. yüzyıl ıslahatlarıyla mahalle ve köylerde 


muhtarlık teşkilâtı kurulmaya başlanınca imama göre muhtar daha yetkili 
bir yönetici konumuna gelmiştir. Mahalle muhtarlıklarının kurulmasına ilk 
olarak İstanbul'da başlanmış, muhtarlıklar yaygınlaşınca vergilerin 
salınması ve toplanması, mahallelerin güvenlik işleri ve belediye hizmetleri 
muhtarlara bırakılmıştır. Muhtar bütün mahallenin kefili, imam da muhtarın 
kefiliydi. Tanzimat'a kadar mütesellimler tarafından denetlenen muhtarlar 
bu tarihten sonra muhtemelen muhassıllar ve zaptiye âmirlerince 
denetlenmiştir. 1864 tarıhlı Vilâyet Nizamnâmesi'nde en az elli hâne bir 
mahalle olarak kabul edilmiş, ihtiyar meclisleri kurulmuş, şehirlerdeki 
mahalle muhtarlıkları zaptiye âmirlerince, köy muhtarları kaymakamlarca 
denetlenmeye başlanmıştır (Ortaylı, a.g.e., s. 109). Mahalle sakinlerinin 
başvurusu ve kadının resmi yazısı ile mahalleye tayin edilen bekçiler 
ımamların ve muhtarların emrinde mahallenin güvenlik işleriyle meşgul 
olurlardı. 


Cumhuriyet'ten sonra 1934 yılında çıkarılan 2295 sayılı kanunla belediye 
teşkilâtı olan yerlerde mahalle muhtarlıkları ve ihtiyar heyetleri kaldırılmış, 
muhtarın yürüttüğü görevler belediyeye, zâbıtaya ve diğer dairelere 
verilmiş, aynı yıl hazırlanan bir yönetmelikle bu görevlerin kimler 
tarafından ne şekilde yürütüleceği belirlenmiştir. 15 Nisan 1944 tarih ve 
4541 sayılı, Şehir ve Kasabalarda Mahalle Muhtar ve İhtiyar Heyetleri 
Teşkiline Dair Kanun'la mahalle muhtarlıkları yeniden kurulmuştur. 
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MAHALLE MEKTEBİ 


(bk. MEKTEP). 


MAHALLİ 
(ça) 


Ebü Abdillâh Celâlüddin Muhammed b. Ahmed b. Muhammed el-Ensâri el- 
Mahalli (6. 864/1459) 


Şafii fakiıhi ve müfessir. 


I Şevval 791 (23 Eylül 1389) tarihinde Kahire'de doğdu ve orada yaşadı. 
İbnü”l-İmâd'a göre Teftâzân Arapları”ndandır (Şezerât, VIL, 303). Aslen Nil 
nehrinin Dimyat kolunun batısındaki Mahalletülkübrâ'dan olan aile fertleri 
Mahalli nisbesiyle anılır. İlk eğitimini babasından ve dedesinden alan 
Mahalli büyük bir ilmi gelişmenin yaşandığı Kahire'de Şâfti, Hanefi ve 
Muhammed b. Ebü Bekir İbn Cemâa, İbnü”l-Irâki, Abdurrahman b. Ömer 
el-Bulkini, Muhammed b. Abdüddâim el-Birmâvi, İbn Hacer el-Askalâni, 
Bedreddin Mahmüd el-Aksarâyi, Nâsırüddin b. Enes el-Mısri gibi 
şahsiyetlerden tefsir, fıkıh ve usulü, kelâm, Arap dili ve edebiyatı, mantık 
dersleri aldı. Tefsir ve usülü”d-din gibi konularda Bisâti'nin yanında yetişti. 
Hâfızasının zayıflığına rağmen sahip olduğu üstün zekâ ve muhakeme 
gücüyle sivrilerek bu ilimlerde eser verecek düzeye erişti ve döneminin 
önde gelen âlimleri arasında yer aldı. Geçimini baba mesleği olan kumaş 
ticaretiyle sağlayan Mahalli dükkânını vekiline bırakarak kendini tedris ve 
telif faaliyetlerine verdi. 844 (1440) yılından itibaren Berkükıyye ve 
muhtemelen 852'den (1448) sonra İbn Hacer el-Askalâni”nin yerine 
Müeyyediyye Medresesi'nde fıkıh okuttu. Devlet erkânından uzak duran 
âlim, el-Melikü”z-Zâhir Çakmak döneminde yapılan başkadılık teklifini 
kabul etmedi. Mahalli*ye Kahire dışından ders ve kitaplarının rivayeti için 
icâzet almaya, fetva sormaya ve ziyarete gelenler olurdu. Talebeleri 
arasında Cerrâi, Burhâneddin İbn Ebü Şerif, Kalesâdi, Necmeddin İbn Ködi 
Aclün, Takıyyüddin İbn Kâdi Aclün, Şemseddin es-Sehâvi ve Celâleddin 
es-Süyüti gibi şahıslar bulunmaktadır. Eserleri güzel tertip edilmiş ve kısa, 
özlü, anlaşılır ve güvenilir olmaları bakımından büyük rağbet görmüştür. 
Yardım sever, emir bi'l-ma'rüf ve nehiy ani'l-münkere önem veren, 


gösterişten uzak bir âlim olan Mahalli I Muharrem 864 (28 Ekim 1459) 
tarihinde vefat etti ve Kahire'de Bâbünnasr dışındaki aile kabristanına 
defnedildi. 


Eserleri. 1. Tefsirü”l-Celâleyn*. Celâleddin es-Süyüti tarafından 
tamamlandığı için bu isimle anılan eserin ilki Delhi'de (1211/1796) olmak 
üzere birçok baskısı yapılmıştır. 2. el-Bedrü't-tâlı* fi halli Cem'i'l-cevâmı'. 
Tâceddin es-Sübkü'nin usül-i fıkha dair eserinin en güzel şerhlerinden biri 
olup metinle ve hâşiyeleriyle birlikte defalarca basılmış (meselâ bk. Bulak 
1285, 1287; Kahire 1308), eser üzerine birçok âlim tarafından hâşiye 
yazılmıştır (bk. CEM'U”I-CEVÂMİ9). 3. Şerhu”l- Varakât fi “ilmi uşüli”- 
fıkh (Kahire 1329, 1344, 1938, 1374/1955; Riyad 1417/1996). İmâmü”l- 
Haremeyn el-Cüveyni”nin el- Varakât adlı eserinin şerhi olup İbn Kâsım el- 
Abbâdi (Hâşiye “alâ Şerhi”l- Varakât, Karâfi'nin Şerhu Tenkihi”1-fuşül 
fvhtişârı'I-Mahşül adlı eserinin kenarında, Kahire 1307; eş-Şerhu”I-kebir 
“ale”I-Varakât, nşr. Seyyid Abdülaziz - Abdullah Rebi', I-II, Riyad-Cidde 
1416/1995) ve Ahmed b. Muhammed el-Bennâ (Hâşiye “alâ Şerhi”l-Celâl 
el-Mahalli “ale”l- Varakat, Kahire 1303, 1326, 1332, 1342) gibi âlimler 
tarafından yapılmış hâşiyeleri vardır. Hattâb'ın el-Varakat şerhi de (Kahire 
1369/1950, Letâıfü'l-işârât'ın kenarında) Mahalli'nin şerhinin hâşiyesi 
mahiyetindedir. 4. Kenzü'r-râğıbin fi şerhi Minhâcı't-tâlibin. Nevevi'nin 
Şâfıi fıkhına dair meşhur eserinin şerhi olup (Kahire 1283) Kalyübi (1-TI, 
Mekke 1305), Şehâbeddin Ahmed Amire el-Burullusi (1-11, Kahire 1283; 
Kalyübi'ninkiyle birlikte, I-1V, Kahire 1306, 1318, 1327) ve Nüreddin el- 
Halebi gibi âlimler tarafından hâşiyeleri yapılmıştır. 5. Şerhu'l-Kavâ'id 
libni Hişâm. İbn Hişâm en-Nahvinin el-İ“râb “an kavâ' idi”l-i“râb'ının 
tamamlanamamış bir şerhidir. 6. el-Envârü”l-mudıyye fi medhi Hayrı” - 
beriyye. Muhammed b. Said el-Büsiri'nin Kaşidetü'l-bürde'sinin şerhi olup 
Muhammed b. Ahmed ed-Desüki tarafından üzerine Hâşiye “alâ şerhi”1- 
Bürde adıyla bir hâşiye yazılmıştır. 7. Şerhu”l-Bürde (Şerhu Bânet Sü“ âd). 
Kâ'b b. Züheyr'in Kaşidetü”l-bürde'sinin şerhidir. 8. Kenzü'z-zehâ''ır. 
Takıyyüddin es-Sübki'nin et-Tâ'iyye'sinin şerhi olup eksik kalan eserin bir 
nüshası Beyazıt Devlet Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (Beyazıt, nr. 1081). 


Kaynaklarda adı geçmeyen şu eserler de kütüphane kataloglarında 
Mahalli'ye nisbet edilmektedir: et-Tıbbü'n-nebevi (Ibn Kayyım el- 
Cevziyye'nin aynı adlı eserinin muhtasarıdır); Şerhu Lâmiyyeti”l-“ Acem 


(Tuğrâinin Lâmiyyetü'l-“ Acem'inin şerhidir); Hâşiye “alâ Şerhi”l-Beyzâvi 
(Tamamlanamayan eserin Beyazıt Devlet Kütüphanesi'nde bir nüshası 
mevcuttur; Bayezid, nr. 7953); Risâle fı'l-kırâ'ât; Muhtaşarü”l-Hüda'n- 
Nebeviyye (İbn Kayyim el-Cevziyye'ye ait eserin muhtasarıdır). 
Mahalli'nin bunlardan başka tamamlanmamış bazı eserleri de vardır 
(Süyüti, 1, 444). 
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Şükrü Arslan 


A A A 


MAHANI 


(alli) 
Ebü Abdillâh Muhammed b. İsâ b. Ahmed el-Mâhâni (6. 267/880 (2 
Matematik ve astronomi âlimi. 


İran'ın Kirman bölgesindeki Mâhân'da doğdu; hayatı hakkında yeterli bilgi 
yoktur. 246 (860) yılı civarında Bağdat'ta bulunduğu bilinmektedir. Ebü”|1- 
Hasan İbn Yünus'un ez-Zicü”l-Hâkimi”deki kayıtlarından özellikle ilm-i 
kırânâtla ilgilendiği, 239-252 (853-866) yılları arasında kırân (kavuşum, 
konjonksiyon), ay ve güneş tutulmaları üzerine rasatlar yaptığı 
öğrenilmektedir. 


İlk nesil İslâm matematikçi-astronomları içerisinde yer alan Mâhâni'nin 
zamanımıza ulaşan az sayıdaki eserinden güçlü ve özgün bir âlim olduğu 
anlaşılmaktadır. Makâle fi ma'rifeti's-semt li-eyyı sâ“a eradte ve fi eyyı 
mevzi eradte adlı çalışmasında uyguladığı yöntem, daha sonra Bettâni 
tarafından uygulanan ve küresel trigonometrideki kosinüs formülüne ulaşan 
yöntemle eşdeğerlidir. Döneminin matematiğinde mevcut temel meselelerle 
uğraşan Mâhâni, Ömer Hayyâm''a göre, “bir düzlemle bir küreyi hacimleri 
arasındaki oranı belli iki eşit parçaya bölme” şeklinde ifade edilen 
Archimedes'in Kitâb fiI-küre ve'l-üstuvâne adlı eserinin ikinci kitabının 
dördüncü öncülüne cebirsel çözüm bulmaya çalışan ilk İslâm 
matematikçisidir. Mâhâni bu sorunu x* *a-— cx? şeklinde üçüncü dereceden 
bir denklem haline getirmiş, fakat çözememiştir ve bu denklem ölümünden 
sonra onun adıyla tanınmıştır. Ebü Ca'fer el-Hâziın ise koni kesitlerini 
kullanarak denklemi çözmeyi başarmış, böylece üçüncü dereceden 
denklemlerin geometrik çözümünün yolunu açmıştır (Resâ 'ilü”l-Hayyâm, s. 
1-2, 90-91). Mâhâni, Öklid'in Elementler'inin beşinci kitabına yazdığı 
şerhte geometrik aritmetiği geliştirmiş, özellikle kesirler üzerinde çalışarak 
oran-orantı teorisi (nisbet nazariyesi) üzerinde durmuştur. Aynı eserin 
onuncu kitabının şerhinde ise geometrik irrasyonel sayılar teorisini ele 
almış ve bu teoriyi cebrik hale getirip geometrik büyüklük (aded-i muttasıl) 


yerine rasyonel ve irrasyonel sayıları kullanmıştır. Mâhâni, matematiğe 
yaptığı bu önemli katkısıyla Oklid'in Elementler'inin Hârizmi'nin kurduğu 
ılmü”l-cebr ve'I-mukâbeleyle okunabileceğini ve 


geometrik sayılar teorisiyle cebrin onun cebir diliyle yeniden 
yazılabileceğini göstermiş, bu sonuç daha sonra özellikle Kereci'nin elinde 
cebrin ilerlemesine ilham kaynağı olmuştur. 


Eserleri. 1. Risâle fin-nisbe (Süleymaniye Ktp., Cârullah Efendi, nr. 
1502/5; Leningrad Or. Institut, nr. A 585; Paris Bibliothögue Nationale, nr. 
2467/16). Risâle fi”'ş-şekl min emri'n-nisbe (Berlin Staatsbibliothek, nr. 
6009) ve Risâle fil-müşkil mine'n-nisbe (Bibliotheögue Nationale, nr. 
2457/39; Tahran Sipehsâlâr Medresesi Ktp., nr. 597) adlarıyla da bilinir; 
oran-orantı teorisi üzerinedir. 2. Kitâb fi sittetin ve “işrine şeklen mine'|- 
makâleti”l-ülâ min Öklidis elleti lâ yahtâcü min şey? minhâ ile”I-hulf. 
İbnü'n-Nedim'in zikrettiği eser, Öklid'in Elementler'inin birinci 
kitabındaki yirmi altı teoremin ispatında “olmayana ergi” (reductio ad 
absurdum) yöntemine gerek duyulmadığı hakkındadır. 3. Tefsirü”l- 
makâleti”1-“âşire min Kitâbi Öklidis (Bibliothâgue Nationale, nr. 2457/39). 
Öklid'in Elementler?inin irrasyonel sayıların hendesi tahlili olan onuncu 
kitabı üzerine kaleme alınmış bir şerhtir. 4. Şerhu'l-makâleti'l-hâmise min 
Kitâbi Öklidis. Öklid'in Elementler'inin hendesi sayılar teorisinden 
bahseden beşinci kitabının şerhi olup İbnü'n-Nedim tarafından 
zikredilmiştir. 5. Şerhu Kitâb fi”l-küre ve'l-üstuvâne. Ömer Hayyâm''ın 
bahsettiği bu çalışma, Archimedes'in Kitâb fi'l-küre ve'l-üstuvâne'sinin 
ikinci kitabının dördüncü öncülü üzerinedir; birkaç varaklık bir bölümü 
Leiden Universitâtsbibliothek'te bulunan esere (Sezgin, V, 130) Kühi bir 
şerh yazmıştır (Leiden Universitâtsbibliothek, nr. 991). 6. Makâle fi 
ma'rifeti's-semt İi-eyyi sâ'a eradte ve fi eyyi mevzı' eradte (TSMK, TI. 
Ahmed, nr. 3342/3). Azimutun (güney açısı) tesbitiyle alakalıdır. 7. Tahriru 
Kitâbi Mânâlâvus fi eşkâlı'I-küre ve'l-üstuvâne. Menelaos'un küreler ve 
silindirler hakkındaki eserinin ikinci makalesinin onuncu şekline kadar 
yapılan bir tahrirdir. Aslı kayıp olan Mâhâni'nin tahririni Ebü'l-Fazl Ahmed 
b. Ebü Said el-Herevi gözden geçirmiş ve tamamlamıştır (Leiden, Or., nr. 
399/2). Ancak Nasirüddin-i Tüsi, kendi tahririnde Mâhâni ile Herevi'nin 
katkılarını faydasız olarak nitelendirip İbn Irâk'ın aynı eser üzerindeki 
çalışmasını kullanmıştır. 8. Risâle fi “urüdi”l-kevâkib. İbnü'n-Nedim ve 


İbnü”l-Kıfti tarafından zikredilmiştir. Mâhâni ayrıca parabolün alanıyla 
ılgili bir çalışmasında, parabolün alanını uzun bir yol kullanarak 
Archimedes”den farklı bir şekilde hesaplayan Sâbit b. Kurre'nin yöntemini 
dikkate alarak daha kısa bir çözüm vermektedir. 
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İhsan Fazlıoğlu 


MAHBÜBÜ'I-KULÜB 


(Sisli ima) 


Ali Şir Nevâi'nin (6. 906/1501) dini, tasavvufi ve edebi mahiyetteki ahlâk 
kitabı. 


905 (1500) yılında Çağatay Türkçesi'yle yazılmıştır. Nevâi giriş bölümünde 
kendi ilmi, siyasi ve içtimai tecrübelerinden kısaca bahsederek dostlarına, 
özellikle toplumdaki çeşitli iş ve meslek sahiplerine halka hizmet yolunda 
yararlanacakları ümidiyle bilgi ve tecrübe birikimini aktarmak istediğini, 
eserinin gönüllerde beğenileceğini umduğu için ona Mahbübü”l-kulüb 
(gönüllerin sevgilisi) adını verdiğini belirtmektedir. 


Eser bir giriş, üç bölüm (kısım) ve hâtime mahiyetinde kısa bir münâcâttan 
oluşmaktadır. “Yaratılmışların (İnsanlar) Halleri, Filleri ve Sözlerinin 
Keyfiyeti” başlıklı ilk bölüm kırk fasıl halinde düzenlenmiş olup müellifin 
âdil olan ve olmayan sultanlarla diğer devlet adamları, kolluk kuvvetleri; 
şeyhülislâm, kadılar, fakihler, müderrisler, tabipler, şairler, kâtipler, 
öğretmenler, imamlar, müezzinler, vâizler, hâfızlar, kıssacılar, ehl-i nücüm, 
ticaret ehli, çiftçiler, yetimler vb. himayeye muhtaç kesimler, yüzsüz 
dilenciler, şeyhler, dervişler, ayyaşlar, şarkıcılar, dansçılar gibi çeşitli 
meslek ve zanaat erbabıyla toplumsal tabakalar, zümreler üzerindeki 
gözlemleri ve tesbitleri yanında ideal bir düzen için uygulanmasını gerekli 
gördüğü kuralları içermektedir. 


“Güzel Filler ve Çirkin Huylar” başlığını taşıyan ikinci bölüm tövbe, zühd, 
tevekkül, kanaat, sabır, tevazu ve edep, zikir, teveccüh (mâsivâdan 
uzaklaşıp Allah'a yönelme), rızâ ve aşk konularının geleneksel Sünni ahlâk 
ve tasavvuf telakkisi çerçevesinde işlendiği on babdan oluşmaktadır. Her 
konuda, faziletiyle tanınmış bir İslâm büyüğünün hayatından örnek 
hikâyeler aktarılmaktadır. Nevâi bu kısımda en geniş yeri ayırdığı aşkı 
avam aşkı, havas aşkı ve sıddıklar aşkı şeklinde üçe ayırır. Bunların en 
yüksek derecesi, enbiyâ-i mürselin ve melâike-i mukarrebin mertebesine 
yükselen sıddıkların aşkıdır. 


“Güzel Fiillerin Neticesi ve Kötü Huyların Alçaklığı” başlıklı üçüncü 
bölüm “tenbih” 


adıyla kısa pasajlar halinde işlenmiş olup çok yeme, çok konuşma, bencillik 
ve kendini beğenme, itidalsizlik, ihsan, sehâvet ve himmet, kerem ve 
fütüvvet, mürüvvet, vefa ve hayâ, hilim, dostluk, siyaset âdâbı, fâsık 
âlimlerin zararları, mal, dünya ve nefis, güzel söz ve konuşma âdâbı, 
sultanlarla ilişkilerin âdâbı, doğru yolda gitmenin faydası, içkinin zararları, 
gençlik ve yaşlılık, kâmil mürşidin önemi, seferin yararları, beden ve ruh 
sağlığını korumanın yolları gibi pek çok konuda pratik bilgiler, öğütler ve 
kurallar içeren hikmetli sözlerden oluşmaktadır. Eserde genellikle secili bir 
üslüp hâkimdir. 


Mahbübü”l-kulüb'un altısı Türkiye kütüphanelerinde olmak üzere (İÜ Ktp., 
TY, nr. 4149, 5757; Süleymaniye Ktp., Lala İsmâil, nr. 251, 252, Esad 
Efendi, nr. 1700; DTCF Kitp., Muzaffer Özak, nr. 1226) yirmi altı nüshası 
tesbit edilmiştir. Bunların en eskisi 961 (1554) yılında istinsah edilen, Paris 
Bibliothögue Nationale?'de kayıtlı nüshadır (nr. 747, yazmalar hakkında 
ayrıntılı bilgi için bk. Mahbübü”l-kulüb (nşr. Zuhal Kargı Ölmez), s. 8-16). 
İstanbul (1289), Buhara (1907), Taşkent ve Moskova'da (1948) basılan 
eserin ilk ilmi neşri, Vozlyublennıy serdetz: “Ali-Şir Nevâi” Mahbübü”|- 
kulüb adıyla Andrey Nikolayeviç Kononov tarafından gerçekleştirilmiştir 
(Moskova-Leningrad 1948). Agâh Sırrı Levend, Ali Şir Nevai başlıklı dört 
ciltlik seri çalışmasının son cildinde çoğu birinci bölümden olmak üzere 
eserin bazı kısımlarını Latin harfleriyle yayımlamıştır (Divanlar ile Hamse 
Dışındaki Eserler, s. 227-276). Zuhal Kargı Ölmez, Mahbübü”i-kulüb 
(İnceleme-Metin-Sözlük) adlı doktora çalışmasında eserin edisyon kritiğini 
yapmıştır (bk. bibi.). 
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Enstitüsü; Ahmet Bican Ercilasun, “Alı Şir Nevai'nin Mahbübu”|- 
kulüb'unda Devlet Anlayışı”, XVI. Milletlerarası Altaistik Kongresi 
Bildirileri, Ankara 1979, s. 103-112; A. Zeki Velidi Togan, “Alı Şir”, AÇI, 
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Mustafa Çağrıcı 


MAHCÜB, Abdullah b. İbrâhim 


(bk. MİRGANİ, Abdullah b. İbrâhim). 


MAHCÜR 


(bk. HACİR). 


MÂHÇE 


(bk. ALEM). 


MAHDAR 


(bk. MAHZAR),. 


MAHDÜM-i CİHÂNİYÂN 


(bk. CELÂLEDDİN HÜSEYİN el-BUHARİ). 


MAHDÜM el-MEHÂİMİ 


(bk. MEHÂİMİ). 


MAHDUMKULU 


(bk. MAHTUMKULU). 


MAHDUMULMULK 
(Bali e şak) 
(6. 990/1582) 


Hindistan'da Süriler ve Bâbürlüler döneminde şeyhülislâmlık yapan âlim. 


Asıl adı Abdullah olup soyunu ensardan Medineli bir aileye dayandıran bir 
sülâleye mensuptur. Dedesi, XVI. yüzyıl başlarında Sultan İskenderi Lüdi 
zamanında kurulan Sultanpür'a yerleştiği için Sultanpüri nisbesiyle de 
anılır. Mahdümülmülk İslâmi ilimlerdeki eğitimini Sultanpür'da tamamladı 
ve burada Arapça öğrendi. Telif ettiği “İşmetü”l-enbiyâ? ve Şerhu 

Şemâ tili'n-nebi (Tirmizi'nin Şemâil'ine şerh) gibi kitapları döneminin 
yaygın olarak okunan eserleri arasındaydı. “İşmetü”l-enbiyâ'ın Bâbür 
Şah'ın oğlu Kâmrân Mirza'ya Ithaf edilmiş olması onun Bâbürlü sarayı ile 
yakınlık kurduğunu göstermektedir. Esasen Mahdümülmülk unvanının da 
kendisine Hümâyun tarafından verildiği söylenir. Hümâyun'un 
Hindistan'dan çıkarılmasından (1540) sonra Süriler hânedanının kurucusu 
Şir Şah Sür?'dan saygı görmüş ve oğlu İslâm Şah Sür döneminde 
şeyhülislâmlığa tayin edilmiştir. Çağdaşı müelliflerden Şeyh Mübârek 
Nâgavri ve oğlu Ebü”l-Fazl el-Allâmi, Mahdümülmülk'ü münafıklıkla 
ıtham ederken Abdülkâdir el-Bedâüni onu tasavvuf düşmanı olarak 
suçlamıştır. Bedâünü'nin verdiği bilgiler Mahdümülmülk'ün tâvizsiz bir 
Sünni olduğunu, özellikle bid'atlara karşı yoğun bir mücadele verdiğini, bu 
hususta bazı kişileri sorguya çektiğini ve bazı tarikat mensupları ile 
müellifleri şiddetle cezalandırdığını göstermektedir. Mahdümülmülk'ün bu 
yetkiyi kendisine güvenen İslâm Şah'tan aldığı anlaşılmaktadır. 


Kumaz ve hesabını bilen bir kişi olarak tanınan Mahdümülmülk varlıklı 
olmasına rağmen dini-mali sorumluluklarını yerine getirmemekle itham 
edilmiş, bu yüzden Hümâyun'un vefatından sonra Lahor Valisi Muhammed 
Han Sistâni tarafından serveti elinden alınmışsa da daha sonra Ekber Şah 
zamanında yeniden şeyhülislâmlık makamına getirilmiştir. Mahdümülmülk 
bu görevleri sırasında Hanefi fıkhı esaslarına göre verdiği fetvalarıyla 


tanınmıştır. Nitekim döneminde hac yolunun çok sıkıntılı olduğu 
gerekçesiyle hacca gitmenin zorunlu sayılmadığı yönündeki fetvası 
kaynaklarda zikredilmektedir. Bu fetvada, deniz yoluyla hacca gidecek 
olanların pasaportlarına Portekizliler'in Meryem ve İsâ tasvirlerini mühür 
olarak vurdukları belirtilerek bunun putperestlik alâmeti sayılması dönemin 
zihniyetini ortaya koyması bakımından dikkat çekicidir. 


Ekber Şah'ın dini görüşlerindeki değişiklik sebebiyle Mahdümülmülk'ün 
Ekber ile arası açıldı. Ekber onu diğer bazı din âlimleriyle birlikte Hicaz'a 
sürdü (988/1580), ayrıca malları müsadere edildi. Ekber'in din anlayışından 
dolayı Doğu Hindistan'da bazı isyanlar ortaya çıkınca Mahdümülmülk 
Hindistan'a dönmek üzere yola çıktı ve Ahmedâbâd'a ulaştığında vefat etti. 


NA A 


Bedâüni kendisini Ekber Şah'ın öldürttüğünü kaydetmektedir. 


Kaynaklarda, Mahdümülmülk'ün yukarıda belirtilenlerden başka 
Minhâcü'd-din (siyerle ilgili) ve Hâşiye “alâ Şerhi Molla (Molla Câminin 
İbnü”l-Hâcib'in el-Kâfiye'sine yazdığı şerhe hâşiye) adlı iki eserinden daha 
bahsedilmektedir. Onun iki talebesi Gâzi Sadreddin Lâhüri ve Mevlânâ 
İlâhâbâd Sultânpüri de din âlimleri arasında yer alır. 
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Igtıdar Husaın Sıddıgul 


MA “HEDÜ İHYÂİI-MAHTÜTÂT 


(bk. MA'HEDÜ'I-MAHTÜTÂTİ”I-ARABİYYE),. 


“0 A A U 
MA'HEDU'I-MAHTUTATTPI- 
ARABİYYE 
(Ala yali Ea çakal ağza) 

Arapça yazma eserlerle ilgili çalışmalar yapan enstitü. 


1946'da Kahire'de yapılan Arap Bırlığı toplantısında alınan bir kararla 
Arap Bırlığı Kültür Dairesi Başkanlığı'na bağlı olarak başlangıçta Ma'hedü 
ihyâi'l-mahtütât adıyla kuruldu. İlk müdürü Yüsuf b. Reşid el-Iş olup daha 
sonra bu görevi yapanlar arasında Selâhaddin el-Müneccid, enstitünün 
faaliyetine katılanlar içinde Fuâd Seyyid, Muhammed b. Tâvit et-Tanci, 
Muhammed Reşâd Abdülmuttalib, Abdülfettâh Muhammed el-Hulv, 
Mahmüd Muhammed et-Tanâhi gibi tanınmış ilim adamları bulunmaktadır. 


25 Temmuz 1970'te Arap Birliği'nin yeni kurulan kültür alt birimi Arap 
Birliği Eğitim Kültür ve Bilim Teşkilâtı'na (ALECSO) bağlandı. 1979'da 
Mısır'ın İsrail'le Camp David Antlaşması'nı imzalaması üzerine 
kuruluşundan itibaren Kahire'de bulunan Arap Birliği Genel Sekreterliği ve 
Eğitim, Kültür ve Bilim Teşkilâtı ile birlikte üyeliği dondurulan Mısır'dan 
Tunus'a, 1981'de de Küveyt'e nakledildi ve yeni bir çalışma programı 
hazırlandı. Mısır 1989da Arap Birliği'ne dönünce Kahire'deki enstitü Arap 
Birliği Eğitim Kültür ve Bilim Teşkilâtı”'na bağlı olarak yeniden faaliyete 
başladı (1990). Irak'ın 1990”daki işgali sırasında bütün varlığı, Arap Bırlığı 
Eğitim Kültür ve Bilim Teşkilâtı'na bağlı el-Mevsü'atü”1-“ Arabiyye'nin 
Bağdat'taki merkezine taşınan ve faaliyeti durdurulan Küveyt'teki enstitü 
1991 yılının sonlarında Kahire'dekiyle birleştirildi. 


Enstitünün kuruluş amacı, dünyanın çeşitli yerlerinde bulunan resmi ve özel 
kütüphanelerdeki Arapça yazmaların kataloglarını tek bir katalogda 
birleştirmek, katalogu henüz hazırlanmamış yazmaların kataloglarını 
hazırlamak, Arapça yazmaların mikrofılmini çekerek bunları 
araştırmacıların istifadesine sunmak, değerli yazmaların tahkikli basımını 
gerçekleştirmek, yazmalarla ve bunların neşirleriyle ilgili dergi çıkarmak, 


bu konularda çeşitli kurum ve kuruluşlarla iş birliği yapmak, yazmalar 
hakkında tanıtma ve eğitme kursları düzenlemek şeklinde belirlenmiştir. 


Arap Bırlığı, Birleşmiş Milletler Eğitim ve Kültür Teşkilâtı ile (UNESCO), 
Arapça yazmaların mikrofilme alınmasıyla ilgili nakdi yardım konusunda 
1962'de bir anlaşma yapmış, 1963'te Mısır'da Dârü'l-kütübi”i-Mısriyye ile 
ona bağlı el-Hizânetü't-Teymüriyye, Tal'at, Mustafa Fâzıl, Halim, Küle, 
Şinkiti, Zekiyye ve diğer birçok kütüphanede bulunan yazmaların önemli 
bir kısmının mikrofilmi çekilerek arşivlenmiştir. Yazma eser veya 
mikrofilmlerin temini için Mısır, Suriye, Lübnan, Filistin, Fas, Tunus, 
Hindistan, İran, Türkiye, Yemen, Suudi Arabistan, Almanya, İspanya, 
Portekiz, İngiltere, Rusya, İtalya ve Yugoslavya gibi birçok ülkeye heyetler 
gönderilmiştir. Enstitünün mikrofilmini aldığı yazma eser sayısı 1971 yılı 
sonu itibariyle 30.000'e ulaşmıştı. Enstitünün Küveyt”e nakledilmesinin 
ardından bu mikrofilmler Kahire'de kaldığından yeni bir arşiv 
oluşturulmuştur. 


Enstitü, daha sonra mikrofilm arşivinde bulunan yazmaların katalog 
çalışmalarına başlamıştır. Fuâd Seyyıd'ın hazırladığı, tarih ve riyâzi 
ilimlerle tabii ilimler dışındaki konuları kapsayan |. cilt (Kahire 1954) 
enstitünün 1950'ye kadar mikrofilme çektiği yazmaları ihtiva etmektedir. 
Katalogun tarihle ilgili yazmaları içine alan TI. cildinin ilk kısmını Lutfi 
Abdülbedi (Kahire 1956), iki (Kahire 1957) ve üçüncü (Kahire 1959) 
kısımlarını Fuâd Seyyid hazırlamıştır. Dördüncü kısmı (Kahire 1970) 
hazırlayanın adı belirtilmemiştir. Il. cildin astronomi, astroloji ve mikâta 
dair yazmaları ihtiva eden ilk kısmını Paul Kunitzsch (Kahire 1958), tıp 
yazmalarını içeren ikinci kısmını İbrâhim Şebbüh (Kahire 1959) 
düzenlemiştir. Tıp katalogunun ikinci kitabı 1978'de yayımlanmıştır. Fuâd 
Seyyid'in hazırladığı üçüncü kısım (Kahire 1960), riyâziyyâta (hesap, cebir, 
hendese), dördüncü kısım (Kahire 1963) kimya ve tabiiyyâta dairdir. Yine 
Fuâd Seyyid'in düzenlediği katalogun IV. cildi (Kahire 1964) genel 
bilimsanat konularındaki yazmaları kapsar. Enstitü daha sonra Fuâd 
Seyyıd'e ait 1. cilde (1954) zeyiller yayımlamıştır. 1. cildin edebiyat 
yazmalarının ikinci kısmını (1979) hazırlayanın adı zikredilmemiş, üçüncü 
bölümü (Kahire 1400/1980), Münir Muhammed elMedeni, dördüncü 
(Kahire 1994), beşinci (Kahire 1995) ve altıncı (Kahire 1996) kısımlarla 
nahiv yazmalarının ikinci kısmı (Kahire 1997) İsâm Muhammed Şenti, 


fıkıh yazmalarına yapılan zeylin ilk cüzü (Küveyt 1986) Abdülhafiz Mansür 
ve Abbas Abdullah Künne tarafından hazırlanmıştır. Şenti, Paul 
Kunitzsch'in daha önce düzenlediği katalogu da ilâvelerle yeniden 
neşretmiştir (Kahire 1999). Enstitünün Küveyt Kütüphanesi”'ndeki hadis 
mikrofilmleri katalogunu Abbas Abdullah Künne hazırlamıştır (1. cilt, 
Kahire 1997). Çeşitli ülkelerdeki yazma eser kütüphanelerinin kataloglarını 
yayımlayan enstitü basılı klasık Arapça kitaplarla ilgili bir katalog da 
neşretmiştir (el-Mu“cemü?'ş-şâmıl li t-türâsı'l-“ Arabiyyı'l-matbü', I-V, haz. 
Muhammed İsâ Sâlihiyye, Kahire 1992-1995), 


Enstitünün 1955'te yayımlamaya başladığı, yılda iki sayı çıkan Mecelletü”|- 
Ma'hedi'l-Mahtütâtı”1-“ Arabiyye adlı dergi 1999*da XL. cilde ulaşmış 
olup yayımı devam etmektedir. Dergide çeşitli kütüphanelerdeki Arapça 
yazmaların meselelerine, bunların tanıtılmasına ve enstitünün etkinliklerine 
dair yazılar bulunmaktadır. Ahbârü”t-türâsı'l-“ Arabi adıyla on beş günde bir 
çıkarılan dergide ise Arapça yazmaların neşirleri hakkında bilgilere ve bazı 
yazmaların neşirlerine yer verilir. Enstitünün 50. kuruluş yıldönümü 
münasebetiyle 21-22 Nisan 1996 tarihinde Kahire'de bir kongre 
düzenlenmiş, sunulan tebliğ ve değerlendirmeler dergide yayımlanmıştır 
(bk. bibi). 


Ayrıca her yılın sonunda o yıl neşredilen yazmalar, herhangi bir 
kütüphanede mevcut olup da kataloglara girmemiş, GAL, GAS vb. 
eserlerde yer almayan yazmalara dair bir indeks yayımlayan enstitü birçok 
önemli yazmanın neşrini gerçekleştirmiştir. Otuza yakın yazma müstakıl 
kitap halinde, seksen kadarı da dergide yayımlanmıştır (bir listesi için bk. 
MMMA fJKahire|, XL/1 (1417/1996), s. 160-166). Zehebi'nin Siyeru 
a“lâmi?n-nübelâ? adlı eseri, İbn Manzür'un Muhtârü”l-Eğâni'si, İbn Fâris'in 
Mücmelü”l-luğa'sı, Mekki b. Ebü Tâlib'in et-Tebşıra'sı, Şemsüleimme es- 
Serahsi'nin Şerhu's-Siyeri”l-kebir'i, İbn Side'nin el-Muhkem'i, 
Belâzüri'nin Ensâbü”l-eşrâf”ı, Kereci”nin İnbâtu'l-miyâhi”l-hafiyye'si 
bunlar arasında zikredilebilir. 


BİBLİYOGRAFYA 


es-Sicillü?ş-şekâfi: sene 1952, Kahire 1954, tür.yer.; Salahuddin al- 
Munağğed, “1 ”'institut des manuscrits arabes et ses activit€s”, Akten des 
Vierundzwanzigsten internationalen orientalisten-Kongresses München, 28 
August bis 


4 September 1957 (nşr. H. Franke), Wiesbaden 1959, s. 279-288; M. Şefik 
Gurbâl, el-Mevsü' atü”l-“ Arabiyyetü'l-müyessere, Beyrut 1987, tür.yer.; 
İzzet Yâsin Ebü Heybe, el-Mahtütâtü'l-“ Arabiyye, fehârisühâ ve 
fehresetühâ ve mevâtınühâ, |baskı yeri yok| 1989 (el-Hey'etü'l-âmme 1i”1- 
kitâb), tür.yer.; Abdullah eş-Şerif, “Merâkizü't-türâş fwl-vatanı'l-“ Arabi”, 
Mecelletü”l-vesâ 'ikı”I-mahtütât, 11/2, Trablus 1987, s. 275-281; MMMA 
(Kahire), XL/1 (1417/1996), tür.yer (enstitünün 50. kuruluş yıldönümü 
kongre tebliğleri). 


Muhammed Harb 


MAHFİL 
(iz) 


İslâm mimarisinin dini yapılarında özel kullanımları olan mekân birimlerine 
verilen ad. 


İslâm mâbedlerinde halifelerin, hükümdarların veya bu iki niteliği şahsında 
birleştiren devlet başkanlarının maiyetleriyle birlikte namaz kılmasına 
tahsis edilen birimler maksüre veya mahfil olarak adlandırılmıştır. Aslında 
İslâm dininin özüne ters düşen ve gerek Asr-ı saâdet”te gerekse ilk üç 
halifenin zamanında görülmeyen bu uygulamanın ikinci halife Hz. Ömer'in 
camide şehid edilmesi üzerine emirü”l-mü”mininin hayatını güvenlik altına 
almak için başlatıldığı, ılk defa üçüncü halife Hz. Osman'ın Medine'deki 
Mescidi Nebevi'de maksüre olarak adlandırılan, zemini yükseltilmiş ve 
çevresi kuşatılmış bir mahalde namaz kılmayı âdet edindiği bilinmektedir. 
Dört halife döneminin sona ermesi ve Emeviler'in saltanat kurumunu ihdas 
ederek hilâfetle birleştirmeleriyle iyice güçlenen bu gelenek, Emeviler'in 
ardından İslâm dünyasında hâkimiyet kuran diğer hânedanlarca da devam 
ettirilmiştir. 


Anadolu Türk mimarisinde mahfil uygulamasının erken örneği Divriği Kale 
Camii'nde görülmektedir (576/1180-81). Batı duvarının kuzey ucunda yer 
alan ve zeminden yüksek tutulmuş olan sivri kemerli kapı açıklığı yapının 
içinde bu yönde ahşap bir mahfilin varlığına işaret etmektedir. Niğde 
Alâeddin Camii'nde (620/1223) kuzey yönde minarenin hemen yanında yer 
alan kapının içeride ahşap hatıllı mahfile açıldığı anlaşılmaktadır. 
Anadolu'da bu geleneğe bağlanan ve özgün biçimiyle günümüze ulaşan en 
eski örnek Divriği Ulucamıi”ndedir (626/1229). Fevkani ve ahşap olan bu 
mahfıl bağımsız bir girişle donatılmış olup harimin güneydoğu köşesinde 
yer almaktadır. Anadolu'da Selçuklu Devleti'nin zayıflamasına paralel 
olarak tarih sahnesine çıkan beyliklerin hükümdarları tarafından yaptırılan 
camilerde de mahfil geleneği devam eder. Beylikler döneminin en eski 
örneği, Eşrefoğulları'nın merkezi olan Beyşehir?deki Eşrefoğlu Camii'nin 
(6938/1299) güneybatı köşesinde teşhis edilir. Söz konusu mahfil batı 


cephesinde bulunan bir kapıya sahiptir. Ancak bu kapıdan doğrudan mahfile 
geçilmemekte, harime girildikten sonra sağda duvara yaslanan ahşap 
merdivenle mahfile ulaşılmaktadır. Mahfıl fevkani olarak tasarlanmış, 
duvarlara ve çatıyı destekleyen ahşap dikmelere oturan döşemesi, caminin 
bezemesiyle uyum gösteren geometrik şebekeli ahşap korkuluklarla 
kuşatılmıştır. XT. yüzyıla ait her iki örnek de cami içindeki konumları ve 
tasarımlarının ana hatlarıyla Osmanlı döneminin hünkâr mahfillerine 
öncülük etmiştir. 


İlhanlı Devleti'nin çöküşü ve Anadolu'da bu devletin enkazı üzerinde 
Eretnaoğlu Devleti'nin kuruluşu sırasında yaptırılan Niğde Sungur Bey 
Camii'nde (736/1335-36) harimin kuzey duvarı, tonozları taşıyan 
kemerlerin üzengi hizasından itibaren inceltilerek geriye (kuzeye) çekilmiş, 
kemerlerin oturduğu pâyelerin arasında kalan üç adet dikdörtgen planlı alan 
mahfil birimleri olarak değerlendirilmiştir. Bunlardan kuzeydoğudaki birim 
bağımsız bir girişle donatılmış olan hükümdar mahfilidir. Kuzey cephesinin 
solunda (doğusunda) bu mahfile ait dikdörtgen açıklıklı küçük giriş 
bulunur. Yüksekte kalan mahfil kapısı sonradan örülerek kapatılmış, duvara 
ankastre olan merdiven de tıraşlanmıştır. 


Beylikler dönemine ait başka camilerde de bu tür mahfillerin tasarlandığı, 
ancak sonradan beyliklerin Osmanlı Devleti'ne katılması üzerine işlevlerini 
yıtirip ortadan kalktıklarına ilişkin bazı izler teşhis edilmektedir. Meselâ 
Karamanoğlu Beyliği yapılarından olan ve yirmi beş adet dikdörtgen 
birimden meydana gelen Aksaray Ulucamiı”'nde (811/1408-1409) güneybatı 
köşesindeki birimde dikkati çeken bazı mimari ayrıntılar burasının 
zamanında hükümdar mahfili olarak tasarlanmış olabileceğine işaret eder. 
Söz konusu birimin batı duvarında cepheden bakıldığında diğer tepe 
pencerelerinden daha büyük, aslında kapı olduğu anlaşılan bir açıklık 
bulunmakta, içeride bu açıklığın eşik hizasında, bugün mevcut olmayan bir 
ahşap katın kirişlerinin oturacağı konsol dizisi yer almaktadır. 


Osmanlı mimarisi terminolojisinde “hünkâr mahfili” veya “mahfili 
hümâyün” olarak adlandırılan bu birimler padişahların cuma ve bayram 
namazlarını, ayrıca kandil gecelerinde yatsı namazlarını bulundukları 
şehirde selâtın camilerinden birinde eda etmeleri söz konusu olduğundan 
daha ziyade Osmanlı başşehirlerindeki camilerde görülmekte, özellikle 


Edirne ve İstanbul'daki cami mimarisinin önemli bir parçasını 
oluşturmaktadır. Osmanlı camileri içinde hünkâr mahfiline sahip olduğu 
kesin olarak bilinen en eski tarihli yapı Bursa'da Çelebi Sultan Mehmed'in 
yaptırdığı Yeşilcamı”dir (822/1419). Yoğun çini bezemesiyle dikkati çeken 
hünkâr mahfili yapının kuzeyinde üst katın ekseninde yer almakta, zemin 
kattaki giriş eyvanının üstüne oturan ve loca görünümü arzeden bu mekân 
bir Bursa kemeriyle harime açılmaktadır. Hünkâr mahfilini arkadan ve 
yanlardan kuşatan, hükümdarın maiyetiyle harem halkına mahsus olduğu 
anlaşılan toplam beş adet birim kendi türünün ilk örneği olan bir hünkâr 
kasrı meydana getirir. Yeşilcamı”deki bu düzenlemeye, hünkâr kasırlarının 
giderek önem kazandığı ve büyüdüğü XIX. yüzyıldan itibaren İstanbul 
camilerinde tekrar dönülmüş olması dikkat çekicidir. 


İstanbul?da Fâtih Sultan Mehmed dönemine (1451-1481) ait hünkâr 
mahfilleri ortadan kalkmış bulunduğundan Osmanlı mimarisi tarihinde 
Bursa Yeşilcamiı”'dekinden sonra bilinen en eski hünkâr mahfili Edirne'deki 
Beyazıt Camii'nde (893/1488) yer almaktadır. Daha sonra İstanbul 
camilerinde teşhis edilecek 


örneklerin prototipini oluşturan bu mahfil harimin güneydoğu köşesinde yer 
almakta ve sütunların taşıdığı sivri kemerlere oturmaktadır. Doğu 
cephesinde bağımsız bir girişi olan mahfil minber korkuluklarının eşi olan, 
geometrik şebekeli mermer korkuluklarla donatılmıştır. 


İstanbul?daki selâtin camilerinde, özgün biçimiyle günümüze ulaşabilmiş 
ılk hünkâr mahfili Beyazıt (II.) Camii”'ndedir (911/1505). Harimin 
güneybatı köşesinde (mihrabın sağında) yer alan fevkani hünkâr mahfili 
sütunlara oturan lentolarla taşınmaktadır. İstanbul?da ve Edirne'de daha 
sonra inşa edilen selâtin camilerindeki hünkâr mahfillerinin çoğunda teşhis 
edilen özellikler şöylece sıralanabilir: İstisnasız hepsi fevkani konumda 
olan hünkâr mahfilleri ekseriyetle harimin güneybatı ve güneydoğu 
köşesinde, yani mihrabın sağında veya solunda bulunmakta, sütunlara 
oturan lentolarla veya kemerlerle taşınmakta ve korkuluklarla 
kuşatılmaktadır. Sütun başlıklarının, kemerlerin ve korkulukların ayrıntıları 
ait oldukları dönemin mimari zevkine göre değişiklik arzeder. Klasik 
üslüpta olan camilerin mahfillerinde mukarnaslı başlıklar, sivri kemerler, 
korkuluklarda çoğunlukla geometrik taksimat, bazan da rümili geçmeler 


kullanılmış, Osmanlı barok üslübunu yansıtan camilerin mahfillerinde ise 
bu üslüba özgü kıvrımlı hatlardan oluşan ayrıntılar tercih edilmiş, hemen 
daima hünkâr mahfilinin mimari öğeleri ve bezeme ayrıntıları camiyle bir 
üslüp bütünlüğü içinde ele alınmıştır. Ancak klasık üslüptaki bazı 
örneklerde, mermer şebekelerin üzerine sonradan barok üslüpta madeni 
şebekelerin veya ahşap kafeslerin oturtulmuş olduğu görülür. Bütün hünkâr 
mahfilleri cemaatin kullandığı girişlerden ayrı bağımsız bir girişle 
donatılmış, eğer camide bir hünkâr kasrı varsa bu bölümle aralarında 
doğrudan bağlantı kurulmuştur. Girişler harimin yan cephelerinden birinde 
yer almakta, genellikle duvar pâyelerinin arasına yerleştirilen bir revakla 
donatılmaktadır. Duvarlarda kalem işi veya çini bezemeye yer verilmiştir. 
İlki Sultan Ahmed Camiinin hünkâr mahfilinde olmak üzere XVII ve 
XVII. yüzyıllara ait olanların çoğunda küçük mihraplar tasarlanmıştır. Bu 
arada Edirne Selimiye Camii ile Sultan Ahmed Camii'nin hünkâr 
mahfillerinde mihrap duvarı içine yerleştirilmiş olan ve tarikat yapılarındaki 
halvethâneleri andıran itikâf hücrelerinin varlığı bânilerin tasavvufa 
duydukları yakınlıkla anlam kazanmaktadır. 


Bu özelliklerin gözlendiği hünkâr mahfillerini barındıran camileri inşa 
tarihlerine göre şu şekilde sıralayarak mahfillerin konumlarını ve taşıyıcı 
sistemlerini belirtmek mümkündür: Sultan Selim Camii'nde (9228/1522) 
mihrabın solunda ve lentolu; Şehzade Camii (955/1548), Süleymaniye 
Camii (964/1557), Edirne Selimiye Camii (982/1574-75), Sultan Ahmed 
Camii (1025/1616), Yenicami (1073/1663), Yeni Vâlide Camii (1122/1710), 
Nuruosmaniye Camii (1169/1755) ve Fâtih Camii'nde (1185/1771) 
mihrabın solunda ve kemerli; Eyüp Sultan Camii'nde (1800) mihrabın 
sağında ve kemerli. Bu arada özgün hünkâr mahfili içeren nâdir vezir 
yapılarından olan Hekimoğlu Ali Paşa Camii'nde (1147/1734) bu birim, 
yarım kubbeyle örtülü mihrap girintisinin solundaki duvarda barok 
üslübunda küçük bir ahşap çıkma şeklinde tasarlanmıştır. 


İlk olarak Sultan Ahmed Camii'nde ortaya çıkan ve hünkâr mahfilinin 
gerisinde yer alan hünkâr kasırlarının XVTL. yüzyılın ikinci yarısından 
itibaren büyümeye başladığı ve giderek camilerin kuzey (giriş) cephelerini 
kapladığı, buna paralel olarak da hünkâr mahfillerinin harimin kuzey 
duvarına alındığı ve çok defa kavisli çıkmalarla localara dönüştüğü görülür. 
Ayazma (1174/1760-61), Beylerbeyi (1192/1778), Selimiye (1805), Küçük 


Mecidiye (1849), Hırka-i Şerif (1851), Ortaköy (Büyük Mecidiye) (1852), 
Dolmabahçe (1853), Aksaray Pertevniyal Vâlide Sultan (1874) ve Yıldız 
(Hamidiye) (1885) camilerinde bu türde hünkâr mahfilleri bulunmaktadır. 
Bu döneme ait iki istisnadan birisini oluşturan Nusretiye Camii'nde (1826) 
hünkâr mahfili harimin doğu duvarına alınmıştır. Diğer istisnai örnek 
Ayasofya'da, Abdülmecid tarafından 1847-1849 yıllarında gerçekleştirilen 
büyük onarım sırasında Fossati tarafından tasarlanan ve apsisin soluna 
yerleştirilen neo-Bizans üslubündaki çokgen planlı hünkâr mahfilidir. 


Diğer taraftan XIX. yüzyılda ve özellikle (1. Mahmud döneminde birtakım 
eski tarihli camilere çoğunlukla ahşap olan hünkâr mahfilleri eklenmiştir. 
Mahmud Paşa Camıi ile (867/1463) Atik Vâlide Sultan Camii'nde 
(990/1582) adı geçen padişah tarafından 1835 civarında yaptırılmış olan ve 
bu binaların üslübuyla uyum sağlamayan mahfiller örnek olarak 
zikredilebilir. Bu arada padişahların uğrağı olan önemli tarikat yapılarının 
da XIX. yüzyılda hünkâr mahfilleriyle donatıldığı görülür. 11. Mahmud 
döneminden Yenikapı Mevlevihânesi ile Üsküdar?daki Selimiye Tekkesi, 
Abdülmecid döneminden Galata Mevlevihânesi ile Üsküdar'daki Aziz 
Mahmud Hüdâi Tekkesi, II. Abdülhamid döneminden Sütlüce”deki 
Hasirizâde Tekkesi ve Yıldız'daki Ertuğrul Tekkesi hünkâr mahfiline sahip 
tarikat yapılarından birkaçıdır. 


Camilerde ve tarikat yapılarında hükümdarlara mahsus bu mahfillerden 
başka kadınların ve müezzinlerin kullanımına mahsus mahfiller (bk. CAMİ 
|,Mimari|), ayrıca mevlevihânelerde âyıni icra edenlerin (âyınhanların ve 
sâzendelerin) yer aldığı mutrip mahfilleri (bk. TEKKE (Mimarı|) gibi, aynı 
terimle anılan mekân birimleri bulunmaktadır. Anadolu Türk mimarisinde 
hükümdar mahfilinin yanı sıra diğer mahfillerin teşhis edildiği en erken 
örneklerden biri Beyşehir Eşrefoğlu Camii'dir. Mihrap eksenine 
yerleştirilmiş olan dikdörtgen planlı fevkani müezzin mahfili kirişlerle orta 
sahnı sınırlayan dört ahşap direğe oturtulmuştur. Kuzeydeki kapalı son 
cemaat yerinin üstü de kadınlar için bir fevkani mahfil olarak 
değerlendirilmiş, bütün bu mahfiller şebekeli ahşap korkuluklarla 
çevrilmiştir. Ayrıca mihrap duvarından itibaren ilk sıradaki direklerin 
hizasına kadar gelen, harimle hemzemin, ahşap şebekelerle sınırlandırılmış 
mahfiller de vardır. Bunların devlet ricâli ve ulemâ için tasarlandığı 
düşünülebilir. 


Osmanlı camilerindeki müezzin mahfillerinin hepsi fevkani konumda olup 
akustik açısından en uygun yer harimin merkezi olduğu halde mekânın 
görsel bütünlüğünü parçalamamak için büyük çoğunluğu mihrap taçkapı 
ekseninin sağına kaydırılmıştır. Edirne'deki Selimiye Camii bu konuda tek 
ıstısnayı oluşturur. Ancak gözü rahatsız etmemesi için mahfilin al-çak 
tutulmuş olduğu dikkat çeker. Devâsâ harimin tam merkezine yerleştirilmiş 
olan kare planlı ahşap müezzin mahfilinin altındaki alanın ortasında 
sekizgen biçiminde küçük bir havuz bulunur. 


Bursa Yeşilcami”de zemin kotunda, giriş eyvanını yanlardan kuşatan ve üst 
kattaki hünkâr kasrının yan mekânlarının altına isabet eden, duvarları ve 
tavanları çiniyle kaplı, Bursa kemerli eyvan biçimindeki mahfillerin de 
ümerâ ve ulemâ sınıflarının ileri gelenleri için tasarlandığı tahmin 
edilmektedir. Harimi üç yönden (doğu, batı ve kuzey) saran kadınlara 
mahsus fevkani mahfillerin Bizans dini mimarisinden ve özellikle 
Ayasofya'dan mülhem olduğu anlaşılmaktadır. Tarikat yapılarında âyinleri 
izlemek isteyen kadınlara mahsus, büyük çoğunluğu fevkani olan ve 
genellikle ahşap kafeslerle donatılan mahfillere rastlanır. Ayinlerin icra 
edildiği yapı bağımsız ise kadınların ulaşımı için erkeklerin kullandığı 
cümle kapısından ayrı bir giriş tasarlanmakta, âyin mekânının ikamet 
birimlerine bitişik olduğu örneklerde haremden bu mahfillere geçilmektedir. 
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M. Baha Tanman 


(Jimi) 
Dini, ilmi, edebi dergi. 


Zilkade 1338 - Ramazan 1344 (Temmuz 1920 - Mart 1926) tarihleri 
arasında altmış sekiz sayı yayımlanmıştır. Tâhirülmevlevi, Ferid Bey ve 
Karahisarlı Ahmed Efendi tarafından kurulmuş olmasına rağmen hem para 
hem yazı yükü büyük oranda sahibi, müdürü ve muharriri görünen 
Tâhirülmevlevi'nin üzerinde kalmıştır. Derginin adı bazı kaynaklarda 
Mahfel olarak geçmekteyse de (meselâ bk. Hasan Duman, Arap Harfli 
Süreli Yayınlar Toplu Kataloğu, İstanbul 1986, s. 226) onuncu sayısında 
yayımlanan “Mahfel mi Mahfil mi” başlıklı yazıda derginin adının Mahfil 
olduğu belirtilerek konuya açıklık getirilmiştir. Başlık altında kendini “dini, 
ilmi, edebi, içtimai mecmüa-i İslâmiyye” olarak tanımlayan dergide bu 
konulardan başka tarıh, ıntikâd, fen, felsefe, tasavvuf gibi bölüm başlıkları 
da bulunmaktadır. Yayın politikasını ifade eden, “Yazarın şahsiyeti değil 
yazının ehemmiyeti nazarıdiıkkate alınır” ifadesine başlık klişesi içinde yer 
verilmiştir. 


Tâhirülmevlevi'den (Tâhir Olgun) başka belli başlı yazarları arasında Ferid 
(Kam), Aksekili Ahmed Hamdi, Suüdülmevlevi, İskilipli Mehmed Âtıf, 
Mehmed İzzet, Tokadizâde Şekib, Şeyh Abdülbâki (Baykara), Muhiddin 
Râif (Yengin), Hüseyin Vassâf, Erkân-ı Harbiyye Kaymakamı Miralay 
Abdurrahman, Bergamalı Cevdet, Reşid Mazhar, Ahmed Remzi (Akyürek), 
Ödemişli M. Muammer, İhsan Mahvi ve Mazhar Osman (Usman) 
bulunmaktadır. 


Mevlevimeşrep bir havanın kendini hissettirdiği Mahfıl?de Tâhirülmevlevi 
o ayın dini aktüalitesinden hareket ederek “Zebh-i İsmâil”, “Vakfe-i 
Arafât”, “Rebiülevvel ve Mevlidi Şerif”, “Şa'bânü'l-muazzam, Leyle-i 
Berâe, Surre-i Hümâyun, Mahya, Yevm-i Şek”, “Ramazân-ı Şerif ve Oruç”, 
“Bayram Namazı”, “Yeni Sene ve Hicri Tarih”, “Muharrem ve Matem”, 


“Na't-ı Şerif” gibi başlıklar taşıyan şiirler ve dini-kültürel hayata ilişkin 
yazılar yazmıştır. Ferit Kam'ın, Dârülfünun'da 

verdiği “âsâr-ı edebiyye tedkikâtı” derslerine ait notlarından “Vezn-i Arüz 
ile Arap Acem Edebiyatına Dair Bir İki Söz”, “Arap Romanları”, “Câhiliye 
Âsârından Birkaç Numüne”, “İran Edebiyatı” gibi bölümlerle “Edebiyyât-ı 
Süfiyye” ve “Mevlânâ Celâleddin-i Rümi” gibi yazıları yayımlanmıştır. 


Dini inançları zedeleyici yazı ve gelişmelerin de konu edildiği dergide 
Tâhirülmevlevi, Dârülmuallimin'de Doktor Cevdet Nasühi tarafından 
verilen bir konferansa “Mâhud Hezeyân Konferansı” ve Abdullah 
Cevdet'in Bahâilik lehindeki yazısına karşı “Beni Kurayza Meselesi” adlı 
makalelerle cevap vermiştir. Ayrıca Tedkiık-i Müellefât-ı Osmâni Heyeti ile 
“Tesm-i Osmâni” konusunda çıkan anlaşmazlığa dair yazdığı seri yazılarla 
tartışmalara girmiş, bunlardan ilki dolayısıyla hakkında dava açılmıştır. 
İskilipli Mehmed Âtıf”ın Cenab Şahabeddin'in Peyâm-ı Sabâh”ta 
yayımlanan “Yarınki Efkâr-ı İslâmiyye” yazısına verdiği cevaplar ve “Oruç 
Meselesi Hakkında Cevap” adlı makalesi de aynı bağlamdaki yazılardandır. 


Dergide dikkati çeken diğer yazılar arasında Mehmed Ali Ayni'nin 
“Kur'ân-ı Kerim'in Tercümesi Meselesi”, Aksekili Ahmed Hamdi'nin 
“Gazzâli'nin Ruh Hakkındaki Telakkıyâtı”, Mehmed İzzet'in “Hakikat-ı 
Mahza ve Aynştayn”, “Ulüm-i Riyâziyye ve Ulüm-ı Hey'et”, “İlm-i Heyet 
ve İnsanlar”, “Fezâ ve Semâ”, Bergamalı Cevdet'in bir seri oluşturan 
“Tefsirler ve Müfessirler”, Şerefeddin'in (Yaltkaya) “Felsefe-i Kadimeden 
Birkaç Yaprak”, Muhiddin Râif'in “İngiliz Sünühât-ı Edebiyyesi 
Numünelerinden”, Reşid Mazhar'ın “Anatole France'ın Vefatı 
Münasebetiyle”, “Monsieur Lucien Bois Cenapları ile Mülâkat”, Mahfil 
ımzasıyla “Yeni Telemak Tercümesi ve Fenelon”, Erkân-ı Harbiyye 
Kaymakamı Miralay Abdurrahman'ın “Yeni Bir Mu'cize-i Kur'ân” ile bir 
seri oluşturan “Arzın Son Günü”, Ödemişli Muammer'in “Edebiyatta 
Teceddüd”, Sâdi”nin “Âlem-i İslâm Salnâmesi”;, Mazhar Osman'ın “Keyif 
Veren Zehirler”i bulunmaktadır. Şahıslar ve eserleri üzerine yazılmış 
makalelerin de önemli bir yer tuttuğu Mahfıl*de Mehmed Esad Dede, 
Osman Nevres, Osman Şems, Avni Bey (Yenişehirli), Sâlih Zeki, Ali Emiri 
Efendi, Karahisarlı Ahmed Dede, Müneccimbaşı Hüseyin Hilmi Efendi, 
Kamil Flamaryon bu tür yazılara konu olan isimlerden bazılarıdır. 


Mahfil için dönemin yerli ve yabancı basınında bazı yazılar kaleme alındığı, 
dergideki haber ve iktibaslardan anlaşılmaktadır. Peyâm-ı Sabâh'ta Alı 
Kemal ve Cenab Şahabeddin'e ait övücü iki yazı, Vakit gazetesinde ise 
aleyhte bir yazı çıkmıştır. Paris'te yayımlanan Revue du monde musulman 
dergisi bir sayısında Mahfil sayılarını içeriğiyle tanıtmıştır. Mahfil?de 
zaman zaman bu dergiden çevrilen yazılara da yer verilmiştir. 


Genel olarak on altı veya yirmi, bazı sayıları sekiz veya yirmi dört sayfa 
olarak hicri ay başlarında yayımlanan dergi, okuyucularına Hint Masalları 
ve Şeyh Galib'in Hüsn ü Aşk'ını forma forma ek olarak vermiş, 11 ve 23. 
sayıları da ramazan sayısı olarak çıkmıştır. Sürekli bir tiraj problemi olan 
dergide zaman zaman satışların 150-200”ü aşmamasıyla ilgili şikâyetlere 
yer verilmiştir. 


Mahfil, birleştirilerek çıkarılan 32 ve 33. sayılar (Cemâziyelâhir-Receb 
1341) dışında 67. sayısına kadar düzenli yayımlanmıştır. 
Tâhirülmevlevi'nin Ankara İstiklâl Mahkemesi'nce tutuklu olarak 
yargılandığı üç ay boyunca neşredilmemiş, onun suçsuz bulunup serbest 
kalınca çıkardığı 68. sayıdan sonra ise tamamen kapanmıştır. Dergi üzerine 
bazı lisans tezleri yanında Zekeriya Kantaş Mahfil Dergisi: İnceleme, 
Tahlili Fihrist adlı bir yüksek lisans tezi hazırlamıştır (1-11, 2001, Fatıh 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü). 
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Âlim Kahraman 


MAHFÜZ 
(gözeli) 
Sahih hadis anlamında terim. 


Sözlükte “ezberlemek, korumak” anlamına gelen hıfz kökünden türemiş 
olup “ezberlenmiş ve korunmuş” demektir. Terim olarak “rivayetleri 
birbirine zıt iki sika râviden daha güvenilir olanın rivayet ettiği hadis” 
mânasında kullanılır. Buna göre mahfüz hadis sahih hadisin bir çeşidi olup 
şâz hadisin karşısında bir konumda bulunmaktadır. Bu terim, hadis 
ıstılahlarının henüz yerleşmediği II. (VTİ) yüzyılda “iyi ezberlenmiş ve 
korunmuş hadis” anlamında kullanılırken HI. (IX.) yüzyılda terim anlamını 
kazanmış ve makbul haberleri gösteren terimler arasına girmiştir. Her ne 
kadar bu yüzyılda delil olarak kullanılan makbul hadisler daha çok sahih ve 
hasen terimleriyle ifade edilmekteyse de bazı muhaddisler bir hadisin sahih 
ve hasen olduğunu ceyyid, müstakim, sâbit, nebil, sâlih gibi terimler 
yanında özellikle mahfüz kelimesiyle ifade etmişlerdir. 


Hadis terimlerini ilk tanımlayanlardan İmam Şâfii, mahfüz kelimesini tarif 
etmemekle beraber onun karşısında yer alan şâz hadisi “güvenilir bir 
râvının daha güvenilir râvilerin rivayetine aykırı olarak naklettiği hadis” 
diye tanıtmakla mahfüz hadisi de bir bakıma tarif etmiş olmaktadır. 
Hadislerin sıhhat bakımından en geniş biçimde değerlendirildiği TI. (IX.) 
yüzyılda mahfüz genelde karşıtı olan şâz ile birlikte ele alınmıştır. 
Fesevi'nin bir hadisi değerlendirirken söylediği, “Ma'mer bu hadisin 
ısnadında Hişâm'a muhalefet etmekle yanılmıştır, mahfüz olan Hişâm'ın 
hadisidir” sözü (el-Ma'rife ve't-târih, II, 117) kalıp halinde benimsenmiş ve 
daha sonraki dönemlerde mahfüz hadisten söz edilirken bu ifade veya buna 
benzer lafızlar kullanılmıştır. Yine TII. (IX.) yüzyılda bazı muhaddisler ve 
özellikle Ebü İsâ et-Tirmizi, sika veya zayıf râvilerin kendilerinden daha 
güvenilir râvilere muhalif olarak rivayet ettikleri hadisler hakkında “gayr-ı 


dd 


mahfüz” tabirine yer vermiştir (Nüreddin Itr, s. 88). 


Hadis usulü âlimleri mahfüz hadisi senedi mahfüz ve metni mahfüz olmak 


üzere iki kısımda ele almışlar, senedi mahfüz hadise örnek olarak Süfyân b. 
Uyeyne - Amr b. Dinâr - Avsece - İbn Abbas senediyle rivayet edilen, Hz. 
Peygamber devrinde âzat ettiği köleden başka vâris bırakmayan bir adamın 
vefatından söz eden muttasıl hadisi (İbn Mâce, “Ferâ?iz”, 11; Ebü Dâvüd, 
“Ferâ”17”, 8; Tirmizi, “Ferâ”1Z”, 14) göstermişlerdir. Râvilerinin tamamı 
sika olan bu senede İbn Cüreyc gibi sika râviler de mütâbaat etmiş, ancak 
herkesçe sika kabul edilen Hammâd b. Zeyd hadisi, Amr b. Dinâr 
vasıtasıyla Avsece?'den İbn Abbas'ı zikretmeden maktü olarak nakletmekle 
bir grup sika râviye muhalefet etmiştir. Ebü Hâtim er-Râzi, sika olduğu 
halde birden fazla sika râviye muhalefet eden Hammâd'ın rivayetinin şâz, 
kendisine tâbi olanların çokluğu sebebiyle Süfyân b. Uyeyne'ye ait 
rivayetin mahfüz olduğunu belirtmektedir (İbn Hacer el-Askalâni, s. 69). 
Müslim tarafından 


tahric edilen, “Teşrik günleri yeme içme günleridir” meâlindeki hadis ise 
(Müslim, “Şıyâm”, 144) metni mahfüz hadisin örneği olarak zikredilmiştir. 
Bu hadis bütün rivayetlerinde bu metinle kaydedilmişken Müsâ b. Uley 
babasından, o da Ukbe b. Âmir”den rivayetle metni yeme içme günlerine 
arefe gününü de ilâve etmek suretiyle nakletmiştir (Tirmizi, “Şavm”, 59). 
Böylece birçok sika râviye muhalefet eden Müsâ b. Uleyy'ın naklettiği 
metin şâz, diğer râviler tarafından rivayet edilen metin ise mahfüz olmuştur. 


Mahfüz, değer bakımından sahih ve hasenle aynı olmakla beraber III (IX) 
ve IV. (X.) yüzyıllarda sahih ve hasen terimlerinin hadis literatürüne iyice 
yerleşmesinden sonra yine bu anlamda kullanılan ceyyid, sâbit ve sâlih gibi 
terimlerle birlikte ihmal edilmiş, mahfüz daha çok şâz ile birlikte ele 
alınmıştır. Bu sebeple ilk hadis usulcülerinden Râmhürmüzi, Hâkim en- 
Nisâbüri ve Hatib el-Bâğdadi, terimi müstakıl bir başlık altında ele 
almadıkları gibi bunlardan sonra gelen ve hadis terimlerini tasnif eden 
İbnü”s-Salâh eş-Şehrezüri ve Nevevi de çalışmalarında ona ayrıca yer 
vermemişlerdir. Fakat Süyüti, İbnü?s-Salâh ile Nevev?'yi bu tutumları 
sebebiyle eleştirmiş, eserlerinde mahfüz hadise yer vermemelerini büyük 
bir eksiklik kabul etmiştir (Tedribü”r-râvi, 1, 241). İbn Kesir ve Zeynüddin 
el-Irâki de İbnü”s-Salâh ve Nevevi'nin etkisinde kalarak eserlerinde bu 
terimi tek başına ele almamışlardır. Mahfüz hadisi en geniş biçimde tarif 
eden İbn Hacer el-Askalâni olmuştur. Onun, “Güvenilir bir râvinin 
rivayetine zapt fazlalığı, adet çokluğu veya diğer tercih sebeplerinden biri 


dolayısıyla daha üstün başka bir râvinin rivayetiyle muhalefet edilirse daha 
üstün olduğu için tercih edilen râvinin hadisi mahfüzdur” şeklindeki tarifi 
(Nüzhetü'n-nazar, s. 68) kabul görmüştür. Günümüzde hadis terimlerine 
dair eser yazanlar eski âlimlere nisbetle mahfüz hadis üzerinde daha çok 
durmuşlardır. 
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Mehmet Efendioğlu 


MAHFÜZ b. ABDULLAH et- 
TERMESİ 


(o yl dil ve öy Bn) 
Mahfüz b. Abdillâh b. Abdilmennân et-Termesi el-Mekki (1868-1920) 
Endonezyalı hadis ve fıkıh âlimi. 


12 Cemâziyelevvel 1285 (31 Ağustos 1868) tarihinde Doğu Cava'nın 
Pacitan bölgesindeki Tremas şehrinde doğdu. Fertlerinin çoğu, Cava'da 
geleneksel dini eğitim kurumu olan “pesantren”lerde hizmet veren bir 
aileye mensuptur. Dedesi Abdülmennân Dipomenggolo 1830'da halen 
varlığını sürdüren Tremas Pesantreni”ni kurmuş, Cava'nın meşhur 
pesantrenlerinden Tegalsari Pesantreni'nde öğrenim gördükten sonra 
Mekke'de Seyyid Muhammed eş-Şattâ ve Ezher şeyhi İbrâhim el- 
Bâcüri'den ders almıştır. Onun 1862'de ölümünden sonra oğlu Abdullah, 
Tremas Pesantreni'nin hocası ve yöneticisi olarak yerine geçmiş, 1894'te 
Mekke'de vefat ederek orada defnedilmiştir. 1894'ten 1934 yılına kadar 
Mahfüz'un küçük kardeşi Kiai Dimyâti bu pesantrenin yöneticiliğini 
yapmıştır. 


Kiai Hacı Mahfüz ilk dini eğitimini babasından aldı. Henüz altı yaşında 
iken babasıyla birlikte Mekke'ye giderek eğitimini sürdürdü. 1870'li 
yılların sonlarında ülkesine döndü ve Cava'nın Semarang şehrinde Kiai 
Sâlıh Darat'ın yönetimindeki pesantrende öğrenim gördü. 1880'li yılların 
başında tekrar Mekke'ye giden Mahfüz bir daha geri dönmeyerek tahsiline 
orada, Medine'de ve Kahire'de devam etti. Mekke'de Seyyid Bekri (Ebü 
Bekir) b. Muhammed eş-Şattâ ed-Dimyâti, Mekke'nin Şâfii müftüsü 
Muhammed Said Bâ-Basil el-Hadrami ve burada yaşayan Nevevi 
Muhammed b. Ömer el-Câvi el-Benteni, Abdülgani el-Bimâvi ve 
Muhammed Zeynüddin es-Sümbâvi gibi Endonezyalı âlimlerden ders aldı. 
Mahfüz'un hocaları arasında ayrıca Muhammed el-Minşâvi, Ömer b. 
Berekât eş-Şâmi, Mustafa b. Muhammed el-Afifi, Seyyıd Hüseyın b. 


Muhammed el-Habşi, Seyyid Ahmed ez-Zevâvi, Muhammed eş-Şirbini ed- 
Dimyâti gibi âlimler de vardır. 


Şâfıi mezhebini benimseyen Mahfüz eğitimini tamamlayarak hadis, fıkıh, 
fıkıh usulü, tasavvuf, Kur'an ilimleri gibi alanlarda icâzetnâme aldıktan 
sonra Mekke'deki medreselerde ve Mescidi Harâm'da ders vermeye 
başladı; Endonezya ve Malezya'dan gelen öğrencilerle ilgilendi. Tahsil 
amacıyla Mekke'ye giden Endonezyalılar genellikle onun eğitiminden 
geçmiş ve talebelerinin çoğu ülkelerine döndüklerinde pesantrenler 
kurdukları için Mahfüz'un şöhreti Cava'daki pesantrenlerde yayılmıştır. 
Talebeleri, Cava'da geleneksel dini eğitimin ve düşüncenin gelişmesinde ve 
yaygınlaşmasında, daha entelektüel bir görünüm kazanmasında önemli rol 
oynamışlardır. Cava'da XX. yüzyılın en tanınmış pesantren liderleri ve 
“kial” adı verilen hocalar ondan en çok etkilenen kimselerdir. Birçok 
öğrencisi arasında Doğu Cava”'dan Combanglı K. H. Hâşim Eş'ari ve K. H. 
Vâhid Hasbullah, Panci Sidarco Pesantreni'nin kurucusu K. Abdülmuhit, 
Orta Cava'dan Yogyakartalı Muhammed Bekir b. Nür, Lasemli Muammer 
b. Kiai Beyzâvi, Lasem Pesantreni'nin kurucusu Ma'süm b. Muhammed ve 
Güney Borneo'nun Bancermasin bölgesinden gelip uzun yıllar Mekke'de 
ikamet eden Ali Bancari bulunmaktadır. Bunlardan Hâşim Eş'ari, Vâhid 
Hasbullah ve Bisri Şamsuri gibi âlimler, 1926 yılında Endonezya'nın en 
büyük geleneksel dini teşkilâtı olan Nehdatü”l-ulemâ”yı kurmuşlardır. 
Hâşım Eş'ari, memleketi Doğu Cava'ya döndükten sonra Combang 
yakınlarındaki Tebuiren Pesantreni'ni tesis etmiş ve hocasının etkisiyle 
pesantrenlerde Buhâri'nin eş-Şahih'inin okunmasını başlatan ilk kial olarak 
tanınmıştır. Mahfüz'un ders verdiği talebelerin sayısı hakkında kesin bilgi 
yoksa da bunların 4000'in üzerinde olduğu tahmin edilmektedir. Mahfüz 


I Receb 1338 (21 Mart 1920) tarihinde Mekke'de vefat etti. 


Eserleri. 1. Mevhibetü zi”l-fazl “alâ Şerhi İbn Hacer “alâ Mukaddimeti Bâ- 
Fazl. En önemli eseri olup Şâfti fıkhına dair Abdullah Bâ-Fazl el- 
Hadrami”nin el-Mukaddimetü”l-Hadramiyye adlı eseri üzerine İbn Hacer el- 
Heytemi'nin yazdığı el-Minhâcü”l-kavim'in hâşiyesidir. Endonezya'da 
fıkıhla ilgili en kapsamlı çalışma olan ve çeşitli baskıları bulunan eser (1-1V, 
Kahire 1327), pesantrenlerde nâdiren okutulmasına rağmen Cavalı âlimler 
tarafından fetva vermede en çok başvurulan bir kaynak durumundadır. 2. 


Menhecü zevi'n-nazar bi-şerhi Manzümeti “ilmi”l-eser. Süyüti'nin hadis 
usulüne dair eserinin geniş bir şerhi olup Endonezya'da pesantrenlerde hâlâ 
okutulmaktadır (Kahire 1332). 3. Neylü”l-me 'mül bi-hâşiyeti Gâyeti”l- 
vüşül. Tâceddin es-Sübki'nin fıkıh usulüne dair Cem'u'l-cevâmıi* adlı 
eserinin Zekeriyyâ el-Ensâri tarafından Lübbü”l-uşül ismiyle yapılan 
ihtisarının yine kendisine ait şerhi Gâyetü”l-vüşül üzerine yazılmış bir 
hâşiyedir. 4. İs“âfü'l-mutâli“ bi-şerhi”l-Bedri”I-lâmi'. Cem“u”l-cevâmi' in 
Nüreddin el-Üşmüni tarafından manzum hale getirilmiş şekli olan el- 
Bedrü'l-lâmi'in şerhidir. 5. el-Fevâ 'idü't-Termesiyye fi esânidi”I-kırâ 'atı”1- 
“aşeriyye (Mekke 1330). 6. el-Bedrü”l-münir fi kırâ'ati'1-İmâm İbn Kesir. 
7. Tenvirü” ş-şadr fi kırâ'ati'1-İmâm Ebi “ Anar. 8. İnşirâhu”l-fu?âd fi 
kırâ”ati”1-İmâm Hamza. 9. Temimü”l-menâfi" fi kırâ'ati'1-İmâm Nâfi. 10. 
Ünyetü”t-talebe bi-şerhi Nazmi”t-Tayyibe. 11. Kifâyetü”l-müstefid limâ a“lâ 
lit-Termesi mine'l-esânid (Kahire 1332). Tefsir, hadis, fıkıh, usul, alet 
ilimleri, tasavvuf alanında okuduğu klasik metinlerin müelliflerinden kendi 
hocalarına kadar uzanan rivayet zincirlerini ihtiva eder. 12. es-Sikâyetü”|1- 
merzZıyye fi esmâ”i kütübi aşhâbinâ eş-Şâfi'iyye. 


Mahfüz'un ayrıca kelâm, tasavvuf, siyer ve ahlâka dair küçük risâlelerinin 
bulunduğu ve eserlerinin sayısının yirmiye ulaştığı belirtilmektedir. 
Çalışmalarından bazıları Kahire, Beyrut ve Endonezya'da basılmışsa da 
çoğu henüz yayımlanmamıştır. 
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İsmail Hakkı Göksoy 


MAHİYET 
zall) 


Bir mevcudun veya ma'dümun külli kavramı, bir varlığın özü, onun 
kendisiyle o olduğu şey anlamında felsefe terimi. 


Arapça'da “mâ hüve” (Bu nedir?) sorusundan oluşturulmuş yapma (ca'li) 
bir isimdir. Tehânevi bu terimin “mâ hiye”den gelmiş olduğu görüşünü 
zayıf bulur. “Mâ” edatına, nisbet ifade eden “yâ” ile isim yapmak için 
kullanılan “tâ” harfinin eklenmesiyle oluşan mâiyyet de mâhiyyet ile eş 
anlamlı olarak kullanılmaktadır. İsâmüddin İbn Arabşah keyfiyyet, 
kemmiyyet ve şahsiyyet terimlerinin keyfe, kem ve şahs kelimelerinden 
türetildiği gibi mâhiyetin de mâ edatından türetildiği görüşünü 
savunmaktadır. Ancak mâhiyetin “mâ hüve”den geldiği görüşü yaygın 
kabul olarak benimsenmiştir (et-Ta'rifât, “mâhiyyetü'ş-şey ”” md.; 
İsâmüddin el-isferâyini, s. 35-36; Ebü”l-Bekâ, s. 863; Ahmed Negiri, s. 
789). 


Bir felsefe terimi olarak mâhiyet somut bir varlığı (mevcut) ne ise o yapan 
özü Ifade etmek için kullanılır. Meselâ somut bir varlık olarak ağacın ne 
olduğuyla ilgili soru ağaçlar arasında müşterek olan, onları ağaç 
olmayanlardan farklı kılan bir öze atıfla cevaplandırılır ve buna “ağacın 
mâhiyeti” anlamında “ağaçlık” denilir. Bu anlamda Eflâtun, somut 
varlıkların yanında iyilik ve güzellik gibi değerlerin özünü değişmez ve 
sabit formlardan ibaret, kendi başlarına müstakil varlıklar olan idelerin 
teşkil ettiğini düşünmüş, somut varlıkların ne iseler o olarak var olmalarını 
bu ideleri temsil etmelerine bağlamıştı. Ancak Aristo, hocasının sabit ve 
değişmez form fikrine bağlı kalmakla birlikte idelerin müstakil varlık 
oldukları görüşünü reddederek mevcudu ontolojik yönden form ve 
maddeden oluşan bir vahdet şeklinde kavramış, bunu dört illet nazariyesiyle 
birleştirip somut varlıkları ne iseler o yapanın bu varlıkların kendi içlerinde 
taşıdıkları formlar olduğu tezini ortaya koymuştur. Bunun yanında yeterince 
sistematik olmamakla birlikte Aristo, mantığın tanım teorisi içinde bir şeyin 
ne olduğuyla ilgili sorunun onun ait olduğu cins ve hassa zikredilerek 


cevaplandırılacağını, böylece elde edilen tanımın o şeyin mâhiyetini ifade 
edeceğini söylemektedir. Aristo'nun nüve olarak mâhiyet meselesini 
ontolojik ve mantıki cihetlerden söz konusu ettiği söylenebilir. Ancak o, 
mâhiyet anlamında birden çok terim kullandığı gibi vücutla mâhiyeti 
birbirinden sistematik bir şekilde ayırmamaktadır (Eisler, s. 742; Flach, IV, 
1687-1688; Izutsu, s. 132-135; Atay, s. 73-77). 


Fârâbi, mâhiyeti vücuttan tefrik edip varlıkları bu ayırıma bağlı olarak 
inceleyen ilk filozoftur. Fârâbi somut nesnelerin bir mâhiyeti, bir de vücudu 
olduğunu, mâhiyetin vücuda kurucu bir unsur olarak dahil olmadığı gibi 
vücudun aynı da olmadığını söylemiş, vücudun mâhiyete dışarıdan ârız 
olması gerektiğini savunmuştur. Ona göre bir şeyin vücudunun bizzat kendi 
mâhiyeti olması hariç vücut hiçbir zaman bir mâhiyetin lâzımı olamaz. Bu 
demektir ki somut nesnelerin mâhiyetleri onları zorunlu olarak var kılmaz; 
onların mevcut olabilmesi için mâhiyetlerine dışarıdan varlık verilmesi 
gerekir. Böyle olunca da mâhiyetleri vücutlarından tefrik edilebilen somut 
nesnelerin, varlıklarını kendisinden aldıkları ve vücudu mâhiyetiyle aynı 
olan bir varlığı tanımadan bu somut varlıkların nasıl mevcut olduğunu 
açıklamak mümkün değildir. Fârâbi, somut nesneler üzerinden yaptığı 
kavramsal tahlille varlıkları mâhiyeti vücudundan tefrik edilebilen ve 
edilemeyen olmak üzere iki kısma ayırmakta, birincisine mümkin varlıklar, 
ikincisine zorunlu varlık demektedir (Izutsu, s. 136-141; Atay, s. 77-81). 
Fârâbi'nin Aristo”'da bulunmayan bu tefrikinin teolojik bir hüviyet 
kazanarak yaratılış ve yaratanla yaratılan arasındaki ilişki meselesi haline 
gelmesi, Grek düşünürleriyle müslüman düşünürlerin ontolojik sorunlara 
yönelişlerindeki kaygı farklılığı ile alâkalıdır. 


İbn Sinâ mâhiyetvücut ayırımını ontolojisinin temeli haline getirmiştir. 
Fârâbi gibi İbn Sinâ da metafiziğin birinci ve nihai nesnesi saydığı somut 
varlıkları kavramsal bir tahlile tâbi tutar ve bunlarda kurucu iki unsur tesbit 
eder: Mâhiyet ve vücut. İbn Sinâ mâhiyetin vücuttan 


farkını en esaslı ontolojik ayırım olarak ortaya koyarken bu ayırımdan 
kaynaklanan birçok meseleyi de ayrıntılı biçimde incelemiştir. Bu ayırımın 
ona sağladığı en önemli imkân, yaratıcıyı yaratılandan ayırmaya ve bunlar 
arasındakı ilişkiyi açıklamaya zemin teşkil etmesidir. Ona göre mâhiyeti 
vücudundan tefrik edilebilen ve edilemeyen olmak üzere iki varlık 


kategorisi vardır. Birinci kısma mümkin varlıklar, ikincisine zorunlu varlık 
denilmektedir. Mümkin olanlar çok olmakla birlikte zorunlu varlık her 
cihetten bir olmak durumundadır. Zorunlu varlık, bizâtıhi varlık olduğu ve 
varlığı ile mâhiyeti aynı olduğu için mümkin varlıklara varlık vererek onları 
mevcut kılar (vâhibü'l-vücüd); mevcut kılma ise onların mâhiyetlerine 
vücut sıfatının verilmesiyle gerçekleşir. Bu tefrik kavramsal bir ayırım 
olmakla birlikte yine de mâhiyetin varlığıyla ilgili bir soru ortaya çıkarır. 
Bu sorunun cevabı, mâhiyetler için de benzer bir tefriki veya bir şeyin kendi 
varlığını öncelemesi gibi bir düşünceyi akla getirdiği için İbn Sinâ 
mâhiyetin varlıktan bağımsız olarak kendi başına ele alınabileceğini 
söylemektedir. Bu yönden mâhiyet ne birdir ne çok, ne küllidir ne cüz'i, ne 
mevcuttur ne ma*düm. İbn Sinâ böylece, mâhiyetlerin ne olduğuyla ilgili 
soruyu vücut ve ademe karşı nötr olduğunu söylediği tabii külli kavramı 
içerisinde ele alarak mâhiyetin vücut ve ademin fevkinde olduğunu 
belirlemiş olur (alAttas, s. 10-18; Izutsu, s. 141-144). 


İbn Sinâ'nın mâhiyet konusunda tefrik ettiği, kendisinden sonra daha da 
sistematize edilerek geliştirilen “üç itibar teorisinde mâhiyet meselesinin 
sadece mantıki yönden ele alınması yeterli bulunmayıp birinci olarak somut 
nesnelerin somut nesneler olarak ele alınabileceği, ikinci olarak onların 
varlığı dikkate alınmadan da haklarında konuşmanın mümkün olduğu 
belirtilmektedir. Üçüncü cihet ise bir nesnenin sadece zihinde varlığı 
dikkate alınınca ortaya çıkmaktadır (eş-Şifâ? el-Mantık, s. 15; Izutsu, s. 
144). 


Mâhiyet hakkında konuşurken klasik hale gelmiş olan tavır böylece üç ayrı 
itibar cihetini tefrik eder. Bunlardan birincisi “lâ bi-şartı şey'in” tabiriyle 
ifade edilir ve bununla meselâ bir canlının mâhiyetinden bahsederken onun 
ne somut bir nesne olarak dış dünyada varlığı ne de zihindeki varlığı 
dikkate alınır. Buna “mutlak mâhiyet” adı verilir. Bu anlamda meselâ 
canlılık sadece canlılıktır. İkincisi “bi-şartı lâ-şey” tabiriyle anlatılır. 
Bununla da bir şey hakkında konuşurken onun sadece zihinde varlığı 
dikkate alınır. Buna “mücerred mâhiyet” denilir. Üçüncü olarak “bi şartı 
şey'in” mâhiyetlerden söz edilir. Bu durumda mâhiyet dış dünyadaki somut 
nesneleri ifade eder. Buna “mahlüt mâhiyet” adı verilir. Mutlak mâhiyet 
ayni ve zihni varlık kaydından âzâde olduğu gibi mücerred mâhiyet sadece 
zihinde, mahlüt mâhiyet ise hem zihinde hem dış dünyada mevcuttur 


(Seyyıd Şerif el-Cürcâni, Şerhu'l-Mevâkıf, IlI, 27-32; Ahmed Negiri, s. 
790; alAttas, s. 6-7). 


Bunların yanında dil bilimi ve fıkıh usulünde “Bu nedir?” sorusuna verilen 
cevap, mâhiyet teriminin tabii ve şer'i dili dikkate alan farklı bir kullanım 
şeklini ifade etmektedir. Dil bilimcileri mâ ile sorulan sorulara verilecek 
cevapları günlük dilin felsefesi açısından incelemeye yönelmiş, bu 
çerçevede “mâ” sorusunun cevabını, soruya konu olan şeyin mâhiyeti 
hakkında bir tasavvur olarak kabul etmişlerdir. Sekkâki, Arapça'daki mâ 
sorusunun cevabının dildeki cinse tekabül ettiğini belirtmiştir. Teftâzâni, 
mevcut olmayan şeyler hakkında da konuşma imkânı bulunduğuna işaret 
ederek hakikati olmayan şeylerin mefhumu bulunabileceğini, bunların 
dildeki anlamları (cinsler) dikkate alınarak mâhiyetleri hakkında 
konuşulabileceğini söylemektedir. Cürcâni de dildeki mâhiyet anlayışı ile 
mantıktaki anlayışın farklı olduğunu belirterek benzer görüşleri ifade 
etmiştir (Bâberti, s. 352-353; Teftâzâni, el-Mutavvel, s. 232-233; a.mif., 
Muhtaşarü”l-me' âni, 1, 209-211). Dil bilimi açısından mâhiyetin ele alınış 
şekli felsefeden ve müteahhirin kelâmcılarından farklı olmakta, ayrıca fıkıh 
ve fıkıh usulünde isimlerin açıklanması sadedinde “Bu nedir?” sorusunun 
cevabı verilirken mantık ve felsefeden çok, tabii dildeki ve dıl bilimindeki 
kullanım şekli esas alınmaktadır. Mâtüridi ve Ebü'l-Muin en-Nesefi 
örneklerinde görüldüğü gibi bu durum mütekaddimin kelâmı için de 
geçerlidir (Kitâbü't-Tevhid, s. 166-167; Tabşıratü'l-edille, 1, 161-165). 


Mâhiyet teriminin, “Bir şeyin kendisiyle o şey olduğudur” şeklindeki 
tanımında geçen “ile” (bi) bağlacının sebep bildirmesi durumunda fâil 
illetin mâhiyetiyle aynı olduğu ve bir şeyin mâhiyeti denildiğinde onun fâıl 
illetinin kastedildiği intiba ortaya çıkmaktadır. Çünkü vücudu mümkün 
olan bir şey mevcut olabilmesi için onu icat edecek bir mücide muhtaçtır. O 
şeyi ademden vücuda getirene “fâll illet” denilmekte, böylece fâil illetin 
tanımı ile mâhiyetin tanımı örtüşmektedir. Nitekim İşrâki tavır, tanımdaki 
“bi” bağlacının sebebiyet bildirdiği tezinden hareketle mâhiyetin fâll illetle 
aynı şeyi Ifade ettiğini, dolayısıyla vücudun mâhiyeti öncelediğini 
savunmuştur (Hayâli, s. 22-24; Bihişti Ramazan Efendi, s. 23-24; Ebü”l- 
Beka, s. 863; Ahmed Negiri, s. 789; Abdülhakim Siyâlküti - Abdullah el- 
Eyyübi, 1, 76-90; Kalın, s. 138-144). 


Mâhiyet, biraz daha geniş anlamıyla bir şeyin ait olduğu mantıki veya lisani 
cinsi ifade etmek için kullanılmaktadır (Ebü”l-Bekâ, s. 752). Ebü'l-Bekâ, 
ruh sahibi olmayan mevcudat hakkında sorulan “mâ hüve” (Bu nedir?) 
sorusunun cins ifade ederken ruh sahibi olanlar hakkında sorulan “men 
hüve” (Bu kimdir?) sorusunun mümâselet ifade ettiğini söyler. “Bu nedir?” 
sorusu, “Bunun cinsi nedir?” sorusunun başka bir şekilde ifadesi 
olmaktadır. Verilen cevap tabii dildeki cins ile mantıktaki cins tanımına 
bağlı olarak değişmektedir. Allah'ın mâhiyetinden bahsedilemeyeceği tezini 
temellendirirken filozofların ve müteahhirin kelâmcılarının O'nun cinsi 
olmadığını söylemeleri, mâhiyet teriminin mantıktaki cins kavramına 
tekabül eden kullanımını esas almaktadır. Mantıkta cinsin en önemli 
özelliklerinden biri fasla ihtiyaç duymasıdır. Halbuki Allah hakkında ihtiyaç 
ıma eden bir ifadenin kullanılması uygun görülmemiştir. Fakat dildeki cins 
terimi söz konusu olduğunda bu kaygı geçerli değildir. Çünkü dilde cins 
kavramı faslı veya herhangi bir alt unsuru gerektirmez. Bu yönden 
mütekaddimin dönemi kelâmcıları ve Şerhu”l-“ Aka 'id'e hâşiye yazan 
Osmanlı ulemâsı, Allah'ın mâhiyetinden dildeki anlamıyla sadece 
kendisinden ibaret bir cins olarak bahsedilmesinde sakınca görmezken 
felâsife ve müteahhirin kelâmcıları, Allah'ın mâhiyetinden bahsetmenin 
O'nun hakkında vücut-mâhiyet terkibini akla getireceğini söyleyerek bunu 
reddetmişlerdir (Mâtüridi, s. 166-167; Nesefi, I, 161-165; Hayâli, s. 56). 


Batı Ortaçağı'nda İbn Sinâ ve diğer müslüman filozofların eserleri 
Latince'ye tercüme edilirken mâhiyet essentia ve ensin yanında çoğunlukla 
guidditas terimiyle karşılanarak varlık felsefesinin önemli terimlerinden biri 
haline gelmiştir. Bilhassa küllilerin varlığı ve bu çerçevede vücut-mâhiyet 
ayırımı, bunların hangisinin diğerini öncelediği meselesi önemli 
tartışmalara konu olmuştur. XX. yüzyıl Batı düşüncesinde Martin 
Heidegger ve Jean Paul Sartre gibi düşünürler, meseleyi insan üzerinde 
yoğunlaştırarak 


ınsanın vücüdunun mâhiyetini öncelediği ve Insanın mâhiyetini bilfiil 


oluşturduğu tezini insanın özgürlüğünü 1spat etmenin bir gerekçesi olarak 
kabul etmişlerdir (Eisler, s. 742; Aguin, tür.yer.; Allers, s. 70 vd.). 
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Tahsin Görgün 


MAHK 


m) 
Mahv kavramının daha ileri şeklini ifade eden bir tasavvuf terimi 


(bk. MAHV ve İSBAT). 


MAHKEME 


(Sal) 


Arapça'da hükm kökünden mekân ismi olan mahkeme (çoğulu mehâkim) 
kelimesi sözlükte “hüküm verilen yer, yargılama yeri” anlamındadır. Fıkıh 
terimi olarak kadıların içinde davalara baktıkları daire ve makamı, daha 
teknik bir ifade ile kamu hizmeti niteliğindeki yargılama yetkisinin 
kullanılması için kurulmuş resmi makam ve kurumu ifade eder. 


Terimleşme Süreci. Kur'an ve Sünnet'te hüküm kelimesi ve türevleri çok 
sayıda geçmekle birlikte mahkeme kelimesi yer almamakta, yargılama / 
muhâkeme hukukuyla ilgili olarak daha ziyade kazai tasarrufta bulunacak 
kişilerin nitelik ve şartlarına ve bunların yargılama esnasında uymaları 
gereken kurallara temas edilmektedir. İslâm'ın ilk devirlerinde de mahkeme 
terimi kullanılmayıp yargı kurumunu temsil eden kadı ve “yargı kararı” 
mânasındaki kazâ / hüküm kelimeleri esas alınarak mahkemeyi karşılayan 
kavramların üretildiği görülür. Meselâ “bâbü'l-kâdi / ebvâbü'l-kudât, 
meclisü'l-kâdi / kadâ, bâbü meclisi”l-kâdi / kadâ, meclisü”l-hükm” 
mahkemeleri, “divânü'l-kâdi, divânü'l-hükm” mahkeme sicil defterlerini, 
“kâtibü'l-kâdi” mahkeme kâtibini, “velâyetü”l-kâdi / kadâ” yargı gücünü, 
mahkemelerin görev ve yetkisini, “nasbü'l-kâdi” mahkemelerin kuruluşunu, 
“mansıbü”l-kâdi” yargı makamını ifade etmek üzere ortaya çıkmış 
tabirlerdir. Bunlar arasında meclisü”l-kadâ terkibinin hem “yargılama 
mekânı” hem de “mahkeme kurumu ve makamı” anlamına gelecek şekilde 
daha sık bir kullanımı vardır. Mahkeme kelimesinin terim anlamıyla Kâsâni 
ve Kâdihân gibi VI. (XTI.) yüzyıl fıkıh âlimlerinin eserlerinde görülmeye 
başlandığı (Bedâ”1“, VIL, 10; el-Fetâvâ, III, 423) ve daha sonraki 
dönemlerde bu kullanımın giderek arttığı, özellikle XIX. yüzyıldan itibaren 
mahkeme / mehâkim, mahkeme kâtibi, mahkeme sicil defteri gibi tabirlerin 
geçtiği görülür. Böylece kâdi / kadâ merkezli olarak oluşturulan terimler 
yerini tarihi bir süreç içinde hâkim / hüküm merkezli terimlere bırakmıştır. 


Tarihi Gelişimi. Eski İslâm devletlerinde hukuk ve adalet işlerine bakan 
adliye teşkilâtı kâdılkudâtlık, mezâlim mahkemeleri, kadı mahkemeleri ve 


bunlara bağlı kuruluşlardan oluşmakta olup zaman içinde bu teşkilât 
yapılanmasında bazı farklılıklar ortaya çıkmıştır. İslâm'ın ilk döneminden 
itibaren mahkemeler genelde tek hâkim usulüyle ve tek dereceli olarak 
kazâi faaliyette bulunmuş, bu gelenek çağdaşı diğer komşu devletler gibi 
İslâm devletlerinde de asırlarca varlığını korumuştur. Bununla birlikte tarihi 
kaynaklar az da olsa bazı mahkemelerin çok hâkimli mahkeme esasına göre 
çalıştığını kaydetmektedir. İslâm toplumlarının adliye teşkilâtına dair ilk 
kaynaklardan birinin müellifi olan Veki' (6. 306/918), 137 (754-55) yılında 
Basra kadılığına tayin edilen Ömer b. Âmir es-Sülemi ile Sevvâr b. 
Abdullah'ın birlikte davalara baktıklarını, Ömer b. Amir'in mahkeme 
başkanı olarak taraflarla konuştuğunu, Sevvâr'ın duruşmayı sessizce takip 
ettiğini kaydetmektedir (Ahbârü'l-kudât, II, 55). Hatib el-Bağdâdi (6. 
463/1071) kendi dönemine kadar mahkemelerin tek hâkimli olduğunu, 
sadece Abbâsi Halifesi Mansür devrinde (754-775) beraber görev yapmak 
üzere Basra kadılıklarına tayin edilen Ubeydullah b. Hasan el-Enbâri ile 
Ömer b. Âmir'in davalara birlikte baktıklarını söyler (Târihu Bağdâd, X, 
307; ayrıca bk. İbnü”l-Cevzi, s. 51, 55). Kaynaklarda ayrıca dört mezhep 
kâdılkudâtlarının bulunduğu devletlerde karmaşık davalara bu 
kâdılkudâtlardan meydana gelen bir heyet tarafından bakıldığı 
kaydedilmektedir (Mahmüd b. Muhammed Urnüs, s. 92). 


Hz. Peygamber Medine'de bizzat kendisi davalara bakıyor, bazan da 
sahâbilerini görevlendiriyor, Medine dışındaki davalara ise yargı göreviyle 
gönderdiği kimseler bakıyordu. Davayı kaybeden kişiler kadıların verdiği 
kararlara bir itirazları olduğunda bunu Resül-i Ekrem'e arzedebiliyor ve o 
da bu vesileyle verilen kararı inceliyordu. Nitekim Hz. Ali'nin Yemen'de 
kadı olarak görev yaptığı esnada verdiği bir kararı davayı kaybedenler 
incelenmek üzere Hz. Peygamber'e getirmiş, Resülullah da kararı 
inceledikten sonra isabetli bulup tasdik etmiştir (Müsned, I, 77, 152). Hz. 
Peygamber'den sonra halifeler de kadıların verdikleri kararlara itiraz 
vukuunda onları inceliyorlardı. Hz. Ömer'in hilâfeti döneminde Medine*de 
kadı olarak görev yapan Hz. Ali ve Zeyd b. Sâbit'in verdikleri bir karara 
davayı kaybeden kişi halife nezdinde itiraz ettiğinde Hz. Ömer kararı 
incelemiş ve, “Ben senin davana kadı olarak baksaydım senin lehine hüküm 
verirdim” demiştir. Bu kişi, “Senin benim lehimde hüküm vermeni 
engelleyecek ne var? Üstelik yetki sende” deyince Hz. Ömer, “Eğer bu 
kanaate Kur'an ve Resülullah'ın sünnetinde bulunan açık 


naslarla ulaşmış olsaydım o kararı bozar ve senin lehine hüküm verirdim; 
ancak ben bu kanaate re'yimle ulaştım, re'y ise müşterektir” cevabını 
vermiş, Hz. Ali ve Zeyd'in re'y ictihadına dayanarak verdikleri hükmü 
bozmamıştır (İbn Kayyim el-Cevziyye, 1, 65; Osman b. Ali ez-Zeylai, IV, 
188). 


İslâm tarihinde sistematik olarak oluşturulmuş bir temyiz veya istinaf 
kurumundan söz etmek mümkün olmamakla birlikte kaynaklar, Hz. Ömer 
ve Osman'ın hilâfetlerinde her yıl hac mevsiminde Mekke'de bu tür bir 
mahkemenin kurulduğunu kaydetmektedir. Abbâsiler”den başlamak üzere 
kâdılkudâtların mahkeme kararlarını inceleme yetkisine sahip oldukları ve 
Divân-ı Mezâlim'in temyiz mahkemesi görevi de ifa ettiği bilinmektedir. 
Endülüs'te kâdılcemâa makamının ve “hıttatu'r-red” adıyla bilinen bir 
kurumun bir bakıma temyiz mahkemesi gibi görev yaptığı Ifade 
edilmektedir (Muhammed ez-Zühayli, s. 332). 


İlk dönemlerde kadı genel olarak her çeşit davaya bakma yetkisine sahipti. 
Ancak bazı kaynaklar, Hz. Ömer'in maddi kıymeti az olan basit davaları 
Yezid b. Uhtünnemir?'e, karmaşık davaları ise Hz. Ali'ye havale ettiğini, 
orduya ayrıca kadı tayin ettiğini (Veki', I, 105; Mahmüd b. Muhammed 
Urnüs, s. 256), Emeviler devrinde mescidlerde 20 dinarı geçmeyen davalara 
bakmak üzere kâadı'l-mescid unvanıyla kadıların görevlendirildiğini, istisnai 
olarak da bazı kadılara belli davalara bakma görevi verildiğini 
kaydetmektedir (Mâverdi, s. 61). 


İslâm'ın klasik dönemine ait literatürde mahkemelerin kuruluş ve işleyişi, 
mahkeme çalışanları, yargılama yeri ve usulüne dair şekil şartları gibi 
konularda farklı açılardan zengin bilgiler mevcuttur. Ancak bunların 
yazıldığı dönemin bilgi ve tecrübelerini yansıtan kaynaklar olarak 
görülmesi, İslâm toplumlarında adliye teşkilâtının 1. (VI) yüzyıldan 
günümüze kadar geniş bir coğrafyada dönem ve bölgelere, devlet ve 
mezheplere göre yer yer önemli farklılıklara sahip olduğunun da dikkate 
alınması gerekir. 


Teori. Hz. Peygamber devrinden itibaren ülke topraklarının genişleyip 
devletin teşkilâtlanmasına paralel olarak İslâm toplumunda adliye 
teşkilâtının giderek belirginleştiği, mezheplerin oluşumu ile birlikte İslâm 


hukukçuları tarafından yargının işleyişi ve mahkemelere ilişkin teorik ve 
doktriner tartışmaların yapılmaya başlandığı görülür. Bu konudaki klasik 
teorinin oluşumunda, naslarda mevcut ilke ve özel hükümlerin yanı sıra o 
dönem fakihlerinin içinde bulundukları şartların, devraldıkları geleneğin ve 
tecrübe birikiminin de önemli payı vardır. Onların mahkemelerin kuruluşu, 
görev ve yetkileri, dereceleri, tek ve toplu mahkeme usulleri gibi konularda 
yaptıkları tesbitler ve dile getirdikleri görüş ve öneriler böyledir. 


Hanefi fıkıh âlimleri, önceleri sadece şehirlerde mahkeme kurulabileceğini 
ifade ederken daha sonra kasaba ve köylerde de küçük çaptaki davalara 
bakan mahkemelerin bulunabileceğini kabul etmişlerdir (Serahsi, XVI, 98; 
Sadrüşşehid, III, 332). Şâfti fakihleri ise bir günlük mesafedeki, yanı 
davacı, davalı ve şahitlerin sabah erkenden yola çıkıp akşamleyin evlerine 
dönebilecekleri her yerleşim biriminde ihtiyaca cevap verecek sayıda 
mahkeme kurulmasının gerektiği görüşündedir (Hatib eş-Şirbini, IV, 373; 
Şemseddin er-Remli, VHI, 224). Hanbeliler “iklim” adını verdikleri Şam, 
Mısır, Bâbil, Hicaz gibi bölgelerde en azından birer mahkemenin bulunması 
gerektiğini ifade etmişlerdir (İbn Ebü Tağlib, Il, 263). Bir şehirde yargı 
bölgeleri veya dava türleri ayrılarak muayyen davalara, meselâ sadece 
hukuk davalarına veya ceza davalarına ya da maddi kıymeti belirli bir 
miktarı geçmeyen davalara bakmak üzere birden fazla mahkemenin 
kurulması da mümkündür (Mâverdi, s. 60-61; İbn Kudâme, IX,107; 
Mecelle, md. 1801). Kaynaklarda, davaya bakacak mahkemeyi belirlerken 
tarafların ıkametgâhlarının veya dava konusunun bulunduğu yerin esas 
alınacağı gibi açıklamalar, özellikle büyük şehirlere birden fazla kadı tayın 
edilmesi halinde görevli ve yetkili mahkemeyi tayın etmeye ve kargaşayı 
önlemeye yarayacak bir ölçüt geliştirme anlamı taşır. 


Klasik dönem İslâm hukukçuları, yargının işleyişine dair görüş ve 
önerilerini tek hâkimli mahkeme sistemini esas alarak geliştirmişlerdir. 
Mâlikiler ve bazı Şâfii fakihlerinin çok hâkimli mahkeme sistemine sıcak 
bakmayışı, hâkimlerin özellikle ictihada dayalı olarak çözümlenmesi 
gereken davaları karara bağlarken her zaman ittifak edemeyeceği ve bu 
sebeple bazı davaların sürüncemede kalacağı endişesinden kaynaklanır 
(Şirâzi, 1, 352; İbn Kudâme, IX, 107-108). Hanefi ve Hanbeliler'le bazı 
Şâfli fakihleri ise kadıların halifenin birer vekili olduğunu, vekâlet akdi 
hükümlerine göre birden fazla kişinin vekil olarak tayin edilebileceğini 


belirtip ictihada dayalı olarak çözümlenmesi gereken davalarda 
mahkemenin çalışma şartlarıyla ilgili önceden tesbit edilecek kuralların 
uygulanması ile davaların çözümünde bir sıkıntı yaşanmayacağını ifade 
ederek bu sistemin lehinde bir görüş ileri sürmüşlerdir. 


Mahkemenin tek dereceli olması ve verilen kararın taraflar için kazıyye-1 
muhkeme sayılması kural ise de hâkimin yanılabileceği veya kasıtlı 
davranabileceği hesaba katılarak ilgili tarafın verilen karara belirli esaslar 
çerçevesinde itiraz edebilmesi ilkesi benimsenmiştir. Fıkıh kitaplarında yer 
alan bilgilere göre davayı kaybeden kişi üst derecede bulunan bir kadıdan 
mahkeme kararının incelenmesini isteyebilir. Kadı inceleme sonucunda 
verilen kararı şer'i delillere ve genel kurallara uygun bulursa onaylar, 
değilse kararı bozar ve o davaya yeni baştan bakılır. İctihadlar eşit değerde 
olduğu ve ictihadın ictihadla nakzolunmayacağı genel bir ilke olarak kabul 
edildiğinden inceleme yapan kadının ictihadının farklı olması alt 
mahkemede ictihada dayalı olarak verilen bir kararı bozma sebebi olamaz. 
İlk ictihada öncelik verilmesinin amacı, hukuki çekişmenin onunla 
sonuçlandırılarak davaların uzayıp gitmesinin önüne geçilmesi ve adaletin 
en kısa zamanda tecelli etmesidir (Kâsâni, VİL 14; ayrıca bk. KAZÂ). 


Mahkeme Çalışanları. Mahkemenin birinci derecede ve en vazgeçilmez 
ınsan unsuru kadıdır. Mahkeme kurumunu kadı temsil ettiği ıçın fıkıh 
âlimleri eserlerinde mahkemeden ziyade kadıdan bahsetmişler, kadı 
kelimesini mahkemeyi de kapsayacak bir genişlikte kullanmışlardır. 
Kadının asıl görevi ihtilâflara bakmak ve onları karara bağlayıp icra ve 
ınfaz etmektir. Kadılara onları tayın eden makam, yaptıkları görev, 
dereceleri, görev yaptıkları yerleşim birimleri dikkate alınarak çeşitli 
unvanlar verilmiştir. Halife tarafından tayın edilen kadıya “'kâadı”I-halife”, 
kadı tarafından tayın edilene “halife, nâib, vekil”, mescidlerde belirli bir 
miktar parayı geçmeyen davalara bakmak üzere tayin edilen kadıya “kâdı”|I- 
mescid”, ordu mensupları arasında çıkan ihtilâflara bakan kadıya “kâdı”|- 
cünd, kâdı”l-asker”, evlenme ve boşanmayla ilgili davalara bakan kadıya 
“kâdı'l-menâkih, kâdı”l-enkiha”, kadıların tayın ve azilleriyle yetkili kadıya 
“kadı”l-kudât, kâdı”l-cemâa”, temyiz mahkemesi kadısına “kâdı'r-red”, 
yüksek dereceli kadıya “el-kâdi el-a'lâ”, alt derecedeki 


kadıya “el-kâdi el-esfel”, şehirlerde görev yapan kadılara “kâdı”l-mısr, 
kâdı”l-medine”, kasabalarda görev yapanlara “kâdı'r-rusdâk”, köylerde 
görev yapanlara “kâdı”l-karye” gibi unvanlar verilmiştir. 


İlk dönemlerde kadılar ictihad derecesine ulaşan âlimler arasından tayin 
ediliyordu. Emeviler”'den itibaren genel olarak mesleki tecrübe de dikkate 
alınıp kadılık mesleğinin ilk basamağı olarak mahkeme zabıt kâtıplığı esas 
alınmış, kadı kâtipliğinden nâibliğe, oradan da kadılığa yükselmeyi 
sağlayan bir yol izlenmiştir. Yargılama yapmak ve karar vermekle 
görevlendirilen kadılarla nâibler arasında tayın esnasında aranan nitelik ve 
şartlar bakımından bir fark bulunmamaktadır. Ancak sadece sorgulama 
yapmak üzere görevlendirilen nâibin ictihad derecesinde bir âlim olması 
gerekmeyip sorgulama yaptığı konularda bilgiye sahip bulunması yeterli 
kabul edilmektedir (İbn Ebü'd-Dem, 1, 311). 


İslâm'ın ilk devirlerinde yargılama usulü basit ve sade idi, hatta tahkim 
usulüne çok yakındı. Davacı ve davalı birlikte kadının huzuruna geliyor, 
ıddia ve savunmalarını ona arzediyor, kadı tarafların serdettikleri delillere 
bağlı kalarak davaları hükme bağlıyordu. İlk dönemlerde had ve kısası 
gerektiren ağır ceza davalarına halife ve valiler bakmışsa da Emeviler'den 
itibaren kadılara hukuk davaları yanında ceza davalarına bakma görevi de 
verilmeye başlanmıştır. Bununla birlikte bazı yerlerde ve dönemlerde 
kadıların yargı görevlerinden bir kısmının Divân-ı Mezâlim”e, hisbe ve 
şurta kurumlarına devredildiği bilinmektedir. Zamanla şehirlerin nüfusu 
artıp dava sayısı ve türünün çoğalması, toplumsal hayatın ve ilişkilerin daha 
karmaşık hale gelmesi kadıların tek başlarına yargı görevlerini ifa 
etmelerini zorlaştırmış, kâtip, muhzır ve müzekki gibi memurların tayinine 
ıhtiyaç duyulmuştur. 


Kâtip. Mahkemede zabıt kâtibi kadının en önemli yardımcısıdır. Görevi 
taraflardan dava dilekçelerini alıp kadıya arzetmek, yargılama esnasında 
tarafların ve şahitlerin ifadelerini yazıya geçirmek, dava dosyalarını ve 
tutanakları muhafaza etmektir. Hz. Peygamber ve dört halife devrinde 
davalar az olduğu için mahkeme kararları yazılmamışsa da şifahi gelenek 
içinde nesilden nesile aktarılarak daha sonraki dönemlerde yazılan kitaplara 
kadar gelmiştir. Bununla birlikte Hz. Ömer ve Ali dönemlerinde kadı 
kâtipleri bulunduğuna dair kaynaklarda bazı bilgilere rastlanmaktadır 


(Muhammed ez-Zuhayli, s. 160; Atar, s. 139). Kindi, Mısır'da mahkeme 
kararlarının tescilinin Muâviye'nin ilk kadısı Süleym b. Itr et-Tücibi ile (6. 
75/694-95) başladığını söyler (el- Vülât ve”I-kudât, s. 309). Bu tarihten 
itibaren Mısır'da mahkeme teşkilâtında kâtipler yer almış ve bu kâtiplerden 
pek çoğu sonradan kadı olarak tayın edilmiştir. Sadrüşşehid de 120-122 
(738-740) yılları arasında Küfe'de kadılık yapan İbn Şübrüme'nin, “İlk defa 
tarafların ve şahitlerin ifadelerini zaptedip yazan benim ki benden sonra da 
bu uygulamayı hiç kimse terketmedi” sözünü nakledip bundan böyle 
bölgede mahkeme kararlarının yazılmaya başlandığını ifade etmiştir (Şerhu 
Edebi”l-kâdi, IV, 72). Fıkıh âlimleri kâtibin kadının yardımcısı ve 
mahkemede cereyan eden işlerin şahidi olduğunu, dolayısıyla onun 
güvenilir, dürüst, kavrayış sahibi ve resmi yazıları yazmayı, resmi belgeleri 
tanzım etmeyi bilen bir kişi olması gerektiğini 1fade ederek kâtipliğin bilgi, 
sanat ve yüksek bir karakter işi olduğunu belirtmişlerdir. 


Sâhibü”l-meclis (mübâşir). Mahkemede sırası gelen tarafları ve şahitleri 
yargılama salonuna almak, yargılama esnasında asayiş ve güvenliği 
sağlamak üzere mübâşirler bulundurulur. Klasik fıkıh kitaplarında 
“sâhibü”l-meclis, cilvâz, nakib, bevvâb, hâcib, arif” gibi terimler mübâşir 
karşılığı olarak kullanılmıştır. 


Muhzır. Mahkemelerde davacı, davalı ve şahitlere ıkametgâhlarında 
tebligatta bulunmak, gerektiğinde onları mahkemeye celbetmek üzere 
muhzır bulundurulur. Klasik fıkıh kitaplarında “a'vân, muhzır, müşhıs, 
ecriya” gibi terimler “adli zâbıta ve tebligat memuru” anlamında 
geçmektedir. Hanefi fıkıh bilgini Kâsâni muhzırların tâbiin döneminden 
sonra mahkeme teşkilâtında yer almaya başladığını söyler (Bedâ”'1“, VT, 
2) 


Müzekki. İlk devirlerde kadılar şahitlerin güvenilir (âdil) kimse olup 
olmadığını aleni olarak soruşturuyor ve bu soruşturmadan olumlu sonuç 
alırsa onunla yetinerek şahitliklerini kabul ediyorlardı. Ancak aleni 
soruşturmalarda kendilerine şahidin durumu sorulan kişilerin baskı altında 
kalarak kanaat belirtebilecekleri endişesini taşıyan bazı kadılar şahit 
hakkında ayrıca komşuları ve çalışma arkadaşları nezdinde de gizlice 
araştırma yapmaya yöneldiler. Kaynaklar, şahitlerle ilgili ilk gizli 
soruşturmayı başlatan kadılar arasında Küfe'de Şüreyh ile (6. 78/697) İbn 


Şübrüme (6. 144/761) ve Mısır'da Gavs b. Süleyman'ı (6. 168/785) 
zikreder. Davaların ve şahitlerin sayısındaki artış dolayısıyla kadılar 
şahitlerin tamamının durumunun araştırılması konusunda güçlük çekince 
bunu araştırmak üzere “müzekki” (sâhibü”l-mesâil) adıyla memurlar tayın 
etmeye başladılar. Kindi'nin verdiği bilgiye göre Mısır'da 168 (784-685) 
yılında sâhibü'l-mesâili ılk defa tayın eden Kadı Mufaddal b. Fedâle'dir (el- 
Vülât ve'l-kudât, s. 385). Kâsâni, önceki kadıların şahitlerin durumunu 
bizzat kendilerinin soruşturduklarını, kendi zamanında ise böyle bir 
soruşturma ile müzekkileri görevlendirdiklerini ifade etmektedir (Bedâ ?1“, 
VII, 10). 


Tercüman. Ülke topraklarının farklı dilleri konuşan yeni toplulukları da 
içine alarak genişlemesi mahkemelerde tercüman bulundurma ihtiyacını 
doğurmuştur. Zamanla mahkeme teşkilâtı içinde bu unvanla bir memur yer 
almaya başlamıştır. Kadının, dilsiz ve sağırlarla anlaşamadığı takdirde 
onların işaretlerini anlayan bir kişinin (müsemmi', müsmi') yardımını 
alması da böyledir (İbn Ebü'd-Dem, 1, 332). 


Kasım. Hisse-i şâylayı mirasçılar ve ortaklar arasında kanuni paylarına göre 
taksim eden memura “kâsım” (çoğulu kassâm) denir. Kâsımın emin olması, 
fıkıh ve matematik bilgisine sahip bulunması gerekir. İlk devirlerden 
itibaren kadıların belli davaların karara bağlanmasında kâsımın yardımına 
başvurduğu bilinmektedir. Kaynaklar, Hz. Ali zamanında Abdullah b. 
Yahyâ'nın mahkemede kâsım olarak görev yaptığını kaydetmektedir 
(Serahsi, XV1,102; ayrıca bk. KASSÂM). 


Seccân. Kaynaklarda, şehirlerde ağır hapis cezasına mahküm olan 
suçluların valilerin hapishanelerine, hafif hapis cezasına mahküm olanların 
ıse kadıların hapishanelerine kapatıldığı kaydedilmektedir. Kadı kendi 
yönetiminde bulunan hapishanenin idari işlerini görmek ve mahkümların 
durumları hakkında bilgi vermek üzere “seccân” (sâhibü”'s-sicn) adıyla 
memur tayin ediyordu. Kadılar mahkeme personelinin idari bakımdan âmiri 
olduklarından denetimleri de onlara aitti. 


Mahkeme Yeri ve Faaliyeti. Duruşmanın yapılacağı yer hakkında kesin ve 
bağlayıcı bir şer'i hüküm mevcut olmayıp konu geleneğe ve devletin 
teşkilâtlanma aşamalarına göre belli bir gelişim seyri izlemiştir. Ilk 


devirlerden itibaren kadılar camilerde, camilere bitişik yerlerde (batiha, 
rahbetü'l-mescid, sahnü'l-mescid) veya evlerde davalara bakıyorlardı. 
Kaynaklar, 


ılk defa Hz. Osman zamanında bir evin adli duruşmaların yapılmasına 
tahsis edildiğini kaydetmektedir (Abdülhay el-Kettâni, 1, 271). Sonraki 
dönemlerde zaman zaman cami ve evlerde davalara bakılması idareciler 
tarafından yasaklanmışsa da uzunca bir süre bu mekânlar yargılama yeri 
olarak kullanılmaya devam etmiştir. Kadıların tayın kararnâmeleri de (ahd, 
menşür) camilerde düzenlenen törenlerde okunmakta, böylece kadının 
görev alanına giren konular ve yargı çevresi halka duyurulmaktaydı. 
Doktrinde de klasik dönem fakihlerinin çoğunluğu camilerin aynı zamanda 
mahkeme salonu olarak kullanılmasına karşı çıkmaz. Ancak bazı Mâliki 
fakihleri cami dışındaki bir mekânın yargılama yeri olarak kullanılmasının 
maksada daha uygun olduğunu ifade etmişler, Şâfti fakihleri ise dava 
sebebiyle gelenlerin ibadet amacıyla yaptırılan camilerin âdâbı ve 
temizliğiyle bağdaşmayacak davranışlarda bulunacaklarını ileri sürerek 
camilerin yargılama yeri olarak kullanılmasını doğru bulmamış, yargı 
makamının işlev ve ihtişamına uygun ayrı binaların seçilmesini 
önermişlerdir. İslâm tarihinde ilk devirlerden itibaren kadı 
mahkemelerinden ayrı olarak idari ve adli yargı ve denetim görevlerini 
yürüten mezâlim mahkemeleri kurulmuştur. Bu tür davalara cami, medrese 
ve saray gibi umumi ve resmi yerlerde bakılmış olduğu gibi dönemlere ve 
devletlere göre değişen “divân-ı mezâliım, dârü”l-mezâlım, dârü'l-âmme, 
dârü'l-adl” gibi adlar taşıyan özel mekânlar da tahsis edilmiştir (bk. 
MEZÂALİM),. 


İslâm'ın ilk dönemlerinde duruşmalar için belirlenmiş bir gün veya saat söz 
konusu değildi; mahkemeler haftanın her gününde ve her saatinde davalara 
bakıyordu. Daha sonra davalar çoğalınca kadılar, haftanın belirli gün ve 
saatlerini davalara ayırıp özel ihtiyaçlarını karşılamak ve ilmi araştırma 
yapmak için haftanın bir gününü mahkemenin tatıl günü olarak kabul 
etmişlerdir. Sadrüşşehid, LI. (VTİ) yüzyılda kadıların müderrisler gibi 
cumartesi günü, LlI. (IX.) yüzyılda pazartesi veya salı günü, VI. (XLII.) 
yüzyılda resmi görevliler gibi salı günü tatıl yaptıklarını ifade etmektedir 
(Şerhu Edebi'l-kâdi, 1, 250). Emile Tyan, bazı kadıların ramazan ayında 
davalara bakmadığını dikkate alıp bu uygulamayı adli tatıl olarak 


değerlendirmiştir (L”histoire de İ'organisation jJudiciaire en pays d'Islam, |, 
418-419). Fakihler, yargılamanın gündüz saatlerinde yapılmasının isabet ve 
verimliliği arttıracağını belirterek bir zaruret bulunmadıkça geceleri 
yargılama yapılmamasını önermiş, ayrıca ibadet vakitlerinde, kurban ve 
ramazan gibi dini bayramlarda, toplum için özel bir anlamı olan günlerde, 
aşırı sıcak ve aşırı soğuk günlerde mahkemelerin tatıl edilmesinin uygun 
olacağını 1fade etmişlerdir. 


Geçmiş İslâm devletlerinde mahkemelerde riayet edilen muhâkeme usulü, 
Kur'an ve Sünnet'te bu yönde getirilen bazı açıklamalara, aynı zamanda 
müslüman toplumların kendi bilgi ve tecrübelerine göre şekillenmiştir. 
Kadı, yargılama esnasında taraflara eşit muamele edebilmek için onları 
önünde oturtur, mübâşir kadının yanı başında taraflardan biraz uzak bir 
mesafede ayakta dururdu. İstişare için çağrılan ilim ehli kadının yanında 
otururdu. Kadı mahkeme sicil defterini sağ tarafına koyar, kâtip de ifadeleri 
zaptedip yazarken görebileceği yere otururdu. Abbâsiler döneminde 
Kadılkudât Ebü Yüsuf kadılar için özel elbise ihdas etmişti. Fıkıh 
literatüründe yargılama salonunun yargının ihtişamına lâyık bir şekilde 
tefriş edilmesi ve kadının yargılama esnasında biraz yüksek bir yerde 
oturması gereğinden söz edilir. 


İslâm tarihinde yargılamanın aleniliği genel bir ilke olarak 
benimsendiğinden camilerin yargılama yeri olarak seçilmesiyle bu amaç 
kolayca gerçekleşiyor, duruşmaları evinde yapan kadılar ise evlerinin 
kapılarını herkese açık bulundurmaya özen gösteriyordu. Duruşmaları 
taraflar ve şahitler dışında dinleyiciler de izleyebiliyordu. Kadı genel ahlâk 
ve âdâba uygun olmayan durumlarda kapalı oturumlar düzenliyor, bu 
durumda sadece ilgililer duruşma salonuna alınıyordu. Duruşma 
oturumunun yönetimi kadının yetkisindeydi. Kadı, mahkemenin âdâbına ve 
saygınlığına uygun olmayan davranışlarda bulunanları uyarır, bundan bir 
sonuç alamazsa onları mübâşir aracılığı ile salondan çıkarır ve gerektiğinde 
ta'zir cezası verirdi. Duruşmaları aleni yürüten kadı ilim erbabıyla gizli 
olarak istişare edip hükmünü tek başına verir ve hükmü ilgililere açıkça 
tefhim ederdi. 
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Fahrettin Atar 


Osmanlı Devleti'nde Mahkeme. 


Osmanlı Devleti'nde mahkemeler, İslâmiyet sonrasında oluşan Türk-İslâm 
adli yapı geleneğinin devrine nisbetle gelişmiş bir örneğini teşkil eder. 
Osmanlı hukuk tarihinin Batılılaşma / modernleşme dönemine kadar devam 
eden sürecinde klasik yapı büyük ölçüde korunmuştur. Daha çok “meclisi 
şer', mahfili şer*” olarak adlandırılan klasik Osmanlı mahkemesi bu devirde 
tek hâkimli ve esas itibariyle tek derecelidir. Çok hâkimli mahkeme yapısı 
İslâm hukuk teorisine uygun olmakla birlikte (Mecelle, md. 1802) bir iki 
istisna 


dışında hukuk pratiğine ve özellikle Osmanlı dönemi uygulamasına 
yabancıdır. O kadar ki çok üyeli bir yapısı olan Divân-ı Hümâyun bir 
yüksek mahkeme olarak işlev gördüğünde yargılama sadece Rumeli 
kazaskeri tarafından yapılmakta, yanında oturan Anadolu kazaskeri yalnız 
izleyici konumunda bulunmaktaydı. Davaların yoğun olması durumunda 
sadrazamın isteği üzerine Anadolu kazaskeri de yargılamaya yardım eder ve 
divanda tek başına yargılama yapardı. Böyle bir geleneğin oluşmasında, 
hüküm vermede önemli bir yer işgal eden ictihadın hem mahiyeti hem tarihi 
uygulaması itibariyle münferit bir faaliyet şeklinde görülmesinin önemli 
rolü olmalıdır. Öte yandan Divân-ı Hümâyun'un bir yüksek mahkeme 
olarak varlığı ve gerektiğinde mahalli mahkemelerin kararlarına yapılan 
itirazları gözden geçirmesi, Osmanlı mahkeme yapısının esas itibariyle tek 
dereceli olma özelliğine aykırılık teşkil etmez. Mahalli mahkeme kararları, 
bir kısım ceza davaları hariç verildiği andan itibaren bir üst mahkemenin 
tasdikine gerek olmaksızın işlerlik kazanırdı. 


Osmanlı mahkemesi, daha önceki ve çağdaşı İslâm devletlerinde görülen 
örneklere nisbetle gelişmiş bir yapı arzeder. Her şeyden önce Osmanlı 


mahkemesinin görev ve yetki alanı genişlemiştir; hem şer'i hem örfü 
davalarda tek yetkili mahkeme konumundadır. Gayri müslimlerle ve 
bilhassa gayri müslim din adamlarıyla ilgili bazı davalar ve hazineye intikal 
etmiş mirasçısız terekeye yönelik bir kısım istihkak davaları bir tarafa 
bırakılacak olursa Osmanlı mahkemesinin görev ve yetki alanına girmeyen 
herhangi bir hukuki ihtilâf yok gibidir. Diğer İslâm devletlerinde görev 
yapan mezâlim divanları Osmanlı Devleti'nde yerini kısmen mahalli 
mahkemelere, kısmen Divân-ı Hümâyun'a bırakmıştır. Ancak yine de 
meclisi şer' dışında Osmanlı Devleti'nde yetkili başka hiçbir yargı 
kurumunun bulunmadığını düşünmemek gerekir. Divân-ı Hümâyun'un yanı 
sıra sadrazamın başkanlığında Rumeli ve Anadolu kazaskerlerinin 
katılımıyla toplanan cuma divanı, İstanbul ve bilâd-ı selâse (Üsküdar, 
Galata, Eyüp) kadılarının iştirakiyle toplanan çarşamba divanı Divân-ı 
Hümâyun'un yargı yükünü hafifleten yüksek mahkemeler görünümündedir. 
Mısır divanı buradaki mahkemelerce verilen kararların itiraz makamı 
olması açısından merkezdeki Divân-ı Hümâyun'un işlevini üstlenmektedir. 
Öte yandan Rumeli kazaskerlik mahkemesinin imparatorluk dahilinde 
yaşayanların davalarına bakmakla yetkili kılınan, ancak yine de sınırlı bir 
faaliyet alanı bulunan bir mahkeme olduğu anlaşılmaktadır. Beylerbeyilerin 
başkanlığında toplanan eyalet meclislerinin zaman zaman bölge kadısının 
iştirakiyle bir yargı kurumu gibi çalışması, sefere çıkan bir vezirin geçtiği 
bölgelerde yine o bölge kadısının (toprak kadısı) katıldığı bir toplantı 
akdedip idari şikâyetler yanında adli şikâyetleri de dinlemesi diğer 
yargılama örneklerindendir. Bu mahkeme listesine, gayri müslimlerin 
ahvâl-i şahsiyyeleriyle ilgili ihtilâflarına isteğe bağlı olarak bakan ve kilise 
ile sinagoglar bünyesinde kurulan cemaat mahkemelerini de eklemek 
gerekir. Ancak gayrı müslimler ceza, borçlar, ticaret hukuku gibi hukukun 
diğer alanlarında ve cemaat mahkemesine gitme konusunda aralarında 
anlaşmazlık çıktığı takdirde ahvâl-i şahsiyye sahasında da Osmanlı 
mahkemesine (meclisi şer') başvurmak durumundadır. Ayrıca Osmanlı 
Devleti'nde geçici bir statü ile bulunan yabancıların (müste'men) kendi 
aralarındaki ihtılâflara kapitülasyonlar gereği olarak bakan ve onlara kendi 
hukuklarını uygulayan konsolosluk mahkemeleri de bu arada sayılmalıdır. 
Öte yandan tarikat, esnaf teşkilâtı, yeniçeri ortası, kabile, boy, Hz. 
Peygamber soyundan gelen seyyid / şerifler gibi bir kısım teşkilât ve 
toplulukların hukuki ihtilâfları, mahkemeye başvurulmadan yürürlükteki 
hukuki kural ve mahalli teamüller ışığında şeyh, kâhya, ağa, kethüdâ, 


nakibüleşraf olarak anılan başkanlarının veya ileri gelenlerinin kararıyla 
çözüldüğü de sıkça rastlanan uygulamalardandır. Ancak bütün bu 
mahkemeler sınırlı görev alanı ve yetkileri olan kurumlardır; Osmanlı 
Devleti genelinde yetkili yargı kurumu klasik Osmanlı mahkemesidir. 


Bu mahkemelerin hem şer'i hem örfi hukuku uygulayan bir yargı kurumu 
olması bazı İslâm devletlerinde var olan mezâlim, ihtisab, şurta gibi farklı 
yargı kurumlarının sebep olabileceği karmaşayı önlemiştir. Hâkimü'ş-şer' 
de denilen kadılar önlerine gelen şer'i davalara fıkıh kitaplarında, örfi 
davalara da kanunnâmelerde yer alan kuralları uygulamışlardır. 
Medreselerde okutulan Hanefi fıkıh kitapları ve bunlar arasında özellikle 
Fâtih Sultan Mehmed döneminden itibaren Molla Hüsrev'in Dürerü”|- 
hükkâm, Kanüni Sultan Süleyman devrinden itibaren İbrâhim el-Halebi'nin 
Mülteka”l-ebhur adlı eserleri mahkemelerin kullandığı bilgi kaynakları 
olarak dikkati çekmektedir. Resmi ve özel kanunnâme derlemeleri, 
başşehirden gönderilen münferit fermanlar da kadılara örfi hukuk 
uygulamalarında yardımcı olan kaynakların başında gelmektedir. Şer'i ve 
örfi hukukun aynı mahkeme tarafından uygulanması bu iki hukuk 
sisteminin uyumlu beraberliğini sağladığı gibi adli hayata da güven ve 
istikrar getirmiş, bütün adli ve belirli ölçüde idari yapının merkezine kadıyı 
yerleştirmiştir. Bu bakımdan Osmanlı yönetiminin şer'i ve örfi kuralları yan 
yana âhenkli bir biçimde uygulama hususunda diğer İslâm devletlerinden 
daha başarılı olduğunu söylemek mümkündür. Yine bu uygulama, yetkili 
adli merci belirsizliğinin doğuracağı keyfi uygulamalara imkân 
vermediğinden yönetici kesimin (ehl-i örf) reâyâya yönelik keyfi 
uygulamalarını da en aza indirmiştir. Öte yandan hangi hukuk alanına 
(şer'1-örfi) ait olursa olsun bir hukuk uygulamasının kadının izni olmadan 
yapılması da yasaklanmıştır. Sadece hukuk uygulamalarının değil vergi 
toplanması, tahrir yapılması gibi idari tasarrufların da hâkimin bilgisi (kadı 
mârıfeti) olmadan gerçekleştirilmemesi kanunnâmelerde ve 
adaletnâmelerde sıkça vurgulanmıştır (meselâ bk. kadı mârifetiyle narh 
verilmesi, Akgündüz, Il, 74; muhtesibin kadı mârifetiyle usulsüz iş yapan 
esnafı cezalandırması, a.g.e., Il, 289; kadı mârifeti olmadan haraç 
toplanmaması, a.g.e., Il, 348; kadı mârifetiyle cizye toplanması, a.g.e., TlI, 
329-330). Bu da bir yandan merkezi otoritenin kamu görevlilerinin keyfi 
uygulamalarına karşı ne kadar hassas olduğunu, diğer yandan ehl-i örfün 
fırsat buldukça bu tür uygulamalara yatkın bulunduğunu ortaya koyması 


bakımından dikkat çekicidir. 


Osmanlı mahkemeleri esas itibariyle Anadolu ve Rumeli olmak üzere iki 
bölgeye ayrılmış, Anadolu'daki kadılar Anadolu kazaskerliği, Rumeli”de, 
Kırım ve Kuzey Afrika'daki kadılar da Rumeli kazaskerliği bünyesinde 
mevleviyet, sancak ve kaza kadılıkları olarak teşkilâtlanmıştır (bk. KADI). 
Bu iki bölgeden birinde kadılık görevine başlayan hâkimlerin yer 
değiştirmesi, terfi etmesi yine kendi grubu içinde mümkün olurdu. 
Kazaskerler, XVI. yüzyılın ortalarına kadar kendi bölgelerindeki, günlük 
150 akçeye kadar geliri olan kadılıkları divan günlerinde bizzat padişaha 
arzedip tayinlerini yaparken 150 akçeden fazla geliri olan kadıları sadrazam 
kanalı ve onayıyla padişaha sunarlardı. Fakat XVI. yüzyılın ortalarından 
itibaren 


mevleviyet denilen büyük kadılıklara tayinler kazasker tarafından değil 
şeyhülislâm tarafından sadrazam kanalıyla padişaha sunularak yapılmıştır. 
Daha az geliri olan kadı tayinlerini kazaskerler yapmaya devam etmiş, 
ancak bunlar da şeyhülislâm kanalıyla padişaha arzedilmiştir. 


Kadılar ilk kuruluş yıllarında süresiz olarak göreve getirilirken tâliplerin 
çoğalması ve herkese yetecek sayıda kadılığın bulunmaması sebebiyle 
zamanla bu usulden vazgeçilmiş, kadıların görev süreleri XVI. yüzyılın 
sonlarında üç yıla, XVII. yüzyıl içinde iki yıla indirilmiş, ardından bu süre 
biraz daha kısaltılarak büyük kadılıklara bir yıl, diğerlerine yirmi ay süre ile 
tayinler yapılmıştır. Ancak kadıların fuli görev süreleri bitip yeni bir göreve 
tayinlerine kadar İstanbul'a dönerek bağlı bulundukları kazaskerlikte sıra 
beklemeleri (bazan bu süre çok uzun olabiliyordu, bk. ER |İng.|, IV, 375) ve 
bu sırada herhangi bir maaş almamaları bunları mahrumiyet içinde 
bırakmış, dolayısıyla görev yaptıkları dönemde bazılarının meslek ahlâkına 
olumsuz etki yapmıştır. Kadıların gelirlerini arttırmak için zaman zaman 
bölgelerinde teftişe (devre) çıktıkları, meselâ kendilerince uygun 
yapılmayan miras taksimlerine itiraz ettikleri ve -kanunnâmelerde aksi 
emredilmesine rağmen-zorla tereke taksimine yönelerek harç aldıkları 
zaman zaman şikâyete konu olan suistimallerdendir. Kadılıkların sürekli 
hale getirilmesi Tanzimat sonrasında gerçekleşmiş ve 1876 Kanün-i 
Esâsi'siyle de hâkimlerin azledilmezliği anayasal bir statüye kavuşmuştur 
(md. 81). 


Osmanlı Devleti'nde mahkemeler için özel bir binanın hangi tarihten 
itibaren ayrılmaya başlandığı kesin olarak bilinmemektedir. Osman Nuri 
Ergin, Yeniçeri Ocağı'nın kaldırılması üzerine bunların mekânı olan 
Ağakapısı'nın şeyhülislâmlığa devredilmesinden sonra 1836'da Anadolu ve 
Rumeli kazaskerlikleriyle İstanbul kadılığının buraya nakledildiğini, 
böylece resmi bir binaya kavuşulmuş olduğunu söylemekteyse de (Mecelle- 
i Umür-ı Belediyye, 1, 273) bu uygulamanın gerek İstanbul'da gerekse diğer 
şehirlerde daha önce başladığını düşünmek gerekir. Zira bir kısım 
mahkemelerde sayısı yüzleri bulan sicil defterlerinin kadıların özel 
konaklarında muhafaza edildiğini ve herhangi bir kurumsal yapı olmadan 
yeni gelen kadıya devredilerek günümüze kadar umumiyetle zayi olmadan 
geldiğini düşünmek çok mâkul olmasa gerektir. Şeyhülislâmlığın ve 
mahkemelerin A ğakapısı'nda toplanmasının kazaskerliğin ve İstanbul 
mahkemelerinin kurumsallaşmasında ileri bir aşamayı temsil etmiş olması 
muhtemeldir; mahkemelerin resmi bir yapıya kavuşması ise bundan çok 
daha önce gerçekleşmiş olmalıdır. 


Başlangıç yıllarında kadıların düzenli ve yeterli gelirlerinin olmaması ve 
bunun çeşitli problemler doğurması üzerine Yıldırım Bayezid devrinde 
Veziriâzam Çandarlızâde Alı Paşa'nın teklifi üzerine mahkemede görülen 
davalar, yapılan miras taksimleri ve hazırlanan hüccetler için belli oranda 
harç alınmaya, böylece kadı ve yardımcıları için sürekli bir gelir 
sağlanmaya başlanmıştır. Harç miktarları da kanunnâmelerle belirlenmiş ve 
değişen şartlar altında zaman zaman yeniden düzenlenmiştir (çeşitli 
dönemlerdeki harç miktarları için bk. Uzunçarşılı, İlmiye Teşkilâtı, s. 84- 
85; Akgündüz, 1, 330, 586; TI, 60, 183, 258; IV, 330, 384, 679). 


Kadılar yargı işlevini tek başlarına yapmakla birlikte mahkemede sayıları 
değişen yardımcıları da vardı. Bunların başında bizzat kadı tarafından tayın 
edilen nâibler gelir. İşin mahiyetine veya tayinin şekline göre kadı nâibi, 
mevâli nâibi, bab nâibi, arpalık nâibi gibi farklı isimler alan bu yardımcılar 
kendilerini görevlendiren kadı adına yargılamada bulunur ve onun işini 
önemli ölçüde kolaylaştırırlardı (Uzunçarşılı, İlmiye Teşkilâtı, s. 117-118). 
XVIL. yüzyılda Eyüp kadılığında yirmi yedi, Galata kadılığında kırk dört 
nâibin görev yaptığı bilinmektedir. Bu sayı Kahire'de on birdir (Gibb- 
Bowen, Il, 124). Zamanla bu usul bazı mahkemeler için sürekli bir 


uygulamaya dönüşmüş ve mahkemelere tayın edilen bir kısım kadılar görev 
yerine gitmeyip yargı görevini tayın ettiği nâiblerle yürütür olmuştur. Ancak 
bu uygulamanın Osmanlı hukuku açısından bazı sakıncalar doğurduğu da 
bir gerçektir (bk. BAB MAHKEMESİ; NÂİB). Bunun yanı sıra 
yargılamanın aleni olarak yapıldığını gözlemleyen ve mahkeme defterine 
isimleri yazılan şühüdü”l-hâl kadıların önemli yardımcılarındandır. 
Mahkemeye gelen tarafların yakınlarından, sosyal veya mesleki 
çevresinden oluşan, bu sebeple görülen davaya bağlı olarak isimleri sürekli 
değişebilen şühüdü”'l-hâlin sadece yargılamanın aleniliği bakımından değil 
birçok durumda yargılamanın âdil yapılması açısından da etkin olduğu 
söylenebilir. Mirasla ilgili problemleri çözen ve tereke taksimleriyle 
ilgilenen kassâmlar, mahkeme kayıtlarını zaman içinde geleneği oluşmuş 
yazım usulleri çerçevesinde tutan, hüccet ve 1'lâmları kaleme alan kâtipler, 
defterdarlıkla halk arasındaki mali anlaşmazlıklara bakan miri kâtipleri, 
sanıkların mahkemeye celbinde hizmetleri olan muhzırlar mahkemede 
kadının diğer önemli yardımcılarındandır. Yargılamanın tarafların 
anlaşmasıyla sona ermesinde isimleri hemen hiç zikredilmeyen, ancak 
yaygın olarak devreye girdikleri ve olumlu rol oynadıkları görülen ara 
bulucular da (muslihün) bu arada sayılmalıdır. Çarşı ve pazarların 
denetlenmesinde, gerek narhların gerekse kullanılan ölçülerin standartlara 
uygunluğunun sağlanmasında rol alan muhtesibler, sanıkların mahkemeye 
celbinde, verilen cezanın uygulanmasında görevleri olan subaşı, sancak 
beyı, beylerbeyi gibi ehl-i örfün de Osmanlı hukuk uygulanmasında önemli 
roller üstlendiği belirtilmelidir. 


Osmanlı mahkemelerinin işleyişinde diğer İslâm devletlerinde olduğu gibi 
fetva kurumunun ve müftülerin önemli bir yeri vardır. Kendilerine sorulan 
dini-hukuki sorulara somut olayla ilgilenmeden sadece teorik temelde cevap 
veren müftüler, bir taraftan bazı ihtilâfların mahkemelere intikal etmeden 
barış yoluyla çözülmesini sağlarken diğer taraftan mahkemelerin 
uygulamalarını dolaylı yoldan etkilemiş ve onlara belirli ölçüde yön 
vermiştir. Her ne kadar fetvalar kadıyı bağlamamaktaysa da mahkemeye 
ıntıkal eden ihtilâfla sunulan fetva vâkıa olarak birbiriyle uyuşuyorsa 
kadının fetvaya aykırı karar vermesi yanlış karar vermiş olduğuna kuvvetli 
bir karine teşkil eder ve bozulmasına sebep olurdu. Bundan dolayı kadıların 
genelde mahkemeye sunulan fetvalara uygun karar verdikleri 
görülmektedir. 


Taraflar mahkemede ya bizzat hazır bulunur veya bir vekille temsil edilirdi. 
Vekâlet kurumunun varlığına ve İslâm hukuk tarihinde köklü bir geçmişi 
olmasına karşılık profesyonel vekâlet kurumu avukatlık Osmanlı adli 
hayatında mevcut değildir. 


Eyalet, sancak ve kazalardaki mahkemelerde ancak bu idari birimlerde 
ikamet edenler yargılanır, bunun dışına çıkıldığında verilen hüküm geçersiz 
olurdu. Fakat padişahın izin vermesi durumunda mahkemelerin yargı 
sınırının genişlemesi mümkün olabilirdi. Divân-ı Hümâyun, cuma divanı ve 
Rumeli Kazaskerlik Mahkemesi buna örnek gösterilebilir; bu mahkemeler 
bütün Osmanlı tebaasının 


başvurabildiği genel mahkemeler görünümündedir. 


Mahkeme kararları sicil defterine yazılır, taraflara bununla ilgili bir belge 
verilirdi. Sicil defterine sadece hukuki ihtilâflar ve kararlar değil 
mahkemede düzenlenen çeşitli belgelerin, merkezden gelen emir ve 
fermanların birer süreti de kaydedilirdi (bk. İLAM). Mahkeme kararları, 
ıctihadın ictihadı nakzetmeyeceği prensibi gereği Anglo-Sakson hukukunda 
olduğu gibi sonraki davalar için emsal oluşturmasa da bu kayıtlar o 
mahkemede görev yapan kadılar için önemli bir bilgi ve yürürlük kaynağı 
olmuştur. Dolayısıyla kadılar görev yaptıkları dönemin sicil kayıtlarını 
yanlarında götürmez, mahallinde bırakırlardı. 


Anadolu ve Rumeli'de bulunan mahkemelerde esas itibariyle Hanefi 
mezhebi ictihadları uygulanmış, bu uygulama XVI. yüzyılın ortalarından 
itibaren daha katı bir tarzda takip edilmiştir. Tarafların başka bir mezhebe 
mensup bulunması veya diğer bir mezhep görüşünün uygulanmasını talep 
etmeleri Anadolu ve Rumeli mahkemeleri söz konusu olduğunda dikkate 
alınmazdı. Diğer mezhep mensuplarının yoğun biçimde yaşadığı Ortadoğu 
ve Kuzey Afrika bölgelerinde ise Hanefi başkadısının başkanlığında diğer 
üç Sünni mezhepten de nâibler tayin edilerek mensupları için bu mezhep 
görüşlerinin uygulanmasına imkân tanınmıştır. Ancak 1805'te Mısır'da 
Mehmed Ali Paşa, diğer mezheplerden kadı tayinini ve bu mezhep 
görüşlerinin uygulanmasını yasakladığından Anadolu ve Rumeli”deki 
uygulama Mısır'ı da kapsamına almıştır. Bu uygulama XX. yüzyılın 


başlarında yumuşamış ve Hukük-ı Âile Kararnâmesi diğer Sünni mezhep 
görüşleri de dikkate alınarak hazırlanmıştır. 


Osmanlı hukuk tarihinde mahkeme yapısındaki en köklü değişiklik 
Tanzimat sonrasında meydana gelmiştir. Bu dönemde tek hâkimli klasik 
Osmanlı mahkemesi yerini giderek toplu hâkimli mahkemelere bırakmaya 
başlamıştır. Bu husustakı ilk değişiklik ticaret hukuku alanında görülmüştür. 
1840”ta Ticaret Nezâreti”ne bağlı olarak İstanbul?da kurulan ticaret meclisi 
1847 ve 1848 yıllarında yayımlanan iki nizamnâmeyle ticaret mahkemesine 
dönüşmüş, 1850 tarihli Kânunnâme-i Ticaret'e 1860'ta yapılan bir zeyille 
bütün imparatorluk bünyesinde bir başkan, iki dâlmi ve iki geçici üyeden 
oluşan karma ticaret mahkemeleri kurulmaya başlanmıştır; bu mahkemeler 
daha sonra nizâmiye mahkemeleri bünyesine alınmıştır. Klasik 
mahkemelerin yanı sıra toplu hâkimli ilk ceza mahkemesinin ortaya çıkışı 
da İstanbul?da Tanzimat sonrasında bir meclisi tahkikatın kurulmasıyla 
başlar. Bunu 1847”de, yabancılarla Osmanlı vatandaşlarının dahil olduğu 
ceza davalarına bakan karma bir mahkemenin kurulması izler. Bu alandaki 
en köklü değişiklik, 1864 Vilâyât Nizamnâmesi”yle bütün imparatorluk 
dahilinde ceza ve hukuk mahkemelerinin kurulmasıyla gerçekleşmiştir. 
Yine sancak ve vilâyetlerde kurulan ve bir başkanla altı ile yedi üyeden 
oluşan meclisi deâvi, meclisi temyiz ve divân-ı temyizler, hem ilk derece 
hem istinaf mahkemesi olarak hukuk ve ceza yargılaması alanında görev 
yapmıştır. 1879 yılında çıkarılan Mehâkim-i Nizâmiyyenin Teşkilât Kanunu 
ıle bu mahkemelere yeni bir yapı kazandırılmış, üye sayıları azaltılmış ve 
ılk defa bu kanunla savcılık kurumu Osmanlı ceza yargılamasına dahil 
olmuştur. Bu mahkemelerin kurulmasıyla klasik Osmanlı mahkemeleri, 
görev alanı daha çok ahvâl-i şahsiyye ile sınırlı hale gelen şer'iyye 
mahkemelerine dönüşmüştür. Aynı dönemde kurulan nizâmiye 
mahkemeleri Adliye Nezâreti”ne bağlanmış, şer'iyye mahkemeleri ise 
şeyhülislâmlığa bağlı kalmayı sürdürmüştür. 1917'de İttihat ve Terakki 
hükümeti, gerçekleştirdiği bir dizi reform çerçevesinde bu mahkemeleri 
şeyhülislâmlıktan alıp Adliye Nezâreti'ne bağlamışsa da 1919 yılında 
şer'iyye mahkemeleri şeyhülislâmlık bünyesine iade edilmiştir. 


Tanzimat döneminde Divân-ı Hümâyun'un artık işlevsel olmaktan 
bütünüyle çıkmasının doğurduğu boşluğu dolduracak üst mahkemelerin 
birbiri peşi sıra kurulduğu görülmektedir. Once 1838 yılında Meclisi Vâlâ- 


yı Ahkâm-ı Adliyye, ardından 1868'de oluşturulan Divân-ı Ahkâm-ı 
Adliyye ve Şürâ-yı Devlet, bir süredir şeyhülislâmlıkta yapılan huzur 
mürâfaalarının yerini alan Meclisi Tetkikât-ı Şer'iyye bu döneme damgasını 
vurmuş yüksek yargı kurumlarıdır. Meclisi Vâlâ aslında Divân-ı Hümâyun 
örneğinde görüldüğü gibi çok fonksiyonlu bir kurumdur. Devletin muhtaç 
olduğu ıslahat projelerini ve kanun tasarılarını hazırlamasının yanı sıra 
özellikle mahalli mahkemelerce verilmiş ağır cezai kararların tekrar gözden 
geçirildiği bir yüksek mahkeme olarak da Divân-ı Ahkâm-ı Adliyye'nin 
kuruluşuna kadar görev yapmıştır. 1868'de Meclisi Ahkâm-ı Adliyye ikiye 
ayrılarak bir kısmı kanun tasarılarını hazırlamak ve idari yargı organı olarak 
görev yapmak üzere Şürâ-yı Devlet'e, diğer kısmı, ceza ve hukuk 
mahkemelerinin temyiz mahkemesi olarak teşkilâtlanmış bulunan Divân-ı 
Ahkâm-ı Adliyye'ye dönüşmüştür. Huzur mürâfaalarının şeyhülislâmlığa 
nakledilmesinden sonra bu uygulama şeyhülislâmın başkanlığında bir süre 
devam etmiş ve meclisi şer'lerden gelen dosyaları incelemeyi sürdürmüştür. 
Ancak gelen dosyaların çoğalıp şeyhülislâmlık bünyesinde ayrı bir kurum 
oluşturulmasına ihtiyaç duyulması üzerine 1862 yılında şer'iyye 
mahkemelerinden gelen dosyaları bir üst mahkeme olarak istinaf veya 
temyizen incelemek üzere Meclisi Tedkikât-ı Şer'iyye kurulmuştur. Burada 
1873'te yeni bir düzenleme yapılmıştır. 1917 yılında şer'iyye 
mahkemelerinin Adliye Nezâreti'ne bağlanması üzerine bu kurum devreden 
çıkmış ve yerini Adliye Nezâreti'ne bağlı olarak çalışan Mahkeme-i Temyiz 
Şer'iyye Dairesi almıştır. Fakat daha sonra şer'iyye mahkemelerinin tekrar 
şeyhülislâmlığa bağlanmasıyla Meclisi Tedkikât-ı Şer'iyye yine işlevsel 
hale getirilmiş ve bu durum Osmanlı Devleti'nin sonuna kadar devam 
etmiştir. 


BİBLİYOGRAFYA 


D'Ohsson, Tableau general, 11, 271; Mecelle, md. 1802; Mecelle-i Umür-ı 
Belediyye, 1, 273-274; H.A.R. Gibb - H. Bowen, Islamic Society and the 
West, Oxford 1950, II, 114-138; E. Tyan, L'histoire de organisation 
jJudiciaire en pays d'Islam, Paris 1960, s. 212-213; Uzunçarşılı, İlmiye 
Teşkilâtı, s. 83-143; a.mlf., Merkez-Bahriye, s. 228-241; Ahmet Mumcu, 


Osmanlı Devletinde Rüşvet (Özellikle Adli Rüşvet), Ankara 1969, tür.yer; 
Mustafa Akdağ, Türk Halkının Dirlik ve Düzenlik Kavgası: Celâli İsyanları 
(Ankara 1975), İstanbul 1995, s. 86-93; Ahmet Akgündüz, Osmanlı 
Kanunnameleri ve Hukuki Tahlilleri, İstanbul 1990-92, 1, 330, 586; TI, 60, 
74,183, 258, 289, 348;111, 329-330; IV, 330, 384, 679; M. Akif Aydın, 
“Osmanlı'da Hukuk”, Osmanlı Devleti ve Medeniyeti Tarihi (nşr. Feridun 
Emecen v.dğr.), İstanbul 1994, 1, 375-438; a.mlf, “Divân-ı Ahkâm-ı 
Adliyye”, DİA, IX, 387-388; İlber Ortaylı, Hukuk ve İdare Adamı Olarak 
Osmanlı Devletinde Kadı, Ankara 1994, s. 49-69; R. C. Jennings, Studies 
on Ottoman Social History in the Sixteenth and Seventeenth Centuries, 
İstanbul 1999, s. 247-276, 295-326; Ekrem Buğra Ekinci, Ateş İstidası: 
İslam-Osmanlı Hukukunda Mahkeme Kararlarının Kontrolü, İstanbul 2001, 
s. 83-160, 223-233; Halil İnalcık, “Adaletnameler”, TTK Belgeler, 11/3-4 
(1967), s. 49-145; a.mlf., “Mahkama”, ER (İng.), VI, 3; a.mif., “Mahkeme”, 
İA, VIL, 149-151; a.mlf., “Kanunnâme”, DİA, XXIV, 333-337; Pakalın, TI, 
101,382,383, 430-431, 544; Gy. K. Nagy, “Kâdr”, ER (İng.), IV, 375; Fethi 
Gedikli, “Kazâ”, DİA, XXV, 117-119. 


M. Akif Aydın 


(Çalı) 
Divan şairlerinin şiirlerinde kullandıkları takma ad 


(bk. DİVAN EDEBİYATD. 


MAHLED b. KEYDÂD 


(bk. EBÜ YEZİD en-NÜKKÂRİ). 


MAHLÜF, Haseneyn Muhammed 
e 


Haseneyn Muhammed b. Muhammed Haseneyn b. Muhammed Mahlüf el- 
Adevi (1890-1990) 


Mısırlı âlim ve hukukçu. 


14 Şevval 1307 (3 Haziran 1890) tarihinde Kahire'de doğdu. Çok sayıda 
âlim yetiştiren bir aileye mensup olup Mâliki âlimi ve Ezher 
yöneticilerinden Muhammed Haseneyn el-Adevi'nin oğludur. On bir 
yaşında Ezher'e girdi; aralarında babasının ve Abdullah Dirâz'ın da 
bulunduğu âlimlerden ders aldı. Ezher'deki öğrenimini tamamladıktan 
sonra Medresetü'l-kazâi'ş-şer'inin yüksek kısmına kaydoldu. Buradaki 
öğreniminin ardından 1914'te âlimiyye pâyesi aldı. 1916 yılından itibaren 
Kınâ, Deyrüt, Feşn, Kahire ve Tanta şer'i mahkemelerinde kadı olarak 
görev yaptı, 1941'de İskenderiye Şeri Mahkemesi başkanı oldu. 1942'de 
Adalet Bakanlığı Şer'i Mahkemeler müfettişliğine getirildi. Aralarında şer'i 
mahkemeler, vesayet altındaki kimselerin şahsi ve mali haklarının 
denetimiyle görevli adli kurumlara (el-mecâlisü'l-hasbiyye) ait kanunların 
da bulunduğu bazı önemli reform projelerine katıldı. Üç yıl kadar 
Medresetü”l-kazâi”ş-şer'Ünin ihtisas bölümünde İslâm hukuku dersleri 
okuttu. 1944'te Yüksek Şeriat Mahkemesi nâibliğine seçildi. 1945-1950 ve 
1952-1954 yıllarında Mısır müftülüğü yaptı. Emekli olduktan sonra el- 
Meşhedü'l-Hüseyni'de fıkıh, tefsir ve hadis dersleri verdi. 


Uzun süre Ezher Fetva Kurulu başkanlığı yapan Haseneyn Mahlüf 
Mecmaw”I-buhüsi”l-İslâmiyye, Cemâatü kibâri”l-ulemâ ve Râbıtatü”|- 
âlemi”l-İslâmi üyeliklerinde bulundu. Ayrıca Medine el-Câmiatü”l- 
İslâmiyye ve Suudi Arabistan Yüksek Yargı Meclisi'nin kurucu 
üyelerindendi. Cem'iyyetü'n-nühüd bi?d-da'veti”l-İslâmiyye ve 
Cem*iyyetü”l-buhüsi”l-İslâmiyye başkanlığı da yapan Mahlüf çeşitli 
dönemlerde bazı nişan ve ödüller aldı. Tanta Mahkemesi başkanı iken ikinci 
dereceden, Mısır müftüsü iken birinci dereceden “ilmi taltif kisvesi”, 


1983'te Kral Faysal Milletlerarası İslâm'a hizmet ödülü, 1986'da sanat ve 
edebiyat nişanı, 1989'da şeref madalyası, Ezher'in 1000. yılı 
kutlamalarında birinci dereceden ilim ve sanat nişanı ile ödüllendirildi. 
Haseneyn Mahlüf 16 Nisan 1990 tarihinde vefat etti. 


Eserleri. 1. Kelimâtü”l-Kur'?ân. Kur'an sözlüğü niteliğinde olan ve sürelerin 
mushaftaki tertibi dikkate alınarak hazırlanan eser (Kahire 1965, 1979, 
1994; Beyrut 1404/1984) Ramazan Işık tarafından Kelime Kelime Kur'ân-ı 
Kerim Lugatı ve Açıklaması adıyla Türkçe'ye çevrilmiştir (İstanbul 1991). 
2. Şafvetü'l-beyân li-meânı'l-Kur'?ân (I-TI, Kahire 1956; Küveyt 
1407/1987). Kur'ân-ı Kerim'in kısa açıklamalar şeklinde tefsiridir. 3. 
Fetâvâ şer'iyye ve buhüs İslâmiyye (1-11, Kahire 1951; Kahire, ts. (Dârü”l- 
ıtisâm|). Mahlüftun Mısır müftülüğü ve Ezher Fetva Kurulu başkanlığı 
görevlerinde iken çeşitli konularda verdiği fetvaların bir araya 
getirilmesiyle oluşmuştur. Naim Erdoğan eseri İslâmi Araştırmalar-Şeri 
Fetvâlar adıyla Türkçe'ye çevirmiştir (İstanbul 1978). 4. el-Mevâris fi ş- 
şeri ati”l-İslâmiyye (Kahire 1952, 1954). Ali Hastaoğlu ve H. Tahsin 
Feyizli tarafından İslâm'da Miras Hukuku adıyla Türkçe'ye tercüme 
edilmiştir (Ankara, ts. (Nur Yayınları |). 5. Esmâ 'ullâhi”l-hüsnâ ve'l-âyâtü”|1- 
kerimetü”l-vâride fihâ (Kahire 1994). 6. Hükmü” ş-şeri“ ati”1-İslâmiyye fi 
me temi leyleti”l-erba'in (Kahire 1968, 3. bs.). 7. er-Rıfk bi'l-hayevân fi? ş- 
şeri ati”l-İslâmiyye (Kahire 1914). 8. Müzekkirât dâ' iye (Kahire, ts. 
|Şirketü'l-emel li't-tıbâ'a ve'n-neşr|). Mahlüf'un risâle tarzındaki 
eserlerinden bazıları da şunlardır: et-Tefsir ve'I-müfessirün, el-Ahlâku”|1- 
İslâmiyye, Ta“limü”ş-şi“ ati”1-İsmâ“iliyye, Fazlu tilâveti”l-Kur?âni”l-“azim, 
Tefsiru süreti'l-Kadr. 


Haseneyn Mahlüf ayrıca İbn Teymiyye'nin Şerhuw1-“ Akideti”1-İşfahâniyye 
(Kahire 1966, 1983; Riyad 1995), İbn Hacer el-Heytemi'nin ed-Dürrü”|l- 
mendüd fi'ş-şalât ve's-selâm “alâ şâhibi”l-makâmi'”I-mahmüd (Kahire 
1961), Osman b. Ahmed en-Necdi'nin Hidâyetü'r-râğıb li-şerhi “Umdeti”t- 
tâlib (Kahire 1960; Beyrut 1995, 3. bs.) adlı eserlerini neşretmiş, İbnü”l- 
Cezeri'nin “Uddetü'l-Hışnı”I-haşin min kelâmi seyyidı”I-mürselin isimli 
eserini şerhetmiştir (Kahire 1961). 
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MAHLÜF, Muhammed Haseneyn 
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MAHLÜK 


(bk. YARATMA). 


MAHMESÂNİ 


Subhi b. Muhammed Receb el-Mahmesâni (1906-1986) 
Lübnanlı hukukçu. 


Beyrut'ta doğdu. İlk öğrenimi 1. Dünya Savaşı'nın olağan üstü şartları 
içinde geçti. 1919 yılında Fransız işgali altındaki Beyrut'ta Amerikan 
Üniversitesi'ne bağlı okullarda başladığı orta ve lise tahsilini 1924”te 
tamamladı. Ardından Fransa'ya giderek Lyon Üniversitesi'nde hukuk 
öğrenimi gördü; özel hukuk ve iktisat alanında iki diploma aldı. Bu 
üniversitede Les idees E€conomigues d'Ibn Khaldoun adlı teziyle (Lyon 
1932; Beyrut 1933) doktorasını tamamladıktan sonra Londra 
Üniversitesi'nde hukuk dalında lisans diploması aldı (1935). 


Subhi el-Mahmesâni, Paris'te öğrenimini sürdürürken 1929 yılından 
itibaren Lübnan'da Sür şehri mahkeme kadılığı, Şüfta sulh hâkimliği, 
Beyrut'ta karma istinaf mahkemesi müsteşarlığı, temyiz ve istinaf 
mahkemesinde kadılık ve başkanlık (1938-1946) ve yüksek şer'i mahkeme 
savcılığı görevlerinde bulundu. 1947'de hâkimlikten ayrılarak avukatlık 
yapmaya başladı. 1938-1974 yılları arasında Lübnan ve Saint Joseph 
üniversiteleriyle Ma'hedü'd-dirâsâtı'l-Arabiyye'de hocalık yaptı. 1945'te 
Kahire'de Arap Bırliği ve aynı yıl San Francisco'da Birleşmiş Milletler 
sözleşmesinin hazırlanmasında Lübnan heyetine hukuk danışmanı olarak 
katıldı. Milletlerarası Tahkim Mahkemesi'nde milli şube üyeliği, çeşitli 
milletlerarası tahkim komisyonlarında üyelik ve başkanlık yaptı. 1964-1968 
yıllarında Beyrut milletvekilliği, 1966'da İktisat bakanlığı görevlerinde 
bulundu. Ancak siyasetten hoşlanmadığı için bakanlıktan ayrıldıktan sonra 
öğretim üyeliği göreviyle telif çalışmalarını sürdürdü. Dımaşk, Kahire ve 
Bağdat Arap Dili akademilerine üye olan Mahmesâni tedavı için gittiği 
Paris'te 10 Eylül 1986 tarihinde vefat etti. Gerek Batı'da hukuk öğrenimi 
görmesi gerekse müslümanlarla gayrı müslimlerin bir arada yaşadığı bir 
ortamda yetişmesi Mahmesânt'yi İslâm hukukunu Batı hukukuyla 


karşılaştırdığı, İslâm hukukunu çağdaş hukuk teknik ve teorileri açısından 
ele aldığı çalışmalara yöneltmiştir. 


Eserleri. 1. Felsefetü”t-teşri' fi”l-İslâm. İslâm hukukuna giriş mahiyetinde 
özlü bir eser olup yabancılara ve yabancı kültürle yetişenlere İslâm 
hukukunu tanıtmak, İslâm hukukunu bilenlere de Batı hukukunun üslübunu 
öğretmek, her iki hukuk sistemi arasındaki benzerlik ve ayrılıklara dikkat 
çekmek amacıyla telif edilmiştir (Beyrut 1946, 1952, 1981, 5. bs.). Eser 
Urduca (Lahor 1953), İngilizce (çev. Farhat J. Ziadeh, Leiden 1961) ve 
Farsça'ya (Tahran 1968) çevrilmiştir. 2. en-Nazariyyetü'1-“âmme li1- 
mücebât ve”l-“uküd fi”ş-şeri“ ati”1-İslâmiyye. Müellifin önemli eserlerinden 
biri olup İslâm hukukunda akid ve borç teorisine dairdir. Meseleci bir 
metotla tedvin edilen klasik fıkıh literatürünün, yapısı gereği çağdaş hukuk 
biliminde olduğu gibi bütün borç nevilerini kapsayan genel bir teoriye sahip 
bulunmadığını, ancak bunun için gerekli birikim ve temelin mevcut 
olduğunu belirten müellif daha önce bu yönde yapılan çalışmaların yetersiz 
kaldığını, kendisinin İslâm borçlar hukukunun genel hükümlerini ortaya 
koymaya çalıştığını ifade eder. Çeşitli baskıları yapılan eser (Beyrut 1948, 
1972, 1983) Farsça'ya çevrilmiştir (Tahran 1961). 3. ed-Düstür ve'd- 
dimükrâtiyye (Beyrut 1952). 4. el-Mebâdi 'ü'ş-şer' iyye ve'l-kânüniyye f1”1- 
hacr ve'n-nafakât ve'l-mevâris ve'l-vaşıyye. Saint Joseph 
Üniversitesi”ndeki Fransız Hukuk Enstitüsü'nde üçüncü ve dördüncü sınıf 
öğrencilerine verdiği konferanslardan oluşan kitap Hanefi fıkhını ve 
Lübnan'daki uygulamayı esas almıştır (Beyrut 1954, 7. bs. 1981). 5. el- 
Evzâ'u't-teşri“iyye fi'd-düveli”l-“ Arabiyye mâzihâ ve hâzıruhâ. 
Günümüzdeki Arap ülkelerinde dünü ve bugünüyle yasama konusuna, 
bunun tarihi ve içtimai sebeplerinin tahliline dairdir (Beyrut 1957, 1962, 
1965, 1972, 1981). 6. Mukaddime fi ihyâ?i “ulümi'ş-şeri“a. Mahmesâni'nin 
Tunus'ta verdiği, ictihad, fukahanın ıhtılâfı, fıkhın tedvini, devlet ve 
devletlerarası ilişkiler, hukuk ve temel özgürlükler, aile düzeni gibi 
konulara dair on iki konferansı ihtiva etmektedir (Beyrut 1962). 7. The 
Principles of International Law in the Light of Islamic Doctrine. Müellifin 
Lahey'de Academy of International Law'da 1966 yazında öğrencilere 
verdiği konferanslardan oluşmaktadır (Leiden 1966). 8. el-Kânün ve”|1- 
“alâkâtü”d-devliyye fi'l-İslâm. Bir önceki eserin gözden geçirilip bazı 
çıkarma ve ilâvelerle yeniden telif edilmiş şeklidir (Beyrut 1972, 1982). 9. 
ed-De'â'imü”l-hulukıyye li”I-kavâninı”ş-şer'iyye (Beyrut 1973, 1979). 10. 


el-Evzâ'i ve te'âlimühü'l-insâniyye ve'l-kânüniyye (Beyrut 1978). 11. el- 
Mücâhidün fi”l-hak. Hicret, İmam Mâlik, Evzâi, Ebü Yüsuf, Mâverdi, İbn 
Kayyim el-Cevziyye, İbn Haldün, Abdürrezzâk Ahmed es-Senhüri ve 
Muhammed İkbal hakkında kaleme alınmış makaleleri ve anma 
toplantılarında yapılmış konuşmalardan seçmeleri içerir (Beyrut 1979, 
1985). 12. Erkânu huküki'l-insân (Beyrut 1979). 13. el-Müctehidün f11- 
kazâ”. Fıkhın tedvini ve mezheplerin teşekkülünden önce kadılık 
mesleğinde ün yapmış üç selef âlimi olarak Kâdi Şüreyh, İbn Şübrüme ve 
İbn Ebü Leylâ'nın biyografileriyle yargılama hukuku başta olmak üzere 
çeşitli konularla ilgili ictihadlarını ihtiva etmektedir (Beyrut 1980, 1985). 
14. Fi dürübi”i-“adâle: Dirâsât f1'ş-şeri“a ve'I-kânün ve'I-“alâkâtı?”d- 
devliyye. Daha önce yayımlanmış bazı makale ve konferanslarından 
oluşmaktadır (Beyrut 1982). 15. Türâsü'l-hulefâ'1'r-râşidin f0I-fıkh ve'1- 
kazâ” (Beyrut 1984). 


BİBLİYOGRAFYA 


Ahmed el-Alâvine, Zeylü'l-A“lâm, Cidde 1418/1998, s. 104; Nizâr Abâza - 
M. Riyâz el-Mâlih, İtmâmü”l-A“lâm, Beyrut 1999, s. 130; M. Behcet el- 
Baytâr, “et-Ta'rif ve'n-nakd: Mukaddime fi ihyâ?i “ulümi'ş-şeri a”, 
MMLADm., XXXV1W/3, Dımaşk 1382/1962, s. 476-479; Şükri Faysal, “ed- 
De'â'imü”l-hulkıyye li”I-kavânini”ş-şer'iyye”, a.e., XLVTI/4 (1393/1973), 
s. 917-922; Adnân el-Hatib, “ed-Düktür Şubhi el-Mahmeşâni”, a.e., LX1I11/4 
(1988), s. 712-732. 


Ahmet Özel 


(Jess) 


Mekke-Medine'ye surre adıyla gönderilen para ve hediyelerin konulduğu, 
develere yüklenen bir çeşit vasıta 


(bk. SURRE). 


MAHMUD I 


e) 
(6. 873/1469) 
Hindistan'da Halaciler'in Mâlvâ kolunun kurucusu (1436-1469). 


Hindistan'a Orta Asya'dan gelen Halaç (Kalaç) Türk aşiretindendir. Melik 
Mugıs'in oğlu olup annesi, Timur'un Hindistan'ı işgalinden sonra Delhi 
Sultanlığı”ndan bağımsız hale gelen Mâlvâ Güri hânedanının kurucusu 
Dilâver Han'ın kız kardeşidir. Mahmud küçük yaşta dikkat çekince Dilâver 
Han'dan sonra tahta çıkan oğlu Hüşeng Şah tarafından on altı yaşında iken 
kendisine han unvanı verildi. Hüşeng'in ardından Muhammed Şah Güri 
unvanıyla yerine geçen oğlu Gazni Han, 1436'da kayınpederi Mahmud'un 
ıhtiraslarından endişe edip onu ortadan kaldırmak istediğinde Mahmud kızı 
vasıtasıyla damadını zehirlettirerek Mâlvâ tahtına hâkim oldu. Saltanatı 
teklif ettiği babası Melik Mugis'in bunu kabul etmemesi üzerine yönetime 
kendisi geçti (29 Şevvâl 839 / 16 Mayıs 1436). İlk zamanlar Muhammed 
Güri'nin kumandanlarının direnişiyle karşılaştıysa da yavaş yavaş 
hâkimiyetini güçlendirdi, kumandanların bir kısmını babasının önerisiyle 
affederek uzak vilâyetlere tayin etti. Ancak bu siyaset beklenen sonucu 
vermedi; rakipleri İslâmâbâd, Hüşengâbâd ve Çanderi”de büyük bir isyan 
başlattılar. Melik Mugis bu isyanı güçlükle bastırabildi. 


Mâlvâ'daki bu karışıklıktan faydalanmayı düşünen Gucerât Sultanı Ahmed, 
Güri hânedanından Şehzade Mes'üd Han'ı desteklemek gerekçesiyle 
1438”de Mâlvâ topraklarına girdi. Diğer taraftan Mes'üd'un amcası Ömer 
Han Çanderi”de isyan etti. Ömer Han'a yardım için kalabalık bir Gucerât 
ordusu Çanderi'ye hareket edince Mahmud'un durumu iyice zorlaştı. Ancak 
bu sırada Gucerât ordusunda çıkan bir salgın hastalık yüzünden geri çekilen 
ordunun desteksiz bıraktığı Ömer Han Mahmud tarafından öldürüldü. 
Çanderi'ye tekrar hâkim olan Mahmud, burada iken Gevâliyâr racasının 
saldırısına uğrayan Şehr-i Nau Valisi Bahar Han'ın talebi üzerine racayı 
durdurdu. Bunun üzerine Bahar Han Mahmud'un hâkimiyetini tanıyarak 


Mâlvâ'ya tâbi oldu. Mahmud Han daha sonra bölgesinde kendisine karşı 
direnen Hindu racalarını itaat altına almak için harekâta başladı ve 1441 - 
1442'de Kandva, Hora, Hirki, Herla, Sarguca, Ratanpür ve Raipür 
racalarına üstünlüğünü kabul ettirdi. Ardından Delhi ulemâsı ve eşrafından 
aldığı davet üzerine Sultan Muhammed Şah Seyyid'e karşı bir sefer 
düzenlediyse de başarılı olamadı (1442). 


Mahmud Han'ın diğer müslüman hânedanlarla ilişkileri dostça değildi. 
854'te (1450) Gucerât topraklarına saldırdı ve uzun süren mücadelelerin 
ardından Gucerât Sultanlığı ile kalıcı bir barış sağlandı. Aynı şekilde 
Jaunpür Şarki Sultanlığı ile de Mâlvâ'ya bağlı Kalpi üzerinde başlayan 
kavga savaşlara sebep oldu. Mahmud, Şarki Sultanlığı'ndan Kalpı'yı 
kurtardığı gibi Mohoba, Rath ve Erç vilâyetlerini de almayı başardı. 861”de 
(1457) Dekken'e doğru genişlemek için Behmeni Sultanlığı topraklarına 
hücum etti. Ancak güçlü bir savunmayla karşılaşınca başarılı olamayacağını 
anlayıp geri çekildi. Sekiz yıl sonra tekrar Dekken'e girip Behmeni 
ordusunu mağlüp etmesine rağmen bu defa Gucerât Sultanı Mahmud 
Begerhâ'nın müdahale etmesi üzerine geri dönmek zorunda kaldı. 865'te 
(1461) yeniden Dekken topraklarına hücum ederek Devletâbâd şehrine 
hâkim olduysa da yardıma gelen güçlü Gucerât ordusu Mahmud'u yine geri 
çekilmeye zorladı. Şeyh Ziyâeddin Beyâbâni'nin ara buluculuğu ile iki 
sultanlık arasında barış imzalandı. 


Mâlvâ'nın iç işlerine karışmakla itham ettiği Mevar Racalığı'na da saldıran 
Mahmud 1442'de Mevar topraklarını işgal etti ve Maçinderpür Kalesi'ni ele 
geçirdi, ancak asıl hedefi olan Çitor'u uzun bir kuşatmaya rağmen 
zaptedemedi. 1444 ve 1446'da tekrar Mevar topraklarına yönelen Mahmud 
sadece Gagraun ve Harautı'yı fethedebildi. Ertesi yıl Gevâliyâr'a hücum 
ettiyse de başarılı olamadı. 859'da (1455) müslüman halkın talebi üzerine 
Ecmir'i işgal etti. Hemen ardından Mevar'a yönelerek eskiden beri ele 
geçirmek istediği Mandalgarh şehrini on ay süren bir kuşatmadan sonra 
aldı. Fakat yıllarca süren çabasına rağmen Çitor'a hâkim olamadı. 870'te 
(1466) Kahire'deki Abbâsi halifesinden kendisinin bağımsız bir sultan 
olduğuna dair hil'at ve menşur aldı. Bu dönemde Orta Asya hanlıklarıyla 
iyı ilişkiler kurularak karşılıklı elçiler gönderildi. 


Otuz üç yıllık saltanatının büyük kısmını savaş meydanlarında geçiren 


Mahmud, 19 Zilkade 873'te (31 Mayıs 1469) Raca Kiçivara'ya karşı 
düzenlediği bir seferde öldürüldü. Zamanında basılan sikkelerde “es- 
sultanü'l-a'zam ale'd-dünyâ ve'd-din Halci Ebü'l-Muzaffer Mahmüd Şah 
halle-dellâhu hilâfetehü” ve “İskenderü”s-sâni yeminü”l-hilâfe nâsıru 

emiri İ-mü'minin” gibi unvanlar yer almaktadır. Me 'âsir-i Mahmüd Şâhi”'de 
onunla ilgili, “Saltanatta Cemşid, adalette Enüşirvân ve cömertlikte Hâtim 
gibiydi” kaydı vardır. 


Uzak görüşlü bir hükümdar olduğu belirtilen Mahmud, Hindu racalarıyla 
olan çatışmaları sırasında işgal ettiği bazı yerlerde birkaç Hindu mâbedini 
camiye çevirmesi sebebiyle din anlayışında baskıcı olmakla itham 
edilmiştir. Ancak kaynaklar, onun genelde gayri müslimlerin inançlarına 
müdahale etmediğini ve yönetimin yüksek kademelerinde Hindu memurlara 
da görev verdiğini bildirmektedir. Ayrıca Jain dinine ait bir kutsal metni 
istinsah ettirdiği de bilinmektedir. Firişte, Mahmud'un saltanatı döneminde 
Hindu-müslüman ilişkilerinin gergin olmadığını yazmaktadır. Mahmud Han 
şifâhâneler, hastahaneler ve medreseler inşa ettirmiş, ulemâ ve tüccarları 
daima gözetmiştir. Seferleri sırasında ekin tarlalarının korunması 
konusunda özellikle titiz davrandığı rivayet edilmektedir. Bu arada 
mimariye de önem vermiş, Mustafâbâd şehrini kurdurmuş, Mâlvâ'nın pek 
çok yerinde yaptırdığı kalelerin yanı sıra Mandü'da da bir saray ve bir cami 
ınşa ettirmiştir. 
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Naımurrahman Faroogı 


MAHMUD I 


e) 
Ebü”l-Feth Nâsırüddin Mahmüd Şâh Begerhâ (6. 917/1511) 
Gucerât sultanı (1459-1511). 


Gucerât Sultanı 11. Giyâseddin Muhammed'in ikinci oğludur. TI. 
Gıyâseddin'in büyük oğlu TI. Kutbüddin Ahmed Şah'tan sonra tahta geçen 
amcası Dâvud Şah ulemâ ve eşrafın güvenini kazanamayınca birkaç gün 
içinde tahttan indirilmiş, yerine on üç yaşındaki küçük oğlu Ebü”l-Feth 
Nâsırüddin Mahmud Şah unvanı ile tahta geçirilmiştir (1 Şâban 863 / 3 
Haziran 1459). Mahmud Şah, Girnâr ve Çampânir kalelerini (gerh) 
fethettiği için Sultan Mahmud Begerhâ (Begarâ) olarak da bilinir. 


Tahta geçtiği ilk zamanlardan itibaren etrafındaki güçlü rakipleriyle 
mücadeleye başlayan Sultan Mahmud, 866'da (1462) Dekkenli Nizam Şah 
Behmeni'ye Mâlvâ Sultanı I. Mahmud Halaci”ye karşı mücadelesinde 
yardımcı oldu. Bir yıl sonra Gucerât bölgesi deniz ticaretinde büyük 
sıkıntılar çıkaran Dun racasını yenerek saf dışı bıraktı. 870'te (1466) 
Yadava ve Gimâr üzerine yürüdü. Girnâr hâkimi Rao Mandlik dört yıl süren 
kuşatmalardan sonra mağlüp edilebildi. Ardından Rao Mandlik müslüman 
olunca sultan tarafından kendisine Hân-ı Cihân unvanı verilerek Girnâr 
yakınlarında Hz Peygamber'in adına izâfeten Mustafâbâd (bugün Cünâgerh 
/ Junagarh) adı verilen şehrin kurulması ile görevlendirildi. 


876 yılı ortalarında (1472 başları) Sultan Mahmud Şah Sumra, Soda ve 
Kahla gibi müslüman kabileleri itaat altına almak için Sind üzerine yürüdü. 
Cehaletleri yüzünden dini kurallara riayet etmedikleri söylenen bu kabileler 
İslâm'ı öğrenme ve onu uygulama şartını kabul ettiler. Kendi bölgesinde 
Mahmud Şah'ın en güçlü rakibi Çampânir Racası Rai Jai Chad idi. 887'de 
(1482) yapılan savaşta mağlüp olan Rai Jai muhkem Pavagadh Kalesi'ne 
sığındıysa da uzun süren kuşatma sonunda yenildi ve Gucerât'taki son 
Racpüt direnişi de ortadan kalkmış oldu. Bu zaferin adına burada birçok 


İslâmi eserle süslenmiş olan Muhammedâbâd şehri kuruldu. Gücünün 
zirvesinde bulunan Mahmud Şah'ın adı hem Hindistan'da hem komşu 
ülkelerde saygıyla anılır hale geldi. 913”'te (1507) Mısır Memlük Sultanı 
Kansu Gavri ile hac yolunu ve Gucerât kıyılarını Portekizliler'e karşı 
korumak için iş birliği yapma yollarını aradı. Bir yıl sonra Cidde Valisi 
Emir Hüseyin kumandasında hazırlanan Memlük donanması Diu ve 
Mustafâbâd Valisi Melik Ayaz'la birlikte Portekiz donanmasını mağlüp etti 
ve donanma kumandanı Laurenço Almeida öldürüldü. Laurenço'nun babası 
olan Koçin'in Portekiz genel valisi Francesco Almeida yeni bir saldırı ile 
müttefik müslüman güçlerini yenilgiye uğratınca Mahmud Şah Portekizliler 
ile anlaşma yapmak zorunda kaldı. Anlaşmaya göre Gucerât limanları ve 
gemilerine rahatsızlık verilmeyecek, buna karşılık Portekiz esirleri serbest 
bırakılacak ve gemileri de Gucerât kıyılarına serbestçe uğrayabilecekti. 


Hindistan'daki diğer hânedanlar da Mahmud Şah ile anlaşma vesileleri 
aradılar. Handeş'in Fârüki hânedanı Gucerât'a tâbi olurken Dekken ve 
Mâlvâ sultanları dostluk kurdular. 1508”de Delhi Sultanı İskender Lüdi, 
Gucerât Sultanlığı'nı tanıyarak zengin hediyelerle bir elçilik heyeti yolladı. 
İran'da Safevi Sultanı Şah İsmâil Gucerât'a bir elçi gönderdiyse de 
Mahmud Şah bu elçi ile görüşemeden vefat etti (2 Ramazan 917 / 23 Kasım 
1511). 


Âdil yönetimi sayesinde halkın sevgisini kazanan Mahmud Şah döneminde 
Gucerât Sultanlığı en iyi zamanlarını yaşadı. Ülke içinde sosyal, ekonomik 
ve kültürel alanda büyük gelişmeler görülürken Memlük ve Portekizliler'le 
yapılan anlaşmalarla Gucerât gemilerine milletlerarası ticaret imkânları 
sağlandı. Aynı zamanda mimari alandaki yatırımlarla şehircilikte hızlı ve 
planlı gelişmeler gerçekleştirildi; cami, türbe ve sarayların inşa edildiği 
Ahmedâbâd, Mahmudâbâd ve Muhammedâbâd şehirleri kuruldu. 
Ahmedâbâd yakınlarındaki Bâğ-ı Firdevs ve Bâğ-ı Şa'bân da Mahmud Şah 
zamanında yapıldı. Ülke içinde ticaretin güvenliğini sağlamak üzere yollar 
ve kervansaraylar inşa edildi. İlme ve ilim adamlarına gösterilen ilgi 
sayesinde dini ilimlerde pek çok öğrenci yetişti. Ayrıca o dönemde İbn 
Hallikân'ın Vefeyâtü”l-a“yân”ı Manzarü”l-İslâm adıyla Farsça'ya çevrildi. 
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Igtıdar Husaın Sıddıgul 


MAHMUD I 


(is) 
(6. 1168/1754) 
Osmanlı padişahı (1730-1754). 


3 Muharrem 1108'de (2 Ağustos 1696) Edirne'de doğdu. II. Mustafa'nın 
büyük oğlu olup annesi Sâliha Sultan'dır. Çocukluk yılları Edirne'de geçti, 
ilk eğitimini burada almaya başladı. Hocalığını Şeyhülislâm Seyyid 
Feyzullah Efendi'nin oğlu İbrâhim Efendi yaptı (Anonim Osmanlı Tarihi, s. 
146). Babasının tahttan indirilmesiyle sonuçlanan (1115/1703) Edirne 
Vak'ası'nın ardından kardeşleriyle birlikte İstanbul'a getirildi. 1117 (1705) 
yılında kardeşleriyle beraber sünnet edildi (Silâhdar, II, 220). Genellikle 
kuyumculukla uğraştığı yirmi yedi yıl süren kafes hayatının ardından 
Patrona Halil İsyanı neticesinde II. Ahmed'in tahttan feragati üzerine 19 
Rebiülevvel 1143'te (2 Ekim 1730) padişah oldu. Kendisine ilk biat eden 
amcası III. Ahmed'in devlet idaresini bizzat eline alması ve kimseye 
güvenmemesi hususunda ona öğüt verdiği belirtilir (Destâri Sâlih Târıhı, s. 
16). 


I. Mahmud, hükümdarlığının ilk haftalarında âsi reislerinin taleplerini 
yerine getirmeye özen gösterdi. Sadece yüklü nakitlerle yetinip herhangi bir 
memuriyet istemeyen Patrona Halil ve yandaşları şeyhülislâmlık ve 
kazaskerlik görevlerine, başta yeniçeri ağalığı olmak üzere önemli ocak 
ağalıklarına kendi adamlarını, sadrazamlığa da Sılâhdar Mehmed Paşa'yı 
getirttiler. Ayrıca Nevşehirli Damad İbrâhim Paşa zamanında konulan bazı 
vergileri kaldırttılar. Âsilerin Lâle Devri'nde zevk âlemlerine mekân olan 
Kâğıthane ve Sâdâbâd'daki köşkleri yıkma istekleri de 1. Mahmud 
tarafından kabul edildi (Subhi, s. 38). Devlet âdeta Patrona Halil'in vesayeti 
altına girdi ve Etmeydanı'ndaki kırk dokuzuncu cemaatin bulunduğu 
odadan yönetilir oldu. Bu sebeple padişah öncelikle Patrona Halıl ve 
yandaşlarından kurtulmak istiyordu. Güvenilir adamları vasıtasıyla asker 
ileri gelenlerini kendi safına çekmeyi, Patrona Halil'in nüfuzunu kırmayı, 


ardından da onu sarayda yapılan toplantıya çağırıp ortadan kaldırarak 
vaziyete hâkim olmayı başardı. Bu arada Patrona Halıl yanlısı binlerce 
Arnavut'un muhtemel ayaklanmasına karşı tedbir alındı. Birkaç ay sonra 
yeniçeri ve cebecilerin katılımıyla başlatılan isyan hareketi şehir halkının 
desteği sayesinde başarısız kaldı. Olaylara karışan yeniçerilerle Boşnaklar 
ve Arnavutlar İstanbul”dan uzaklaştırıldı. 29 Safer 1144”teki (2 Eylül 1731) 
bir başka ayaklanma girişimi de engellendi. İstanbul'da sıkı bir disiplin 
uygulayan padişah asayişe yönelik 


tedbirler aldı; kadınların kıyafeti, fuhuş, esnafın denetlenmesi, narh 
meseleleri gibi toplumsal olaylarla yakından ilgilendi. Bu ilk faaliyetlerini 
yaparken de cülüsunu bildirmek için Avusturya'ya, Lehistan'a ve Rusya'ya 
elçiler göndermişti. 


Âsi gruplarını ortadan kaldırıp devlet idaresine tam anlamıyla hâkim olan 1. 
Mahmud dış meselelerle ilgilenmeye başladı. Özellikle Osmanlı-İran 
mücadelesi giderek tırmanma eğilimi gösteriyordu. Şark seraskerliğine 
getirdiği Bağdat Valisi Ahmed Paşa 13 Rebiülevvel 1144'te (15 Eylül 1731) 
İranlılar?ı yenmiş, Hekimoğlu Ali Paşa da Urmiye ve Tebriz'i almıştı. 12 
Receb 1144'te (10 Ocak 1732) Ahmed Paşa ile Muhammed Rızâ Kulı 
arasında imzalanan barış antlaşmasına göre Tebriz, Erdelân, Kirmanşah, 
Hemedan, Huveyze ve Lüristan İran'ın; Gence, Tiflis, Revan, Şirvan, 
Şemâhi ve Dağıstan dolayları Osmanlılar'ın olacaktı. Ancak I. Mahmud 
Tebriz'in İran'a bırakılmasına karşı çıktı. Barış taraftarı Sadrazam Topal 
Osman Paşa'yı ve Şeyhülislâm Paşmakçızâde Abdullah Efendi'yi 
görevlerinden aldı. Beşir Ağa'nın da telkiniyle sadârete Hekimoğlu Alı 
Paşa getirildi ve 26 Rebiülâhir 1146'da (6 Ekim 1733) İran'a savaş ilân 
edildi. O sırada Kandehar'dan dönen Nâdir Alı de bu anlaşmayı kabul 
etmemiş ve İran'a hâkim olduktan sonra Kerkük'e saldırmış, Bağdat'ı 
kuşatmıştı. Sekiz ay kadar süren kuşatma Erzurum Valisi Osman Paşa'nın 
yardımıyla kaldırılmıştı. Ardından Tebriz'in geri alınmasıyla 1. Mahmud'a 
“Gazi” unvanı verildi. Ancak Tebriz elde tutulamadı, Bağdat da kuşatma 
altına alındı. İran seraskerliğine getirilen Abdullah Paşa'nın 1148 
Muharreminde (Haziran 1735) Revan civarında Arpaçayı savaşında 
yenilmesi üzerine Hekimoğlu Ali Paşa'yı sadâretten alan 1. Mahmud onun 
yerine Bağdat Valisi Gürcü İsmâil Paşa'yı, İran seraskerliğine de Rakka 
Valisi Ahmed Paşa'yı getirdi. Bu arada Kırım hanına hemen Kafkaslar 


yoluyla İran üzerine gitmesini emretti. Fakat bu gelişme, Osmanlı 
Devleti'nin Rusya ile arasının açılması sonucunu doğurunca İran'la 
anlaşma yolları aranmaya başlandı. 1049 (1639) Kasrışirin Antlaşması 
şartlarına göre bir anlaşma zemini oluştu. Safevi hânedanından Abbas 
Mirza'yı tahttan indirip kendi şahlığını ilân eden Nâdir Alı Şah, Ca'feri 
mezhebinin tanınarak her yıl İran tarafından Mekke'ye bir emir-i hac 
gönderilmesi, esirlerin mübâdelesi ve iki tarafın birer dâimi elçi 
bulundurması teklifleriyle Abdülbâki Han'ı İstanbul'a gönderdi. İran 
elçisinin girişimlerinden bir sonuç çıkmayınca meselenin İran'da halli 
uygun görülerek Mustafa Ağa bu ülkeye gönderildi. Sonunda Ca'feriliğin 
beşinci mezhep olarak kabulü teklifinin reddi, fakat Nâdir'in şahlığının 
tanınması ve İran'da Sünniliğin resmen ilânı şartıyla 1149 (1736) yılında 
anlaşma sağlandı. 


Lehistan veraset savaşlarını müttefiki Avusturya ile kendi lehine 
sonuçlandıran Rusya, Osmanlılarla bir süre önce yaptığı antlaşmalara 
aykırı olarak Ukrayna ve Podolya sınırlarında yeni kaleler inşa ettirirken 
Azak Kalesi'ne yakın yerlere de kuvvet göndermeye başlamıştı. 1. 
Mahmud'un, Kırım kuvvetlerinin İran sınırındaki Osmanlı kuvvetlerine 
destek için Kafkasya'daki Kabartay bölgesinden geçmesi emrini buraların 
kendisine ait olduğu gerekçesiyle protesto eden Ruslar, emrin geri 
alınmasına rağmen bunu bahane ederek 1148 Zılkadesinde (Mart 1736) 
Azak Kalesi'ne saldırdılar ve ardından Kırım istikametine, Orkapı'ya 
yürüdüler. Rus saldırıları karşısında Osmanlı hükümeti, 20 Zilhicce 1148'de 
(2 Mayıs 1736) toplanan divanda Fransız elçisi Marguis de Villeuneve'ün 
de tahrikiyle Rusya'ya karşı savaş kararı almak zorunda kaldı. Sadrazam 
Seyyid Mehmed Paşa ordu seraskeri tayın edildi. Kaptanıderyâ Canım Hoca 
Mehmed Paşa donanma ile Kırım sahillerine gönderildi. Trabzon Valisi 
Yahyâ Paşa Özi muhafızlığına getirildi. İran sınırındaki kuvvetlerin bir 
kısmı Kefe'ye sevkedildi, daha önce Bosna'dan toplanması kararlaştırılmış 
olan kuvvetlerin de Babadağı'ndaki orduya katılmasına karar verildi. Fransa 
elçisi Villeuneve, Avusturya'nın Rusya'nın yanında savaşa katılmaması için 
diplomatik çaba sarfediyordu. Buna karşılık Çariçe Anna ile anlaşan VI. 
Karl, giriştiği hazırlıkları tamamlamak için Osmanlı nezdindeki elçisi 
Talman aracılığıyla Bâbıâlı'yı oyalamaya çalışıyordu. Ruslar'ın 13 Temmuz 
1736'da Azak Kalesi, Gözleve, Orkapı ve Kılburun'u zaptetmelerine, 
Bahçesaray ve Akmescid”de tahribatta bulunmalarına rağmen 


Osmanlı hükümeti barış ümidini koruyordu. Hatta Avusturya'nın savaşa 
hazırlanmakta olduğu yolundaki Özi, Bender ve Vidin muhafızlarının 
haberlerine bile önem verilmemişti. 6 Safer 1149'da (16 Haziran 1736) 
İstanbul?dan hareket eden Osmanlı ordusu Babadağı'na ulaşıp beklemeye 
başladı. I. Mahmud tarafından kabul edilen Talman Osmanlı hükümetini 
oyalamayı sürdürdü. Görüşmelerin Nemirov'da yapılması 
kararlaştırılmışken Avusturya'nın da üç koldan Osmanlı topraklarına 
saldırmasıyla savaş başladı (Safer 1150 / Haziran 1737). 


11 Temmuz 1737'de Ruslar Özi'yi işgal ederken Avusturyalılar da Niş, 
Banyaluka ve İzvornik'e saldırdılar; Eflak'a girip Bükreş'i ele geçirdiler. 
Bu kayıplardan dolayı çok üzülen 1. Mahmud sadrazamlığa Muhsinzâde 
Abdullah Paşa'yı getirdi. Rikâb kaymakamı Köprülüzâde Hâfız Ahmed 
Paşa da Rumeli beylerbeyi olarak Niş'i geri almakla görevlendirildi. 
Sadrazam Abdullah Paşa Banyaluka”da, Hekimoğlu Ali Paşa Bosna'da, 
İvaz Mehmed Paşa Vidin civarında Avusturyalılar?ı geri çekilmeye 
zorlarken Hâfız Ahmed Paşa Niş'e girdi. Ordunun İstanbul'a dönmesinden 
sonra sadrazamlığa Yeğen Mehmed Paşa'yı getiren I. Mahmud, savaş 
sorumluluğunun Avusturya'ya ait olması şartıyla Fransa'nın barış 
aracılığını kabul ettiyse de sınır boylarında tahkimatı sürdürdü, bütün 
hazırlıkları Belgrad'ın geri alınması planına göre yaptırdı. Bu arada, bir 
süredir Tekirdağ'da ikamet etmekte olan 11. Rakoczi Ferenc 1738 yılı 
başında Erdel Krallığı tacı giydirilerek bu ülkeye gönderilmişti. 1150 
(1738) ilkbaharında sefere çıkan ordu Adakale ve Belgrad'a hareket 
ederken Avusturyalılar Tımışvar tarafından saldırıya geçtiler; Orsova, 
Mehâdiye ve Semendire dolaylarında şiddetli çarpışmalar oldu. Osmanlılar, 
Mehâdiye'yı alarak Orsova ve Adakale”yi kuşatıp Tuna'yı geçtiler, 
Tımışvar'a akınlar yaptılar. Bu sırada Şebeş ve Lugoş kaleleri tahrip edildi, 
17 Ağustos 1738'de Adakale alındı. Ardından Niş'e gelen Yeğen Mehmed 
Paşa buradan Belgrad'a akınlarda bulundu. 


Rus cephelerinde Bender seraskeri Nüman Paşa, Özi'yi geri alabilmek için 
Aksu ve Dinyestr boylarında çarpışıyordu. Dinyestr'i geçmek isteyen 
Ruslar 1738 yılı başlarında püskürtüldü; Azak'tan Karadeniz'e çıkan Rus 
donanması, Kaptanıderyâ Süleyman Paşa kumandasındaki Osmanlı filosu 
tarafından yakıldı. Bu sırada Fransa'nın Pasarofça Antlaşması esasları 
dahilinde barış için yaptığı girişimler mağlüp müttefikler tarafından kabul 


edilmedi. 1. Mahmud, Yeğen Mehmed Paşa'nın yerine sadrazamlığa İvaz 
Mehmed Paşa'yı getirdi. 1152 Muharreminde (Nisan 1739) İstanbul'dan 
yola çıkan orduya kumanda eden İvaz Mehmed Paşa'nın hedefi Belgrad idi. 
Belgrad-Hisarcık arasında yapılan şiddetli muharebelerde Osmanlı 
kuvvetleri Avusturyalılar'ı yenerek Belgrad'ı geri aldı. Bunun üzerine 
Avusturya hükümeti Osmanlı Devleti'nden barış talebinde bulundu. 24 
Cemâziyelâhir 1152 (28 Eylül 1739) tarihinde yirmi yedi yıllığına yapılan 
anlaşma ile savaşlara son verildi ve Avusturyalılar Tuna'nın kuzeyine 
çekildi. Öte yandan Besarabya üzerinden Memleketeyn'e girmek isteyen 
Rusları İsveç-Fransa anlaşması, Fransa'nın Baltık'a donanma göndermesi 
ve Osmanlı-Prusya yakınlaşması telâşa düşürdü. 8 Ramazan 1149'da (10 
Ocak 1737) Osmanlı hükümetinin İsveç”le bir ticaret antlaşması yapması 
Ruslar'ı daha da tedirgin etti. Avrupa'daki gelişmeler karşısında, Hotin'1 
almalarına rağmen müttefikinin savaştan çekilmesinin de rolüyle Rusya 
Osmanlı Devleti ile barış yapmak zorunda kaldı (11 Ramazan 1152 / 12 
Aralık 1739). Buna göre Azak Kalesi Ruslar'da kalacak, fakat tahkim 
edilmeyecek, Kabartay bölgesi tarafsız olacaktı. Bu anlaşmaların 
yapılmasında önemli rol oynayan Fransa el-çisi Villeuneve 1740'ta 
kapitülasyonları genişleterek yeniletmeyi başardı. 4 Şevval 1152'de (4 
Ocak 1740) İsveç'le bir savunma antlaşması yapıldı, yine Fransa el-çisinin 
girişimi sonucu İspanya ile de ticaret antlaşması imzalandı. Böylece 
Osmanlı Devleti ile Avrupa devletleri arasında bir denge kuruldu ve 
1182'ye (1768) kadar sürecek olan uzun barış devri başladı. 


Savaş ortamının sona ermesinin ardından ağır kış şartları 1740 yılında 
küçük çaplı bir isyana yol açtıysa da kolaylıkla bastırıldı, İstanbul?da 
bulunan işsiz güçsüz kimseler memleketlerine gönderildi. Bu sırada doğuda 
Nâdir Şah'ın faaliyetleri yeni problemlere yol açtı. Onun Kafkasya'ya 
yönelik girişimleri tepkiyle karşılandı. Çok geçmeden Nâdir Şah'ın Ahmed 
Paşa'dan Bağdat'ın teslimini istemesi, ardından da burayı ve Kerkük'ü 
kuşatması ve 1156 Cemâziyelevvelinde (Temmuz 1743) Kerkük'ü alması 
yeni bir mücadelenin başlamasına yol açtı. I. Mahmud, Hekimoğlu Ali 
Paşa'yı sadâretten alıp yerine getirdiği Seyyid Hasan Paşa'yı İran seferine 
gönderdi. Bu arada Safevi hânedanından olup bir süredir Rodos'ta bulunan 
Sâfi Mirza İran tahtına aday gösterildi. Fakat Kars önlerinde yapılan 
savaştan kesin sonuç alınamadı. Mücadeleler 4 Zilkade 1157 (9 Aralık 
1744) tarihine kadar sürdü. Şark Seraskeri Ahmed Paşa'nın yerine getirilen 


Yeğen Mehmed Paşa, geri çekilmekte olan İran ordusunu takip ederek 
Revan'da yakalamışsa da yapılan çarpışmalar sırasında hayatını kaybetmesi 
askerin dağılmasına ve Kars'ın düşmesine sebep oldu. Fakat Diyarbekir 
Valisi Abdullah Paşa'nın Hemedan'a yönelik akınlarının kendisini zor 
durumda bırakması üzerine Nâdir Şah, Serasker Ahmed Paşa ile Bağdat 
Valisi Ahmed Paşa'ya haber göndererek Ca'feriliğin beşinci mezhep olarak 
kabul edilmesi fikrinden vazgeçtiğini bildirdi, ancak Musul ve Basra'nın 
kendisine verilmesini istedi. İstanbul'a gelen Feth Ali Han'ın şahın barış 
talebinde samimi olduğunu bildirmesi üzerine anlaşma yapılmasına karar 
verildi ve Nazif Mustafa Efendi, Osmanlı tekliflerini Kazvın'de Nâdir 
Şah'a bildirdi. Bağdat Valisi Ahmed Paşa nezdinde Kasrışirin Antlaşması 
esasları dahilinde anlaşma sağlandı (17 Şâban 1159 / 4 Eylül 1746); 
İranlılar'ın sahâbeye hürmetkâr olmaları, hacıların ve yolcuların 
güvenliğiyle esirlerin iadesi meseleleri hükme bağlandı. İran şahının 
dostluk nişanesi olarak gönderdiği ünlü taht-ı Tâvüs ve diğer hediyeler, 
onun bir suikast sonucu öldürülmesinin ardından çıkan karışıklıklar 
yüzünden uzun süre Bağdat'ta kalmış, ancak 111. Mustafa zamanında 
İstanbul'a getirilebilmiştir (Şem*dânizâde, I/A, s. 31-32). 


Fransa'nın tahriklerine rağmen, VI. Karl'ın 1740'ta ölümünden sonra çıkan 
veraset savaşlarından yararlanmaya çalışmayarak barışçı siyasetten 
ayrılmayan, hatta Nâdir Şah'ın öldürülmesi üzerine İran'da çıkan 
karışıklıklar sırasında aynı tavrını sürdüren 1. Mahmud hükümdarlığı 
boyunca, içeride Dârüssaâde Ağası Moralı Beşir Ağa zamanında çıkan 
saray ağaları vak'ası, başta Aydın'da yarı bağımsız hale gelen Sarıbeyoğlu 
olmak üzere Anadolu'daki levent eşkıyasının tenkili, Şam'da Seyyid 
Fethi'nin cezalandırılması, 1161 Recebinde (Temmuz 1748) İstanbul'da 
çıkan isyan ve Necid?'deki Vehhâbi meselesi gibi olaylarla uğraşmak 
zorunda kaldı. Orduyu güçlendirmeye ve modemnleştirmeye çalıştı, Yeniçeri 
Ocağı'na dokunmamakla birlikte onları kontrol altına almaya dikkat etti, 
maaşlarının düzenli olarak ödenmesini sağladı. İbrâhim Müteferrika'yı 
huzuruna çağırarak ondan savaşlarda mağlübiyetin sebeplerini ve alınacak 
tedbirleri sormuş, böylece Usülü'l-hikem'in yazılmasına vesile olmuştu. 
Onun tavsiyeleri doğrultusunda, (1. Ahmed zamanında iltica talebinde 
bulunan, ancak bu isteği I. Mahmud döneminde gerçekleşen ve Humbaracı 
Ocağı'nı ıslah etmekle görevlendirilen Fransız mühtedisi Humbaracı 
Ahmed Paşa (Comte de Bonneval), bir yandan maaşlı bir Humbaracı Ocağı 


kurarken (a.g.e., IVA, s. 35) diğer yandan 1146 (1734) yılında Üsküdar'da 
Hendesehâne (Humbarahâne) adıyla bir kışla ve okul açmış, böylece Il. 
Mustafa ve III. Selim devirlerinde kurulacak olan mühendishânelerin ilk 
örneğini meydana getirmiştir. Bu arada Topçu Ocağı düzene sokularak yeni 
toplar döktürülmüş, 1732'de tımarlı sipahiler için daha sonraki kanunlara 
temel olacak yeni bir kanun hazırlanmıştır. İbrâhim Müteferrika'nın 1160”ta 
(1747) ölümünden sonra kapanan matbaanın yeniden faaliyete geçirilmesi, 
bu iş için Lehistan'dan ustalar getirtilmesi, Yalova'da kâğıt ımalâthanesinin 
açılması (Ahmet Refik, s. 159-160, 164-165), kâğıt ithali ve ilk defa 
yangınlara karşı hortumlu tulumbacılar kullanılması da bu dönemde 
gerçekleştirilmiştir (Şem'dânizâde, I, 175). Taşrada merkezi hükümetin 
gücünü yerleştirmeye çalışan, ancak âyan denilen zümrelerin bir güç odağı 
haline gelmesini önleyemeyen 1. Mahmud, 1153'te (1740) bir adâletnâme 
neşrederek halkı gerek bunların gerekse taşradaki idarecilerin zulüm ve 
baskılarından korumak istemiştir. Döneminde önemli bir mali buhran 
yaşanmamıştır. O zamana kadar hicri takvime göre yapılan mali ödemelerin 
şemsi takvime göre yapılması uygulaması başlatılarak devletin uğradığı 
zararlar önlenmek istenmiştir. Saltanatı boyunca altın, gümüş ve bakır 
paralar kestiren padişah Anadolu ve Rumeli'de para kesimini yasaklamış, 
sadece merkeze uzak Mısır'da, Kuzey Afrika eyaletlerinde, Bağdat ve 
Tiflis'te buna izin vermiştir. 


Osmanlı Devleti'ne son parlak dönemini yaşatan ve haleflerine uzun bir 
barış devri bırakan 1. Mahmud, 27 Safer 1168'de (13 Aralık 1754) cuma 
namazından dönerken Topkapı Sarayı'nın Demirkapı girişinde vefat etti. 
Nuruosmaniye Camii'nin yanında hazırlattığı türbesine defnedilmeyip 
halefi TII. Osman'ın iradesiyle Yenicami yanındaki Vâlide Turhan Sultan 
Türbesi'nde babası II. Mustafa'nın yanına gömüldü. 1. Mahmud dış ve iç 
meselelerde denge politikası izlemiş, dahildeki huzursuzlukları sık 
sadrazam değiştirmekle önlemeye çalışırken dış politikada başarılı 
anlaşmalara imza atmıştır. Onun ülke meseleleriyle yakından ilgilendiği, 
Divân-ı Hümâyun toplantılarına katılarak halkın dertlerini dinlediği, cirit, at 
yarışı, yüzme sporlarından ve özellikle mehtap seyrinden hoşlandığı 
belirtilir. Kaynaklarda dindar, zeki, bilgili, yumuşak huylu, hamiyetli, barış 
sever, âdil ve vakur bir padişah olarak vasıflandırılan 1. Mahmud, “Sebkati” 
mahlasıyla şiirler yazmış, müsikiyle uğraşmış ve bir kısmı günümüze 
ulaşan besteler yapmış muhtemelen tanburi bir sazendedir. Başta lâle olmak 


üzere çiçekleri çok sevdiği ve satranç meraklısı olduğu nakledilir (a.g.e., I, 
178). 


İstanbul-Edirne arasındaki miriye ait bütün kasırları tamir ettiren (Ahmet 
Refik, s. 137), özellikle de İstanbul'un imarı için çalışan ve çağdaş 
tarihçiler tarafından “muammir-I bilâd” olarak nitelenen 1. Mahmud, Lâle 
Devri'nde başlayan imar faaliyetlerini daha bilinçli şekilde sürdürmüştür. 
Nuruosmaniye Külliyesi'nin Inşasını başlatmış, fakat burası halefi LI. 
Osman zamanında bittiği için onun adıyla anılmıştır. Orta Kapısı'nı 
onarttığı Yeni Saray'ın sahilinde inşa ettirdiği Topkapı Sahilsarayı'nın adı 
zamanla bütün saraya teşmil edilmiştir. Ayrıca Topkapı Sarayı'ndaki Hazine 
Dairesi'nden başka Elçi Hazinesi'ni yaptırmış, Beşiktaş Sahilsarayı ile Yalı 
Köşkü'nü ilâve köşkler ve bahçelerle genişletmiştir. Bunların dışında Yıldız 
Dede, Tulumbacılar Odası ve 


Defterdar Kapısı mescidleriyle Rumelihisarı'nda Hacı Kemâleddin (İskele), 
Beşiktaş”ta Arap İskelesi, Üsküdar'da Sultan Mahmud ve Kandilli camileri 
gibi birçok mâbedin bânisi olan 1. Mahmud, Beyazıt Camii'nin kubbesiyle 
Beylerbeyi'ndeki camiyi tamir ettirmiş, günümüzde Yeraltı Camii olarak 
anılan Kurşunlu Mahzen'i mâbed haline getirip (Vâsıf, I, 12-13) buradaki 
sahâbe mezarlarını caminin içine aldırmıştır. 1. Mahmud'un tuğralı kitâbesi 
caminin kapısı üstünde bulunmaktadır. İstanbul'un özellikle Galata ve 
Beyoğlu yakasının su meselesine el atmış, yaptırdığı bentlerde toplanan 
suları Tophane?de tamamlattığı meydan çeşmesiyle (İzzi, s. 213) 
Azapkapı'daki Sâliha Sultan Çeşmesi”'ne, Kasımpaşa, Tepebaşı, Galata ve 
Beşiktaş semtlerindeki 100'den fazla çeşmeye dağıtmıştır. İnşa ettirdiği su 
makseminden dolayı ünlü “Taksim” adı onun zamanından beri 
kullanılmaktadır. Tophane sahillerinin doldurularak meydanın 
genişletilmesi, Tersane deposu ve yanındaki çöp mahzeninin yenilenmesi de 
bu padişah zamanında olmuştur. 


I. Mahmud Ayasofya, Fâtih ve Süleymaniye camileriyle Galata Sarayı'nda 
kütüphaneler yaptırarak giderleri için Vidin ve Semendire”de köyler 
vakfetmiş, taşradan toplattığı değerli yazmalarla sarayda âtıl vaziyette duran 
eserleri buralara koydurmuştur. Galata Sarayı Mektebi'ni âdeta yeniden 
kurarak ve dershane açtırarak sık sık ziyaret etmiştir. Fâtih Camii yanında 
açtığı dershanede özellikle Sahih-i Buhâri okutulmasına özen göstermiştir. 


İstanbul dışında Belgrad ve Vidin”de kütüphaneler yaptırıp buralara değerli 
kitaplar göndermiştir. Topkapı Sarayı'nda III. Ahmed'in kurduğu kütüphane 
içinde Revan Köşkü bölümünü açtırmış, buraya kitaplar vakfetmiştir. Onun 
bu kültürel faaliyetlerine devrin devlet ricâli de katılmış, böylece İstanbul 
âdeta kütüphanelerle süslenmiştir. Bunlardan Âşir Efendi ve Reisülküttâb 
Mustafa Efendi'nin kütüphaneleri Süleymaniye Kütüphanesi içerisinde, 
Âtıf Efendi”ninki müstakil binasında faaliyetini sürdürmektedir (Erünsal, s. 
83 vd.). Bu arada Ayasofya Külliyesi'nde sıbyan mektebini ve Beşiktaş'ta 
Bayıldım Kasrı'nı inşa ettirmiştir. Yüşâ tepesindeki Tokat Köşkü'nü 
Hümâyunâbâd adıyla yeniden yaptıran Sultan Mahmud Kanlıca'daki 
Mihrâbâd Kasrı'nın da bânisidir. Ayasofya Kütüphanesi'ne gelir sağlamak 
amacıyla günümüzde de faaliyetini sürdüren Cağaloğlu Hamamı'nı inşa 
ettiren, civarına vakıf evler yaptırarak iskâna açan ve bir mahalle haline 
getiren, Sultanahmet'te Çatalçeşme”deki defterdarlık binasını onartan da 
odur. Topkapı Sarayı'nda Mukaddes Emanetler Dairesi'nde bulunan kadem- 
i şerifi Eyüp Sultan Türbesi'nin kıble tarafında mermerden yaptırdığı yirmi 
gözlü bir kemer içine koydurarak halkın ziyaretine açmıştır (Şem'dânizâde, 
1, 26). Çok sevdiği Kandilli'yi de imar edip Nevâbâd adını veren ve iskâna 
açan, Kahire'de bir külliye yaptıran 1. Mahmud'un İstanbul dışında daha 
birçok hayır eseri bulunmaktadır. 1736'da Rus tahribatına uğrayan 
Bahçesaray'daki Han Sarayı, camisi ve kütüphanesinin tamiri için gerekli 
malzeme onun tarafından gönderilmiştir. 
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(bk. MAHMUD NÂSIRÜDDİN). 


MAHMUD II 


(6. 1255/1839) 
Osmanlı padişahı (1808-1839). 


13 Ramazan 1199”da (20 Temmuz 1785) doğdu. I. Abdülhamid'in oğludur. 
Annesi Nakşidil Sultan'ın Fransız asıllı olduğu iddiası doğru değildir. Adli 
mahlası doğumuyla birlikte verilmiştir. Ayrıca “büyük” sıfatıyla da anılır. 
Amcası IlI. Selim'in tahttan indirilmesi (29 Mayıs 1807), ağabeyi IV. 
Mustafa'nın cülüsu ve bunun da Alemdar Mustafa Paşa tarafından hal'i 
üzerine 4 Cemâziyelâhir 1223'te (28 Temmuz 1808) padişah oldu. TI. 
Selim'in katlı sırasında ölümden dönmüş olarak darbeler ve karşı darbelerle 
başlayan saltanatı 


aynı yoğunlukta devam etti. Yeniçeri isyanları, merkezi idareyi zaafa 
uğratan zorba idareciler ve âyanların te'dibi, Sırp ve Yunan milliyetçi 
ayaklanmaları, İran ve Rus savaşları ve özellikle Mısır Valisi Mehmed Ali 
Paşa'nın isyanı devrini tamamen işgal eden önemli gelişmeler arasındadır. 
Bütün bunların içinde devletin yeniden yapılanmasıyla ilgili hayati önem ve 
zaruret arzeden köklü ıslahatların sürdürülmesi saltanat döneminin belirgin 
özelliğini oluşturur. 


Saltanatının Yeniçeri Ocağı'nın kaldırılmasına kadar (1826) geçen ilk 
devresi bu ocağın adını öne çıkartmış olarak bütünleşen, menfaatini 
geleneksel düzenin korunmasında gören, ağırlıklı olarak askeri ve ilmiye 
sınıfı tarafından temsil edilen, Anadolu ve Rumeli'deki âyanlar tarafından 
desteklenen ıslahat karşıtı cephenin tahakkümü altında geçti. Alemdar 
Mustafa Paşa'nın dört ay kadar süren sadâretinde meydana getirilen sened-i 
ittifak âyanlık kurumunu meşrulaştırmayı amaçlamakla beraber bu girişim, 
merkezi hükümet karşısında âyanların yekpâre bir cephe teşkil etmeleri 
aşamasına gelememiş olduğundan sonuçsuz kaldı. Bunlara karşı girişilen 
uzun soluklu mücadele, giderek Tepedelenli Ali Paşa gibi güçlü âyanların 
da ortadan kaldırılması aşamasına ulaştı ve 1832 yılına gelindiğinde 
devletin Avrupa ve Anadolu yakası bunlardan büyük ölçüde temizlendi. 


İç ve Dış Gelişmeler. 11. Mahmud tahta çıktığında Avrupa'da Fransa'ya 
karşı verilen mücadele devam etmekteydi ve Osmanlı Devleti, Fransa 
yanlısı siyasete dönülmek zorunda kalınmış olmasından ötürü Rusya ve 
İngiltere ile savaş halindeydi (1806). İngiltere ile savaş Kal'a-i Sultâniyye 
Antlaşması'yla (9 Ocak 1809) sona ermiş olmakla birlikte Rus savaşı 
Bükreş Antlaşması'na kadar devam etti (28 Mayıs 1812). Bu barışla 
Besarabya'nın kaybı söz konusu olmuş, Ruslar'a önemli bazı haklar 
tanınmış, Memleketeyn tahliye edilmiş, Kafkaslar'daki Rus ilerlemesi 
tanınmış ve özellikle Sırplar'a özerklik verilmesi kaçınılmaz olmuştu. 
Bununla beraber Napolyon'un Moskova seferine çıkması (1812), 
Avrupa'daki nihai hesaplaşma ve Viyana Kongresi'yle başlayan yeniden 
yapılanmanın getirdiği meşguliyet, bu antlaşmanın Sırplar'la ilgili 
maddelerinin bir süre için uygulanmasının askıya alınmasına imkân verdi. 
Ancak Rusya'nın daha sonra bu meseleyi tekrar gündeme getirmesi 
Sırplar'a fülen özerklik verilmesini zaruri kıldı (1817). 


1821'de başlayan Rum isyanı kısa zamanda bastırılamamış olmasından 
ötürü devletler arası bir mesele haline geldi. İsyan Avrupa'da Türk 
aleyhtarlığını aşırı derecede körükledi. Kavalalı Mehmed Ali Paşa'nın 
kuvvetlerinin başarılı harekâtı ve isyanın bastırılması aşamasına gelinmesi 
dış müdahaleyi hızlandırdı. Navarin'de demir atmış olan Osmanlı-Mısır 
donanması âni bir baskınla yakıldı (20 Ekim 1827), Fransızlar Mora'ya 
asker çıkardı. Akkirman Antlaşması'yla (7 Ekim 1826) iki devlet arasında 
sürüncemede kalan meseleleri kendi isteği doğrultusunda çözmüş ve önemli 
haklar elde etmiş olmasına rağmen Rusya, Rum meselesini bahane ederek 
savaş açtı. Rus kuvvetleri Edirne'ye kadar geldi ve burada yapılan barış 
neticesinde (14 Ağustos 1829) Mora'yı ve bazı adaları içine alan Atina 
merkezli küçük bir Yunan devletinin kurulmasının yolu açıldı. Bu krizde TI. 
Mahmud sert ve kararlı bir tutum sergilemiş, büyük devletlerin, Mora'daki 
bütün müslümanları katlederek soy kırımına uğratmış olan Rumlar lehinde 
yapmış oldukları müdahaleleri son ana kadar kabul etmeye yanaşmamıştır. 


Sırbistan'ın özerkliğe kavuşmasından sonra bağımsız bir Yunan Devleti'nin 
kurulması, Balkanlar'daki diğer hıristiyan halklar üzerinde örnek alınacak 
bir etki oluşturdu ve yükselmekte olan milliyetçilik akımlarına hız 
kazandırdı. Ayaklanma metbü devletle çatışmalara girişme, Avrupa'nın 


hıristiyan dayanışmasını tahrik ederek müslüman-Türkler?e karşı duyulan 
ön yargıları devreye sokma ve büyük devletlerin müdahalesiyle 
bağımsızlığa erişme, ileriki yıllarda takip edilecek başarı vaad eden bir yol 
olarak ortaya çıktı. 1830'da Cezayir'in Fransızlar tarafından işgali ise 
dağılma ve parçalanmanın sömürgeci-emperyalist cepheden gelen 
tehlikesini gözler önüne serdi. 


TI. Mahmud'un Mısır Valisi Mehmed Ali Paşa ile giriştiği mücadele, 
parçalanma tehdidinin doğudan ve bir müslüman güç tarafından gelmesi 
açısından ayrı bir önem arzeder ve yalnızca saltanatını sarsmakla kalmaz, 
bir hânedan değişikliği tehlikesini de ciddi olarak gündeme getirir. 
Mücadelenin Avrupa devletlerinin müdahalesine yol açması Mısır 
meselesiyle birlikte Boğazlar meselesinin de ortaya çıkmasına sebep oldu. 
Mısır kuvvetlerinin muzaffer bir şekilde Konya'ya kadar ilerlemesi, burada 
yapılan savaşta Sadrazam Reşid Mehmed Paşa kumandasındaki Osmanlı 
ordusunu yenmesi (21 Aralık 1832) ve sadrazamı esir almış olarak 
Kütahya'ya kadar gelmesi (2 Şubat 1833) (1. Mahmud'un karşılaştığı en 
büyük tehlikelerden birini teşkil etti. Osmanlı Devleti'nin Mehmed Ali'nin 
eline geçebileceği ve devletin Mısır?daki reformlar doğrultusunda yeniden 
yapılanarak kuvvetlenebileceği ihtimalinden hareketle, zayıf bir komşunun 
varlığını muhafaza etmeyi kendi çıkarları açısından daha hayırlı gören 
Rusya'nın yardıma koşması için özel bir davette bulunulmasına pek fazla 
gerek kalmadı; Rus kara ve deniz kuvvetleri Beykoz'a geldi (Şubat 1833). 
Neticede Kütahya'da varılan uzlaşmayla 11. Mahmud, 1516 ve 1517 
fetihleriyle elde edilmiş toprakları Mehmed Ali idaresine bırakmak zorunda 
kaldı. Rusya ile de Hünkâr İskelesi'nde bir ittifak antlaşması akdederek (8 
Temmuz 1833) bu devlete Boğazlar üzerinde önemli haklar ve diğer Avrupa 
devletleri karşısında üstünlük tanıdı. Rusya'nın işe karışmasıyla bir Avrupa 
meselesi haline gelen Mısır krizinin birinci safhası böylece kapanırken 
Boğazlar'daki Rus üstünlüğü Avrupa'da infiale yol açtı. Münchengrâtz'de 
bir araya gelen (Eylül 1833) Avusturya ve Rus hükümdarlarının, ileride 
meydana gelecek yeni bir mücadelede Mehmed Ali'nin tekrar muzaffer 
olması ihtimalinden hareketle onun Anadolu'yu da elde ederek Osmanlı 
tahtına geçmesi, ancak hâkimiyetini Avrupa'daki topraklara teşmil etmesine 
izin verilmemesi ve burada müstakil hıristiyan devletler kurulması 
hususunda mutâbık kalmış olmaları, gelişmelerin 11. Mahmud için arzettiği 
tehlike boyutunu gözler önüne serer. 


Her iki tarafın giriştiği uzun hazırlıklardan sonra 24 Haziran 1839'da 
Nizip'te meydana gelen son hesaplaşma Osmanlı kuvvetlerinin tekrar 
yenilmesiyle sonuçlandı ve Anadolu kapıları Mısır kuvvetlerine yeniden 
açıldı. Mısır ve buna bağlı olarak Boğazlar meselesi, bu defa baştan beri her 
yönüyle Fransa tarafından desteklenmekte olan Mehmed Ali'ye karşı 
Osmanlı Devleti'yle dayanışma içine girecek olan İngiltere'nin silâhlı 
müdahalesi sayesinde halledildi. Mehmed Alı sıkı şartlara bağlandı ve 
verasetle Mısır valiliğini elde etmiş olmakla yetinmek zorunda bırakıldı 
(1840). Boğazlar meselesi devletlerarası bir konuma sokulmuş olarak 
çözüme kavuşturuldu (1841). 


Islahatlar. İç ve dış tehditler girişilen ıslahatlar için önemli bir tahrik unsuru 
olmuştur. Dönemin çağdaş devletleri için kaçınılmaz bir zaruret olan 
merkezi idarenin üstün otoritesinin sağlanması hususu, memleket içindeki 
çeşitli isimlerle anılan zorba idarecilerin ortadan kaldırılması mücadelesini 
gerekli kıldı. Mehmed Ali örneği bu girişimin başarısız kalan tek istisnası 
olmakla beraber 11. Mahmud, kendinden önceki dönemlerde olmayacak 
derecelerde Osmanlı toprakları üzerinde merkezi otoritenin ağırlığını 
hissettirmeyi başardı. Avrupai anlamda çağdaş bir devlet yapısını meydana 
getirmekle ilgili olarak girişilen ıslahatların dönüm noktasını, geleneksel 
yapının taraftarlığının ve yenilenmenin karşısında olmanın genel simgesi 
haline gelmiş olan yeniçerilik zihniyetinin ve bunun müşahhas varlığını 
teşkil eden Yeniçeri Ocağı'nın ortadan kaldırılması oluşturdu. Tahta çıktığı 
andan itibaren düşündüğü bu konuyu II. Mahmud, ince hesapların 
yapılmasını ve dengelerin gözetilmesini gerektiren hassas bir mesele olarak 
ele aldı. TII. Selim dönemi gelişmelerinden gerekli dersleri çıkarmış, 
özellikle asker ve ulemâ ittifakının bertaraf edilmesini hedefleyen tedbirleri 
almış olarak faaliyete geçti. Önde gelen ulemâ ıslahatın gerekliliğine 
inandırıldı. Başta şeyhülislâmlık makamı olmak üzere bu inanış içinde 
olanları çevresinde topladı, daha alt düzeydeki ulemânın taltifine ve hoş 
tutulmasına çalıştı, böylece bu önemli kesim kontrol altına alınmış oldu. 
Matbaada basılan kitapların sözlüklerden, Arapça dil bilgisinden, dini 
eserlerden, dönemin önemli ve İslâmi safiyete dönüş ve her türlü kötü 
uygulamanın karşısında olarak âdil bir sistem söyleminde bulunan ve 
teceddüt istikametinin etkili bir akımı olan Nakşibendi tarikatıyla ilgili 
eserlere kadar çeşitlilik arzetmesi II. Mahmud'un amacı açısından dikkat 
çekicidir (Beydilli, Türk Bilim ve Matbaacılık Tarihinde Mühendishane, s. 


256, 258). Ordunun önde gelen makamlarına yaptığı tayinlerde de bu 
anlamda özen gösterdi ve önlemlerini almış olarak son darbeyi vurmak 
üzere uygun fırsatın çıkmasını bekledi. 


Yunan ayaklanmasının ve bununla bağlantılı olarak dış tehditlerin had 
safhada olduğu bir sırada Yeniçeri Ocağı'nın imhasına kalkışılmış olması 
zamansız ve izaha muhtaç bir girişim olarak görünmekle beraber bu karar, 
II. Mahmud'un gelişmeleri ne kadar iyi takip ettiğinin ve en uygun zamanı 
ne kadar isabetle seçmiş bulunduğunun bir göstergesidir. Çağdaş usullere 
göre eğitilmiş nizamlı Mısır kuvvetlerinin her türlü disiplin ve eğitimden 
yoksun Osmanlı güçlerinin yıllardır bastıramadığı isyanı kısa bir zaman 
içinde kontrol altına alması, özellikle İstanbul”daki kamuoyu üzerinde 
önemli bir psikolojik etki yaratmıştı. Eğitimli Mısır kuvvetlerinin başarısı, 
TI. Selim'in itibarını iade ve reformlar konusundaki haklılığını teslim eden 
bir gelişme olarak algılandı ve tedbirlerini almış olarak bekleyen LI. 
Mahmud böylece senelerdir kolladığı fırsatı yakalamış oldu. Onun, vaktiyle 
Alemdar Mustafa Paşa zamanında denenen ve yeniçerilerin hışmına 
uğrayan Sekbân-ı Cedid uygulaması örneğinde olduğu gibi, yine aynı 
tepkinin gösterileceğini bile bile Eşkinci Ocağı adı altında çağdaş usullerle 
eğitilecek yeni bir askeri teşkilât kurma denemesi (29 Mayıs 1826) 
tasarladığı tuzağın sadece bir parçasını teşkil etti. Hatta bazı tertiplerle, bu 
arada meselâ eş-kinci askerlerinin 11 Haziran'da Avrupa tarzında 
üniformalar giymiş olarak tâlimlere başlayacaklarının iılânıyla bunları âdeta 
açıkça ayaklanmaya yöneltti (Rosen, I, 11). İmhalarına yol açacak olan son 
yeniçeri isyanının (15 Haziran 1826) tesadüfi bir ayaklanma olmadığı ve 
artık vaktın geldiğine inanan II. Mahmud'un bir eseri olduğuna şüphe 
yoktur. 


Yeniçeri Ocağı'nın ilgası, TI. Mahmud devrinin on üç yıl süren son 
dönemine damgasını vuran reformların önünü açtı. Eskiyi ve yeniyi yan 
yana yaşatmak zorunda kalan Nizâm-ı Cedid devri reformlarının aksine bu 
yeni dönemde eski düzene ve kurumlarına herhangi bir hayat hakkı 
tanınmadı. Çağdaş bir ordunun teşkili öncelikli bir mesele olarak ele alındı. 
Ordunun finansmanı özellikle vakıf zenginliklerinin rasyonel bir tarzda 
kullanımı ile gerçekleştirilmeye çalışıldı ve bu amaçla Evkâf-ı Hümâyun 
Nezâreti kuruldu (1826), bütün vakıf zenginlikleri bu nezâretin idaresinde 
toplandı. Böylece mevcut kötü uygulama ve istismara bir son verilmek 


istendi. 11. Mahmud uygulamayı oldukça katı bir şekilde sürdürdü. Birçok 
caminin el konulmuş olan mevcut vakıf gelirlerine rağmen tamirleri 
geciktirildi ve hizmetlileri yetersiz maaşlara bağlandı. Yeniçerilik 
zihniyetini temsil etmelerinden ötürü Bektaşi tarikatının kovuşturulması, 
özellikle İstanbul?da kadim olmayan tekkelerinin yıkılması ve önde gelen 
tarıkat mensuplarının idamı veya sürgüne gönderilmesi, mevcut tekkelerin 
rejimin yanında yer alan Nakşibendi tarikatına devredilmesi gibi sert 
uygulamalar yanında yeni düzeni desteklemeleri beklentisiyle bazı tarikat 
şeyhlerine para yardımında bulunuldu (Beydilli, Osmanlı Döneminde 
İmamlar, s. 39 vd.). Bu anlamda II. Mahmud, kamuoyunu yanına çekmeyi 
önemseyen bir siyaset takip eden ve bu amaçla basından istifade eden ilk 
padişah olmuştur. 183 1?de İstanbul'da çıkmaya başlayan ve imparatorlukta 
geçerli diğer başlıca dillerde de nüshalar yayımlayan Takvim-i Vekâyı' 
gazetesinde reformlarla ilgili haberlere yer verilerek kamu oyunun 
kazanılmasına çalışıldı. Padişahın kendisini halkla kaynaştıran 
seyahatlerinin, huzur ve güvenin sağlanmasını temin etmek üzere alınan 
inzibati tedbirlerin, yiyecek fiyatlarının sabit tutulması ve belirlenmesiyle 
ilgili fiyat listelerinin neşrinin veya meselâ cami imamlarına yapılan maaş 
zammının gazetede duyurulması yanında Yeniçeri Ocağı'nın 
kaldırılmasındaki haklılığı ve zarureti dile getiren, başta Üss-i Zafer olmak 
üzere Neticetü'l-vekâyı', Gülzâr-ı Fütühât gibi eserlerin kaleme alınmış 
olması 11. Mahmud'un bu anlamda propaganda amacı taşıyan 
yaklaşımlarındandır, 


Örnek alınan Avrupa'nın dışında kalan başka bir medeniyet ve kültür 
dünyasına mensup olan milletler gibi -meselâ Büyük Petro devri 
Rusya'sında olduğu üzere-reformların ilk izlenimde geniş halk kitleleri 
üzerinde psikolojik etki sağlayan şekli tedbirlere TI. Mahmud da başvurdu. 
Kendisinin kılık kıyafetle ilgili düzenlemeleri bu anlamdadır. Etek ve sakal 
boyutlarını belirleyen ve şehirlerin giriş kapılarına, talep edilen ölçüleri 
gösteren süretler asmış olarak uygulamayı kapılarda beklemekte olan 
makasçılara havale eden Petro örneğinde olmasa bile, bıyıkların 


uzunluğunun kaş genişliğini aşmaması ve sakalların çeneden aşağıya ancak 
iki parmak kadar sarkması gerektiği tesbit edildi. Din âlimi ve din 
görevlileri özel kıyafetlerini muhafaza etmekle beraber devlet hizmetinde 
yer alacak mülki idare elemanları için Avrupai bir kıyafet olarak ceket ve 


pantolon öngörüldü ve fes giyilmesi kabul edilerek geleneksel kıyafetlerden 
vazgeçildi. Askerler için benimsenen ve II. Selim zamanından beri bilinen 
üniformanın kabulünün ise müslüman Mısır'daki uygulamanın da 
gösterdiği gibi askeri anlamda görülen çağdaş hizmet ve alınan silâhlı 
eğitimle ilgili teknik bir zorunluluk olduğu açıktır. Çağdaş eğitimin ve 
savaşların eski geleneksel kıyafetler içinde yapılması söz konusu 
olamayacağı gibi, yeni orduların haberleşme ve savaş taktık ve hilelerinin 
uyarma vasıtası olan trampet ve borazanın da yerleşmesi kaçınılmaz 
olduğundan (Beydilli, İlmi Araştırmalar, sy. 8 (1999), s. 36) eski dönemi 
hatırlatması sakıncası yanında mehterhâneye bu bağlamda da artık yer 
kalmamıştı. Böylece bu müessese ortadan kaldırıldı. Bâbıâlı mehterhanları 
odacı, mehterbaşı başodacı yapılarak bunların mağdur olmaları önlendi. 
Avrupai kıyafeti içinde Rus çarından, Avusturya imparatoru veya Prusya 
kralından görünüş itibariyle başındaki fes istisna edilirse artık hiçbir farkı 
kalmayan, resimlerini devlet dairelerine, yurt dışındaki elçiliklerine astıran 
ve mehter müziği yerine acemice çalınan opera parçalarının bozuk 
tonlarıyla cuma selâmlıklarında dehşet saçan 11. Mahmud'a Petro'ya “deli” 
diyen halkı gibi “gâvur padişah” denilmiş olması, milletlerin mukadderatını 
değiştiren büyük mücedditlerin ortak kaderi olsa gerektir. 


II. Mahmud'un eski Türk süvarılığını zayıflattığı, bu bağlamda Türk 
eyerlerini ortadan kaldırarak yerlerine İngiliz tarzında düz Avrupa eyerlerini 
aldığı ve Türk süvarilerinin bunların üstünde eski maharetlerini 
gösteremedikleriyle ilgili tenkitler ise anlamsızdır. Avrupa süvari 
birliklerinin örnek alınması, bunların eğitimleri ve uzun çizmeli 
donanımlarına uygun sarkık üzengileri ve düz eyerlerinin, dolayısıyla eğri 
Türk kılıçları yerine düz ve uzun Avrupa kılıçlarının kabulü söz konusu 
olduğundan bu yönde yapılan eleştiriler (Slade, 11, 210-211), işin teknik 
zaruretini kavramaktan uzak yüzeysel gözlemlerin ve duygusal 
yaklaşımların bir sonucudur. 


II. Mahmud, saray ve hükümet teşkilât ve teşrifat usullerinde de önemli 
değişiklikler yapmıştır. Uzun zamandır sürekli oturulmayan Topkapı 
Sarayı'ndaki vazifeliler dağıtıldı. Eski teşrifat büyük ölçüde terkedildi. 
Padişah ağırlıklı olarak Beşiktaş'taki ahşap sahılsarayda kaldı. 
Gözlemcilerin tesbitleri doğrultusunda buradaki teşrifat ve gündelik hayatı 
sade ve gösterişten uzaktı. Burada huzura alınan Moltke veya Beylerbeyi 


sahilsarayında huzura çıkan Mülbach gibi Prusya zâbitlerinin ifadesiyle 
Hamburglu zengin bir tâcirin mâlikânesi buralardan daha gösterişli bir 
şekilde döşenmişti. Bu ise Ruslar'ın Edirne'ye kadar ilerleyecekleri 1828- 
1829 savaşı esnasında, bir yıldan fazla bir zaman için sade bir albay 
rütbesini almış olarak askeri üniformasıyla Râmi Kışlası'nda yatıp kalkan 
TI. Mahmud'un sağlam ve sert karakterine uygun bir yaşam biçimiydi. 


Hükümet işlerinin yeniden düzenlenmesi ve merkezileşmenin ihtiyaçları 
için yeni idari organlar ıhdas edildi. Divan işlevini kaybetmiş olduğundan 
bağımsız iş görebilecek nâzırlıkların kurulması ve birtakım meclislerin 
oluşturulması gereği ortaya çıktı. TI. Mahmud, Avrupa kabine usulüne 
yaklaşacak bir sistemi denedi. Hariciye, Dahiliye, Maliye, Evkaf nezâretleri 
ve nâzırlıkları gibi yeni isimleriyle mülki idareyi çağdaş bir işleve 
büründürdü. Nâzırlardan birinin başvekil unvanıyla hükümet işlerini 
organize etmesiyle sadrazamlık makamı devrinin sonunda bir süre için 
tarihe karıştı (1838). Dağılan divan ve mutlak salâhiyeti haiz sadrazamlık 
makamının giderek ikinci plana atılması 11. Mahmud'un reformları bizzat 
takip etmek istemesindeki azmini ifade eder. Bu anlamda reformların 
ıcrasını genelde Nizâm-ı Cedid ricâline havale etmiş olan amcasının 
hatasını tekrarlamamış olduğu açıktır. Üyeleri mülki ve askeri ricâl ve 
ulemânın önde gelenlerinden oluşan çeşitli meclisler (Dâr-ı Şürâ-yı Bâbıâli, 
Dâr-ı Şürâ-yı Askeri, Meclisi Vâlâ-yı Ahkâm-ı Adliyye, Meclisi Has, 
Meclisi Vükelâ, Meclisi Umür-ı Sıhhiyye), matbuat, takvimhâne, karantina, 
posta gibi nâzırlıklar (müdürlükler), örneklemesi Avrupa'da olan ve gittikçe 
yoğunlaşan devlet işlerinin üstesinden gelinmesinin çağdaş bir çaresinden 
başka bir şey olmayan, ancak 11. Mahmud devri uygulamalarına has 
kurumlardır. 


Eğitim, bilhassa çağdaş devlete hizmet verebilecek düzeyde eğitilmiş insan 
kaynağındaki zafiyet, (1. Mahmud'un eksikliğini en fazla duyduğu ve âcilen 
gidermeye çalıştığı bir konu olmuştur. 1821 Rum isyanında idam edilen 
veya görevlerine son verilen Divân-ı Hümâyun ve donanmadaki Rum 
tercümanların yerine müslümanlardan lisan bilenlerin tedarikinde yaşanan 
zorluk, XIX. yüzyılın ilk çeyreği sonunda üç kıtada hâlâ geniş toprakları 
bulunan bir imparatorluk için fevkalâde acı bir tecrübe olmuş olmalıdır. TI. 
Mahmud dönemin hâkim dili olan Fransızca'nın öğrenilmesini Mustafa 
Reşid Paşa örneğinde olduğu gibi bizzat teşvik etti ve bunun için Bâbıâlı”de 


bir tercüme odası açtırdı. Yurt dışına ilk defa olmak üzere öğrenci gönderdi 
ve bunların içinde yabancı dili ilerletenleri takip ederek ödüllendirdi. 
Kendisi yabancı dil bilmemekle beraber bu eksikliğin çocuklarında devam 
etmesini istemediği kesindir. Mühendishâne, Harbiye ve yeni açılan 
Tıphâne gibi kurumlarda Fransızca eğitim dili olarak ağırlık kazandı. 
1820”lerden itibaren ihmal edilmiş olarak gayrı müslim kâtipler elinde 
muattal kalan yurt dışındaki elçilikler yeniden işlerlik kazandı ve müslüman 
elçiler tayiniyle dil öğrenmek üzere gençlerin yetişmesine vesile olundu. 
Yabancı dil bilenlere karşı duyduğu hayranlığına, huzurunda imparatorun 
ıtimatnâmesini takdim ederek (15 Ekim 1822) güzel bir Türkçe ile nutkunu 
irat eden Avusturya elçisi Baron von Ottenfels'ten bunu özellikle rica etmiş 
olması ve protokol dışına çıkarak onunla Türkçe konuşması bir delildir 
(Krauter, s. 88-89). 1838'de rüşdiye mekteplerinin açılması planlandıysa da 
hayata geçirilemedi. Mektebi Maârıf-ı Adliyye ve Mektebi Ulüm-i 
Edebiyye adlarıyla açılan iki okul genelde memur ihtiyacını karşılayacak 
eğitim kurumları olarak düşünüldü, ancak geleneksel ders programlarıyla 
fazla başarı kaydetmeleri mümkün olmadı. 


II. Mahmud mülki idarede hizmet vermekte olan memurların yeni bir 
düzene sokulmasını, hiyerarşik yapılarının, haiz oldukları rütbe ve 
kademelerinin belirlenmesini sağladı; kötü bir uygulama olarak eskiden beri 
şikâyet konusu olan müsâdere usulünü kaldırdı. Müsâderât ve Mahlülât 
kalemlerinin kapatılması, sürülmüş veya idam edilmiş kimselerin mallarına 
el konulması uygulamasından vazgeçildiğinin ilânı, hazinenin aleyhine 
olmakla beraber devlet hizmetlerinin hayat ve mal güvenliği içinde 
görülebilme ümidini vermesi bakımından faydalı bir girişim olmuştur. Uzun 
zamandan beri çökmüş olan timar sisteminin kaldırılması (1831) ve 
ilgililerin maaşa bağlanması, giderek sistemin değişmesine yol açacak olan 


önemli ve yeni kurulan askeri düzen içinde gerekli bir düzenlemedir. 


II. Mahmud, müslüman ve gayri müslim farkı gözetmeden bütün halkın 
kucaklanması ve devlete ısındırılmasını özellikle Ruslar'ın Edirne'ye, Mısır 
kuvvetlerinin Kütahya'ya kadar geldikleri son savaşların ortaya çıkardığı 
gerçekler karşısında hayati bir zorunluluk olarak görmüştür. Balkanlar'ı 
geçen Ruslar'ın Bulgar halkı ve işgal ettikleri Doğu Anadolu'daki 
Ermeniler üzerindeki etkileri, bu savaşta ayrıca İstanbul halkının 


gayretsizliğini bizzat gözlemleyen ve şikâyetini dile getiren padişah için 
önemli bir uyarı oldu. Ancak kendisini endişeye düşüren ve yaralayan daha 
önemli bir gelişme, Mısır kuvvetlerinin Anadoludaki ilerleyişine 
müslüman halkın gösterdiği sıcak yaklaşım olmuştur. İdarenin süratle 
iyileştirilmesi, halkın hoşnutsuzluğunun giderilmesinin çarelerine bakılması 
ve özellikle gayrı müslimlerin devlete ısındırılması üzerinde hassasiyetle 
durmak zorunda kaldı. Aksaklıkların “ehl-i ırzın kendi kazanlarını 
kapılarının önüne koymaları” halinde giderileceği, dolayısıyla halkı da 
inisiyatif almaya davet eden sözleri, müslüman ve gayri müslim halk 
arasında bir hükümdar olarak fark gözetmediğini 1fade etmesi bu 
anlamdadır. II. Mahmud, daha önceki devirlerde görülmeyen bir yoğunlukta 
sayıları binlerle ifade edilecek derecede kilisenin tamir edilmesine izin 
verdi. Ortaya çıkan Katolik Ermeniler'in müstakıl bir cemaat olarak resmen 
tanınmasını (1830) ve bunlar için yeni kiliseler inşa edilmesini sağladı. Son 
savaşta Ruslarla iş birliği içine giren Ermeni ve Bulgarlar'a karşı 
bağışlayıcı bir tutum sergiledi. Mali imkânlar ölçüsünde cami ve tekkelerin 
tamirine el attı. Uzun yıllardan beri ihmal edilmiş devlet binalarının 
onarımına, Rusya'ya ödenen ve devletin bir yıllık toplam gelirlerinin çok 
üstünde olan (400 milyon kuruş) ağır savaş tazminatının ve karşılanmasında 
zorluk çekilen devlet giderlerinin el verdiği derecede özen gösterdi. Ancak 
mali sahadaki zafiyet II. Mahmud devrinin en zayıf tarafıdır. Ağır bir hayat 
pahalılığı ve paranın değerindeki sürekli düşüş döneminin belirgin 
özelliğini teşkil etmiştir. Bilhassa ödeme birimi olan kuruşun gümüş 
içeriğinin on defa yapılan devalüasyon sonucunda “o 80 oranlarında azalmış 
olması (Pamuk, s. 210 vd.), küçük maaşlarla yetinmek zorunda kalan 
kesimleri büyük bir sıkıntı içine düşürmüştür. 


Kişiliği, Hastalığı ve Ölümü. 1. Mahmud'un klasik eğitimi dışında devlet 
bilgisini ve reform zaruretini, rahat bir şehzadelik dönemi geçirmesini de 
sağlayan amcası III. Selim'den aldığı kabul edilir. Müsiki ve hat sanatıyla 
ilgilenmiştir. Kendi eliyle yazdığı bir levha babası 1. Abdülhamid'in 
türbesinde asılıdır. Onu görenler sağlam yapılı ve ilk dikkati çeken tarafının 
karşısındakini dikkatle inceleyen, uzun kirpiklerin çevrelediği iri siyah 
gözleriyle küçük ve zarif elleri olduğunu belirtirler. 


Torunu II. Abdülhamid'de de gözlenen mevrus bir hususiyet olarak en 
küçük ayrıntıya kadar devlet işlerini bizzat takip eder. Siyasi belgeler ve 


yazışma evrakının anlaşılır dili ve yalın ifadesi üzerinde özellikle durur. 
Bâbıâlı'ye verilen notaların yapılan tercümelerini anlatım ve satır aralarında 
gizlenen mânalar yönünden incelemeye tâbi tutar, diplomatik ifade 
yeteneğini geliştirmeye çalışır ve yabancı devletlere verilecek bazı önemli 
resmi belgeleri bizzat kaleme alır (Münch, s. 220). Güzel ifade ve yazma 
(selika) konusundaki hassasiyetinin, kendisine takdim edilmek üzere 
hazırlanan evrakı kaleme alan genç Mustafa Reşid'i keşfetmesinde önemli 
bir rol oynadığı bilinmektedir. Kendisi ve yaptıkları hakkında yabancı 
basında çıkanları takip eder, bunlardan istifade etmeye çalışır; özellikle 
Mehmed Ali Paşa'nın bol para sarfederk basın yoluyla oluşturduğu karşı 
propagandasına aynı silâhı kullanıp cevap vermeye çalışır. Bu anlamda 
yabancı basını takip edecek bir kalem oluşturan babasının yolunu izler; 
ancak basını ve kamuoyunu siyasi bir unsur olarak görmesi ve önemsemesi 
açısından kendinden önceki hükümdarların çok üstünde bilinçli bir yer işgal 
eder. II. Abdülhamid'in de bu konuda büyük ölçüde dedesini örnek aldığı 
açıktır. 


Dirayetli, azimli ve çalışkandır; henüz daha ölümden yeni dönmüş olarak 
Alemdar Mustafa Paşa'ya ilk emirlerini verdiği andaki davranışından da 
anlaşılacağı üzere gayet soğukkanlıdır. Şahsi kızgınlıklarını affedecek kadar 
âlicenap olmakla beraber devlete karşı işlenen suçları asla bağışlamaz. 
İleride fırsat çıktığında ortadan kaldırmak üzere bu gibiler için ilk günden 
itibaren bir liste tutmuş olması ve bunu zamanı gelince çıkarıp kullanması 
(Rosen, I, 19) bunun bir göstergesidir. Hâfızası, birkaç ay önce okuduğu 
telhislerdeki olayı ve bununla ilgili adı geçen şahısları daha sonra 
hatırlayacak kadar kuvvetliydi (Beydilli, TI. Mahmud Devrinde Katolik 
Ermeni Cemaatı, s. 6). 


Saltanatı boyunca devletin ayakta kalması mücadelesi veren ve son on üç 
yıllık dönemini ağır iç ve dış meselelere rağmen yoğun reformlarla geçiren 
TI. Mahmud, devleti ihya etmek üzere yüzyılda bir gelen bir “müceddit” 
olarak (ashâb-ı mie) tebcil edilmiş (Şirvanlı Fâtih Efendi, s. XL) ve halk 
arasında velâyetine dair söylentiler çıkmıştır (Câbi Ömer Efendi, 1, 604- 
605). “Gaile-i saltanattan usandım” diyecek kadar yoğun bir mücadeleyle 
geçen ömrü ve bunun neticesi olarak son yıllarda aşırı derecede kullanmaya 
başladığı içki kendisini kısa zamanda ölümcül sağlık sorunlarıyla karşı 
karşıya bırakmıştır (Akyıldız, Türk Kültürü İncelemeleri Dergisi, sy. 4 


(2001), s. 52 vd.). Duyulmaması için saklanan ve yerli doktorların 
tedavisine bırakılan hastalığına baştan itibaren isabetli bir teşhis 
konulamadığı ve Avrupa'dan getirtilen doktorların müdahalesinin geç 
kaldığı anlaşılır. Durumunun ağırlaşması üzerine hava değişimi için 
Çamlıca'daki sayfiyeye nakledilmiş, kamuoyu ise sıhhatinin iyi olduğu 
haberleriyle oyalanmıştır. 26 Haziran'da, yanında bulunan oğlu Abdülmecid 
ve o sırada otuz dört yaşında olan eşi Bezmiâlem Sultan, damadı Halıl Paşa 
ve Meclisi Ahkâm-ı Adliyye reisi Hüsrev Paşa ile vedalaştıktan ve oğluna 
devlet işleri ve reformların takibiyle ilgili vasiyette bulunduktan sonra 
ağırlaşmış ve 28 Haziran'da vefat etmiştir (Münch, s. 215). Ölümü 
yeniçerilik zihniyetinin harekete geçebileceği, huzursuzluk ve hatta 
ayaklanmalara yol açabileceği endişesiyle şehirde askeri ve inzibati 
tedbirler alınması için 30 Haziran'a kadar gizlenmiştir. I Temmuz'da 
cenazesi Topkapı Sarayı'na getirilmiştir. İkindi vakti yapılan cenaze 
merasimi endişelerin ne kadar yersiz olduğunu gözler önüne sermiştir. 
Resmi merasim, müslüman ve gayri müslim geniş halk kitlelerinin katıldığı 
bir cenaze alayına dönüşmüştür (Akyıldız, Türk Kültürü İncelemeleri 
Dergisi, 


sy. 4(2001), s. 69-70). Vasiyeti üzerine bugün Türbe diye bilinen ve 
önünden geçen yola hâtırasını taciz edecek bir duyarsızlıkla Yeniçeriler 
caddesi adı verilmiş olan mahalde medfundur. 11. Mahmud'un bilinen 
zevcelerinin sayısı on yedidir. Otuz altı çocuğu olmuşsa da bunların büyük 
kısmını küçük yaşlarda kaybetmiştir. Öldüğünde geride ikisi erkek (Sultan 
Abdülmecid, Sultan Abdülaziz), dördü kız (Sâliha, Atıyye, Hatice, Âdile) 
olmak üzere altı çocuk bırakmıştır. 
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Kemal Beydilli 


MAHMUD II TÜRBESİ, SEBİLİ, 
ÇEŞMESİ ve HAZİRESİ 


Divanyolu üzerinde XIX. yüzyıla ait mezar külliyesi. 


28 Haziran 1839'da vefat eden 11. Mahmud, I Temmuz'da Divanyolu'nda 
Esmâ Sultan Sarayı'nın bahçesine defnedilmiş ve üzerine bir çadır 
örtülmüştür. Sultan Abdülmecid döneminde Ebniye-ı Hâssa müdürü olan 
Abdülhalim Efendi türbenin inşasıyla görevlendirilmiş, inşaatı kısa sürede 
tamamlayabilmesi için de ebniye müdürlüğü görevinden alınmış, yerine 
Seyyid Abdülhalim Efendi tayin edilmiştir (BA, İrâde-Dahiliye, nr. 3). 22 
Rebiülâhir 1255 (5 Temmuz 1839) tarihinden sonra inşasına başlanan yapı 
15 Şâban 1256'da (12 Ekim 1840) tamamlanmıştır. Abdülhalim Efendi bu 
başarısından dolayı tekrar Ebniye-1 Hâssa müdürlüğüne getirilmiştir. Yapıda 
çalışan Ebniye-i Hümâyun kalfalarından Ohannes ve Bogos kalfalarla 
birlikte Evkâf-ı Hümâyun Nâzırı Mâhir Efendi ile türbenin yazılarını yazan 
hattat Mehmed Hâşim Efendi de ödüllendirilmiştir (BA, İrâde-Dahiliye, nr. 
1183; Takvim-i Vekâayı', nr. 210; 27 Şâban 1256). Caddeden avluya geçit 
veren kapının üstündeki kitâbe Yesârizâde Mustafa İzzet tarafından 
yazılmıştır. 


Türbe sebil, odalar, çeşme ve hazireden oluşan bir yapı manzumesi içinde 
düzenlenmiştir. Divanyolu üzerinde yuvarlak kemerli ve şebekeli 
pencerelere sahip bir avlu içinde yer alan külliyenin cephesinde iki yuvarlak 
kemerli kapı mevcuttur. 


Külliyenin batı köşesinde bulunan TI. Mahmud Türbesi XIX. yüzyıl 
Osmanlı hânedan türbeleri geleneğini sürdürür. Empire üslübunda inşa 
edilen yapıda cepheler mermerle kaplanmış, sekizgen planlı türbe sekizgen 
kasnaklı büyük bir kubbe ile örtülmüştür. Kuzey cephede kapı, diğer 
cephelerde geniş ve yüksek tutulmuş yuvarlak kemerli pencereler 
bulunmaktadır. Pencerelerin iki yanında korint tarzında stilize edilmiş 
başlıklara sahip birer pilastr ile cepheler hareketlendirilmiştir. Pencerelerin 
kemer hizasında antik palmetlerle cepheler yatay olarak bölümlenmiş, üstte 


pılastrların bitiminde yer alan komnişlerle çevrelenmiştir. En üstte iki yanda 
birer arma (çifter kılıçlı birer kalkan), ortada ise kabarık bitkisel sistemli bir 
kompozisyonla dekore edilmiş kuşakla bunun üzerinde dışa taşan konsollu 
korniş yer almaktadır. Kubbenin üstündeki alem ışınsal düzeniyle güneşi 
hatırlatan bir formda ele alınmıştır. Kuzeyde yapıya bitişik tek katlı bir 
bölüm vardır. Ortadaki koridorla türbeye bağlantı sağlanmakta olup iki 
yanda birer oda bulunmaktadır. Bunlardan sağdakine daha sonra defin 
yapılmıştır. Türbeye geçişi sağlayan kapı mermer söveli ve lentoludur. Üstte 
girlandlı bir düzenleme içinde besmele yazılmıştır. İçeride duvar yüzeyleri 
ve kubbede alçı kabartmalarla yapılmış süsleme dikkat çekicidir. 
Duvarlarda madalyon etrafında bitkisel kompozisyonlar, pilastr ve başlıklar, 
üstte bir yazı kuşağı, daha yukarıda konsollu bir korniş vardır. Kasnakta 
yarım daire alınlıklar, aralarda Allah, Muhammed, dört halifenin adları, 
Hasan ve Hüseyin isimleri yazılmıştır. Kubbenin içi oval forma uygun 
biçimde kasetlere bölümlenmiş olup arma, çelenk ve çiçek sepeti 
kabartmalarıyla süslenmiştir. Kubbe, ortasından sarkan büyük kristal avize 
ve sandukaların üzerindeki sırma örtüler empire dekorasyonla geleneksel 
süsleme arasında bir sentez yönelişini yansıtmaktadır. 


Türbede toplam on sekiz sanduka mevcuttur. Burada gömülü olan bazı 
kişiler şunlardır: Sultan II. Mahmud, Sultan Abdülaziz, Sultan LI. 
Abdülhamid, Bezmiâlem Vâlide Sultan (11. Mahmud'un eşi, Abdülmecid'in 
annesi), Esmâ Sultan, Atiye Sultan (11. Mahmud'un kızı), Hatice Sultan (11. 
Mahmud'un kızı), Sâliha Nâciye Hanım Sultan (11. Abdülhamıd'ın eşi), 
Dürrünev Kadın Sultan (Abdülaziz'in eşi), Yüsuf İzzeddin Efendi 
(Abdülaziz'in oğlu), Rebia Eyüb Hanım (II. Abdülhamid'in torunu). 
Türbeye bitişik hazirede bazı önemli şahsiyetler gömülüdür. Burada 
Abdülhak Molla, Ârif Hikmet Koyunoğlu'nun tasarımı olan Ziya Gökalp'in 
mezarı, İttihat ve Terakki kurucusu İshak Süküti, hattat Abdülfettah Efendi, 
Çapanzâde Âgâh Efendi, Viyana sefiri Sâdullah Paşa, tarihçi Atâ Bey'in de 
kabirlerinin bulunduğu 140 kadar mezar yer almaktadır. 


II. Mahmud Türbesi yapı grubunda bulunan sebil yine dönemin anlayışını 
yansıtır. Dışa taşkın daire formlu sebil dört Toskan sütunla bölümlenmiş 
olup dikdörtgen açıklıklı beş pencerelidir. Üstte süslemesiz bir arşitrav 
kuşağına sahip yapı, tasarımı itibariyle Avrupa'da benzerleri çokça 
bulunabilecek bir düzende olup bu tipte İstanbul'da ele alınan ilk ve tek 


örnektir. Cephelerdeki metal şebekeler altında dörder su verme açıklığı 
vardır. Üzeri kubbe ile örtülü yapının hazire yönündeki girişi önünde üçlü 
bir mekân grubu yer alır. Külliyenin cephesinde köşede bulunan çeşme kare 
kaide üzerinde kare prizma bir gövde ve en üstte bir küreden meydana 
gelmiştir. Küre motifi, XIX. yüzyılın ilk yarısındaki kültürel gelişmeleri 
yansıtması açısından ilginç bir denemedir. Yaklaşık 2,5 m. yüksekliğindeki 
çeşmenin üzerinde bulunan küre bundan birkaç yıl önce parçalanmış ve 
daha sonra yapıştırılarak tamir edilmişti. 2003 yılı başlarında bu defa küre 
yerinden koparılarak yok edilmiştir. 
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H. Burcu Özgüven 


MAHMUD CELÂLEDDİN EFENDİ 


(6. 1829) 
Osmanlı hattatı. 


Kafkasya'nın Dağıstan bölgesinde dünyaya geldi. Doğum tarihi belli 
olmamakla birlikte 1188'de (1774) yazılmış mükemmel bir murakkaası 
görüldüğünden 1163 (1750) yılı civarında doğduğu tahmin edilebilir. 
Babası Nakşibendi şeyhlerinden Mehmed Efendi ile beraber İstanbul'a göç 
eden Mahmud Celâleddin'in XVHI. yüzyılın üstatlarından Akmolla Ömer, 
Abdüllatif, Yamakzâde Sâlih ve Ebübekir Râşid efendilerden yazı 
meşketmek istemesine rağmen dikbaşlı davranışları sebebiyle hocaları 
tarafından talebeliğe kabul edilmediği söylenir. Bunun üzerine Şeyh 
Hamdullah'ın ve Hâfız Osman'ın eserlerine bakarak kendi gayretiyle 
sanatını geliştirmiş ve üstat seviyesine çıkmıştır. Önceleri bazan 
Mahmüdü”l-Mevdüd imzasıyla yazdığı, eserlerinden anlaşılmaktadır 
(TSMK, Emanet Hazinesi, nr. 273; Güzel Yazılar, nr. 322-329). Sonradan 
Mahmud Celâleddin ismini tercih etmiştir. Mushaf, en'âm-ı şerif, evrâd-ı 
şerife, dua kitapları, kıta, murakkaa, hilye ve levha şeklinde mükemmel 
yazıları çok olup bunlar müze ve koleksiyonlarda yer almaktadır. Eski 
hattatların eserlerine taklıt olarak yazdığı kıta ve murakkaaları da dikkate 
değerdir. Ancak celi sülüs hattı sert ve durgun ifadesinden, ayrıca 
harekelerinin zayıflığından dolayı Mustafa Râkım'ın hareketli ve gergin 
görünüşlü mükemmel tavrına karşı pek tutunamamıştır. Fakat Sultan 
Abdülmecid'in, hüsn-i hattı Mahmud Celâleddin'in önde gelen talebesi 
Mehmed Tâhir Efendi'den meşketmesi sebebiyle devrin bir kısım hattatları 
bir müddet daha bu yolda devam etmişlerse de Sultan Abdülmecid'in vefatı 
üzerine bunların çoğu Mustafa Râkım yoluna dönmüştür. Eyüp'teki 
Mihrişah Vâlide Sultan Türbesi'nin 1207 (1793) tarihli mermer üzerine celi 
sülüs yazıları Mahmud Celâleddin'e aittir. Kendisinin Divân-ı Hümâyün'da 
vazife aldığına dair bir kayıt yoksa da divâni ile yazıp imzaladığı bir kıtası, 
onun bu hatta da çok başarılı olduğunu göstermektedir. 


Mahmud Celâleddin Efendi, hayatını Boğaz'ın İstavroz semtinde 


(Beylerbeyi'nin şimdiki Abdullahağa mahallesi) sürdürürken 1245 (1829) 
yılında vefat edince Eyüpsultan civarındaki Şeyh Murad Dergâhı haziresine 
gömüldü. Mezarının yeri belli olmamakla beraber kabir taşı halen dergâhta 
muhafaza edilmektedir. Mahmud Celâleddin Efendi'nin zevcesi Esmâ İbret 
de hat sanatında isim bırakan hanımlardandır. 
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M. Uğur Derman 


MAHMUD CELÂLEDDİN PAŞA 


(1838-1899) 
Osmanlı devlet adamı, tarıhçı, hukukçu, hattat, şair ve bestekâr. 


İstanbul'un Vefa semtinde doğdu. Sadrazam Çorlulu Ali Paşa'nın beşinci 
kuşak torunlarından olduğu için Çorluluzâde lakabıyla da anılır. Babası 
Maliye Nezâreti muhasebecisi Mehmed Aziz Efendi'dir. 1849'da 
rüşdiyeden, 1852'de Dârülmaarıf'ten mezun olmasının ardından özel 
hocalardan ders gördü, Arapça ve Fransızca öğrendi. Memuriyet hayatına 
on beş yaşında iken maaşsız olarak Meclisi Vâlâ Mazbata Odası'nda kâtip 
muavinliğiyle başladı. İki yıl sonra Meclisi Vâlâ Mühimme Dairesi'nde 
başkâtip oldu. Bu arada Mehmed Emin Âli Paşa'nın dikkatini çekerek 
teveccühünü kazandı. 1867'de Âli Paşa'nın maiyetinde Girit”e gitti ve paşa 
ıle beraber beş ay kadar orada bulundu. 1868'de kurulan Şürâ-yı Devlet'in 
üyeliğine getirildi ve başkâtipliğini yaptı. 1870'te Dahiliye müsteşarlığına 
ve âmedciliğe tayin edildi. Âli Paşa'nın 1871'de vefatı üzerine onun 
çevresine güvenmeyen Mahmud Nedim Paşa tarafından görevden alındı. 
1873'te Adliye Nezâreti Muhâkemat Dairesi üyeliğine, 1875'te tekrar 
âmedciliğe getirildi. II. Abdülhamid'in tahta çıkışının ardından azledildiyse 
de iki ay sonra ikinci defa Şürâ-yı Devlet üyeliğine, 1880'de Şürâ-yı Devlet 
Tanzimat Dairesi ikinci reisliğine tayın edildi. Abdülaziz'in tahttan 
indirilmesi ve şüpheli ölümüyle ilgili soruşturmalardaki faaliyeti ve verdiği 
raporlarla (jurnaller) ön plana çıktı ve kendisine 1881?”de vezirlik rütbesi 
verildi. 1885'te Umür-ı Nâfia Komisyonu üyeliğine seçildi. 1887'de 
fevkalâde memuriyetle Girit”e gönderildi. Burada kaldığı kırk günlük süre 
içinde ve dönüşte uğradığı Sisam'”da genel asayişi düzene koymadaki 
başarısından dolayı padişah tarafından Murassa Osmâni nişanı ile taltif 
edildi. Aynı yıl içerisinde Muvâzene-1 Umümiyye Komisyonu reisi oldu. 26 
Aralık 1687?de Maliye nâzırlığına getirildi. Sadrazam Yüsuf Kâmil 
Paşa'nın talebi üzerine 9 Ağustos 1888'de azledildi. Haziran 1889'da 
karışıklıkları önleme göreviyle yeniden Girit”e gönderildi. Burada 
bulunduğu sırada saldırıya uğrayarak başından kurşun yarası alınca 
İstanbul'a döndü ve ikinci defa Şürâ-yı Devlet Tanzimat Dairesi reisliğine 


tayin edildiyse de kendi isteğiyle ayrıldı. Bir ara Hudâvendigâr valılığı 
yaptı, arkasından 30 Ağustos 1891'de Ticaret ve Nâfia nâzırı oldu. On bir 
gün sonra karışıklıkların yoğunlaştığı Girit'e vali vekili olarak gitti. 1894'te 
İstanbul'a 


döndü. Kasım 1895'te ikinci defa Ticaret ve Nâfia nâzırı oldu ve vefatına 
kadar bu görevde kaldı. 18 Ocak 1899 tarihinde İstanbul'da öldü ve 
Beşiktaş Yahyâ Efendi Mezarlığı'nda toprağa verildi. İki defa evlenen 
Mahmud Celâleddin Paşa'nın ılk eşinden daha sonra Paris büyükelçisi olan 
Sâlih Münir Paşa dünyaya geldi. Tanınmış bestekârlardan Şemseddin Ziyâ 
Bey ve Sivas eski mebuslarından Âtıf (Esenbel) ikinci eşinden oğulları, eski 
büyükelçilerden Melih Esenbel torunudur. 


Meslek hayatında bazısı yabancı devletler tarafından olmak üzere pek çok 
nişanla taltıf edilen Mahmud Celâleddin Paşa bulunduğu görevlerde 
gösterdiği başarı ile temayüz etmiştir. Keçecizâde Fuad, Mütercim Rüşdü, 
Mahmud Nedim ve Midhat paşalar gibi ünlü devlet adamları ile çalışmış, 
Sultan Abdülaziz ve 11. Abdülhamid dönemlerinin siyasi olaylarına ve 
devlet işlerine yakından şahit olmuştur. 11. Abdülhamid'e pek çok konuda 
ve özellikle ıslahatlarla ilgili lâyıhalar hazırlamıştır. Devlet adamlığının 
yanı sıra bir hukuk ve tarih âlimi olan paşa, diğer taraftan yazdığı mazbata 
ve tezkireleri Bâbıâli kalemlerinde örnek kabul edilen döneminin en 
tanınmış münşilerindendi. Hat sanatının özellikle rik'a tarzında eserler 
verdiği gibi müsiki alanında da bazıları çok beğenilmiş otuz kadar bestesi 
günümüze ulaşmıştır. Hudâvendigâr valılığı sırasında (1891) Bursa'da bir 
dârülaceze yaptırdığı bilinmektedir. 


Eserleri. 1. Mir'ât-ı Hakikat. Tanzimat ve 1. Meşrutiyet devirleri siyasi 
tarihinin iç ve dış olayları hakkında temel kaynaklardan biri olarak kabul 
edilir. Kendi ifadesine göre eserini bizzat şahidi olduğu hadiseler 
kaydederek, diğer olayları da şahitlerinden ve sözüne güvenilir kişilerden 
bilgi edinmek suretiyle ve ilgili belgeleri inceleyerek kaleme almıştır. 
Bununla birlikte zaman zaman dönemin olaylarında ve çekişmelerinde 
kaçınılmaz olarak taraf bulunduğundan kitapta bunun etkileri yer yer 
görülür. İstanbul'da üç cilt halinde basılan eserin (1326-1327) her cildi dört 
bölümden oluşmaktadır. Baş tarafta Osmanlı-Rus ilişkilerinin son 150 yılını 
anlatan bir özetin ardından Sultan Abdülmecid'in cülüsuyla asıl konuya 


girilir. Eser İsmet Miroğlu, M. Derin, M. Hacıoğlu, Ö. Akdaş tarafından 
sadeleştirilerek yayımlanmıştır (İstanbul 1979-1980). Ancak bu neşir eksik 
olduğundan İsmet Miroğlu kitabın tamamını yine sadeleştirerek tek cilt 
halinde tekrar neşretmiştir (İstanbul 1983). 2. Ravzatü”l-kâmilin (İstanbul 
1289). 1703 yılında TI. Mustafa'nın tahttan indirilmesi ve yerine TI. 
Ahmed'in cülüsu ile sonuçlanan Edirne Vak'ası'ndan bahseden Mehmed 
Şefik Efendi'nin Şefiknâme adlı eserinin şerhidir. Mahmud Celâleddin 
Paşa'nın yayımlanmış diğer eserleri de şunlardır: Âsâr-ı Manzüme (İstanbul 
1310); Münşeât-ı Mahmud Celâleddin Paşa (İstanbul 1312); Miftâhu”l-esrâr 
(Bekâ-yı Ruh; Celb-i Ervâh, İstanbul 1326); Ahlâk (İstanbul 1327). 
Müellifin 1282-1285 (1865-1868) Girit olaylarını ele alan Girid İhtilâli 
Tarihi adlı eseriyle (kendi hattıyla yazma olarak İÜ Ktp., TY, nr. 4150) 
Mecmüa-i Eş'âr (İÜ Ktp., TY, nr. 9654) henüz yayımlanmamıştır. 
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Azmi Özcan 


MÜSİKİ. 


XIX. yüzyılda şarkılarıyla tanınmış bestekârlar arasında önemli bir yeri 
bulunan Mahmud Celâleddin Paşa, daha ilk mektep sıralarında iken 
annesinden almaya başladığı müsiki bilgilerini daha sonra Dellâlzâde İsmâil 
Efendi ile geliştirdi. Bu arada dönemin diğer müsikişinaslarından ders 
alarak kendini yetiştirdi. Şiirle de uğraşan ve manzumelerinde “Celâl” 
mahlasını kullanan paşa şarkılarının pek çoğunun güftesini kendisi yazmış, 
ayrıca güfteleri birçok müsikişinas tarafından bestelenmiştir. 200'ün 
üzerinde eser bestelemesine rağmen bunlardan ancak otuz kadarı günümüze 
ulaşabilmiştir (bu eserlerin listesi için bk. BTMA, TI, 9). Eserlerinin ara 
nağmelerini Kemençeci Vasıilaki'ye yaptırdığı söylenen Mahmud 
Celâleddin Paşa, Hacı Ârif Bey ve Şevki Bey'in etkilerinin sezildiği lirik ve 
akıcı bir üslüpla bestelediği eserlerinde prozodinin güzel örneklerini ortaya 
koymuştur. 


Eserleri içinde, “Nâr-ı firkat şüle-pâş oldukça sinem dağlıyor” mısraıyla 
başlayan bayati, “Sevdiğim cemâlin çünki göremem” mısraıyla başlayan 
hüseyni, “Dıl-i biçâre seninçün yanıyor” mısraıyla başlayan ısfahan, “Sen 
beni bir büseye ettin fedâ” mısraıyla başlayan kürdilihicazkâr, “Fitneler 
gizlemiş mahmür gözüne” mısraıyla başlayan rast şarkıları günümüzde de 
zevkle çalınıp okunan eserler arasındadır. 


Parlak sesinin yanı sıra tavır sahibi bir hânende olan Mahmud Celâleddin 
Paşa'nın özelliklerinden biri de dönemin önemli müsikişinaslarını teşvik ve 
himaye ederek onlara yeni imkânlar sunmuş olmasıdır. Yazın Büyükada ve 
Çubuklu”'daki evi, kışın önceleri Aksaray'da, son zamanlarında 
Nişantaşı'ndaki konağı, İstanbul'un seçkin müsikişinaslarının haftanın 
belirli günlerinde toplanması ile müsiki icra ve sohbetlerinin yapıldığı birer 
sanat mahfılı haline gelmiştir. Tanbüri Cemil Bey, Kemençeci Vasılaki ve 
Lemi Atlı gibi pek çok ünlü sanatkârın yetişmesinde Mahmud Celâleddin 
Paşa'nın büyük rolü olmuştur. Çocuklarından Şemseddin Ziyâ Bey de Türk 
müsikisinin şarkı bestekârlarındandır. 
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Nuri Özcan 


MAHMUD EFENDİ, Açıkbaş 


(bk. AÇIKBAŞ MAHMUD EFENDİ). MAHMUD EFENDİ, İmâm-ı 
Şehriyâri 


(6. 1130/1718) 
Osmanlı şeyhülislâmı. 


İstanbul?da doğdu. Tophane sakinlerinden Ahmed Ağa'nın oğludur. 
Medrese eğitimini tamamladıktan sonra sesinin güzelliği sayesinde bir süre 
Şeyhülislâm Ankaravi Mehmed Emin Efendi'nin, 


ardından Sadrazam Merzifonlu Kara Mustafa Paşa'nın ımamlığını yaptı. 
1093 Rebiülevvelinde (Mart 1682) padişahın izniyle müstakil olarak 
Şeyhülislâm Ali Efendi'den mülâzim oldu. 


1094'te (1683) TI. Viyana Seferi'ne katıldı. Aynı yıl içinde halife-1 
mukabele-i süvâri dersiyesi verilerek öğretim hayatına başladı. 1100 
Ramazanında (Temmuz 1689) ibtidâ-i hâric derecesi itibariyle müderris 
oldu. 1106 Muharreminde (Eylül 1694) Damad Efendi Medresesi'ne tayın 
edildi, ertesi yıl bulunduğu medresede dâhil derecesine yükseldi ve 
ardından II. Mustafa'nın ikinci imamlığına getirildi. Bundan dolayı 
kaynaklarda İmâm-ı Şehriyâri (İmâm-ı Sultâni) diye anılır. 1108 
Cemâziyelâhirinde (Ocak 1697) Hoca Hayreddin Medresesi müderrisliğine 
tayin edildi. 1109 Şevvalinde (Nisan 1698) Kürkçübaşı Medresesi, 1110 
Muharreminde (Temmuz 1698) hatt-ı hümâyun ile ve müsile-i 
Süleymâniyye derecesiyle Sultan Ahmed Medresesi müderrisliğine 
getirildi. Dört ay sonra havâmis-ı Süleymâniyye derecesini aldı. Ardından 
kadılığa geçen Mahmud Efendi'ye 1111 Recebinde (Ocak 1700) Edirne 
pâyesiyle Yenişehir kadılığı verildi, 1112 Rebiülevvelinde (Ağustos 1700) 
İstanbul pâyesiyle ödüllendirildi. Ertesi yılın ocak ayında Yeni Zağra ve 
Lapseki kazaları arpalık verilerek azledildi. 1114 Şâbanında (Ocak 1703) 
arpalıklarına Bafra ve Menemen Güzelhisarı da eklendi. 


Edirne Vak'ası dolayısıyla (1. Mustafa ile birlikte Edirne'den Hafsa'ya gitti; 
7 Rebiülâhir 1115'te (20 Ağustos 1703) burada iken Rumeli kazaskerliğine 
yükseltildiyse de ertesi gün azledilip dört ayrı yerdeki arpalıkları 
başkalarına verildi. 1. Mustafa'nın tahttan indirilmesi ve ardından meydana 
gelen olaylar sırasındaki durumu hakkında bilgi yoktur. Ancak bu olaydan 
bir yıl sonra yeniden kendisine arpalıkların tahsisi onun saraydaki 
tanıdıkları vasıtasıyla durumunu güçlendirdiğine işaret eder. Nitekim 1116 
Cemâziyelevvelinde (Eylül 1704) kendisine Karaburun, Kepsut ve Eceabad 
kazaları arpalık olarak verilmiş, 1116 sonlarında (1705 başları) Eceabad 
dışındaki diğer arpalıkları Gelibolu kazası ile değiştirilmiştir. 


Çorlulu Ali Paşa sadrazam olunca II. Mustafa zamanındaki eski dostlukları 
sebebiyle 26 Rebiülevvel 1118'de (8 Temmuz 1706) Mahmud Efendi'ye 
Anadolu kazaskerliği verildiyse de (Râşid, HI, 203) 1119 Recebinde (Ekim 
1707) görevden ayrıldı. Bir ay sonra Rumeli kazaskerliğine getirildi. 1120 
Zılkadesinde (Ocak 1709) emekli olup kendisine Tire, Güzelhisar ve 
Kirmasti arpalıkları tahsis edildi. Beş yıl kadar süren emekliliğinin ardından 
24 Rebiülâhir 1125'te (20 Mayıs 1713) ilmiye tayinlerinde ihmal ve kusuru 
sebebiyle görevden alınan Atâullah Mehmed Efendi'nin yerine şeyhülislâm 
oldu (a.g.e., IV, 6-7). Tayin tarıhı Vekâyıu'l-fuzalâ”'daki biyografisinde 
farklı verilmektedir. Bir yıl yedi ay kadar bu makamda kaldıktan sonra 8 
Zilhicce 1126'da (15 Aralık 1714) azledildi ve Kanlıca'daki yalısında 
oturmaya başladı. Azline sebep olarak müderrislere ait mahreç mansıblarını 
emekli ilmiye mensuplarına vermesi, kendisinden önceki iki şeyhülislâm 
Ebezâde Abdullah ile Atâullah Mehmed efendilerin sürgün edilmesi ve 
Ebezâde'nin yolda ölümü vebalinin ona yüklenmesi gösterilir (a.g.e., IV, 
27-28). 2 Cemâziyelâhir 1130”da (3 Mayıs 1718) vefat eden Mahmud 
Efendi, Fâtih Camii civarındaki evi yakınında defnedilmiş, “Adn ola 
Mahmüd Efendi'ye makâmü'l-Fâtiha” mısraı ölümüne tarıh düşürülmüştür. 
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Mehmet İpşirli 


MAHMÜD-ı FAĞNEVİ 


(bk. FAĞNEVİ). 


Va“ A A 
MAHMUD-ı GAVAN 
(0 ps a) ama) 
Hâce-i Cihân İmâdüddin Mahmüd b. Muhammed Gilâni (6. 886/1481) 


Behmeni veziri. 


814'te (1411) Hazar denizi kıyısındaki Gilân bölgesinde yer alan Gâvân 
şehrinde doğdu. Babası Celâleddin Muhammed, Gilân Sultanı Alâeddin'in 
hocası idi. Saraya yakınlığından dolayı iyi bir eğitim alan Mahmüd genç 
yaşta hacca gitti. Ticaret için dolaştığı Irak ve Horasan'da birçok âlim ve 
şeyhin sohbetinde bulundu. Bir süre sonra Gilân?'da ailesinin sarayda itibar 
kaybetmesi üzerine meydana gelebilecek entrikalara mâruz kalacağından 
endişelendiği için 857'de (1453) İran'dan ayrılarak Basra körfezi yoluyla 
Hindistan'a hareket etti. Önce Dâbül'a çıkan, ardından Behmeniler?'in 
merkezi Bider'e yerleşen Mahmüd burada ticaretle uğraşmaya başladı. 
Zamanla çevresinde tanınıp saray tarafından yakınlık gördü. Bu sırada 
Alâeddin Il. Ahmed'in hükümdar olduğu Behmeni Devleti'nde Âfâkiler”le 
Dekkeniler arasındaki şiddetli iktidar mücadelesi yüzünden ülkenin birçok 
yerinde kargaşa hâkimdi. Mahmüd-ı Gâvân bir isyanı bastırmakla görevli 
güçlerin kumandanlığında başarılı olunca sultanın nezdinde itibarı arttı. 
Alâeddin II. Ahmed'in oğlu Alâeddin Hümâyun Şah zamanında da (1458- 
1461) itibarını sürdüren Mahmüd-ı Gâvân'a sultan tarafından “melikü't- 
tüccâr” unvanı verildi. Bu dönemde de ülkenin çeşitli yerlerinde meydana 
gelen isyanları bastırdı. Hümâyun'dan sonra küçük yaşta tahta çıkan 
Nizâmeddin II. Ahmed devrinde (1461-1463) ülkeyi yöneten konseyin 
içinde sultanın annesi Mahdüme Cihan Nergis Bigam ve Hâce-i Cihân 
Türk'ün yanında Mahmüd-ı Gâvân da yer aldı. Özellikle sultanın küçük 
yaşta olmasını fırsat bilerek ülkeye saldıran komşu devletlere karşı 
gösterdiği başarı onun yerini daha da güçlendirdi. Sultan Şemseddin Il. 
Muhammed Şah zamanında (1463-1482) Hâce-i Cihân Türk'ün öldürülmesi 
üzerine Mahmüd-ı Gâvân devletin üst düzeyde tek veziri oldu. Behmeni 
Devleti'nin dış politikasının şekillenmesinde etkin rol oynadı. Devletin 
sınırlarını genişletti. 1469*da Konkan bölgesini, ardından Gao'yu 


Behmeniler'in hâkimiyetine aldı. 1472 yılındaki Belgâm zaferinden sonra 
devlet idaresinde büyük ıslahat gerçekleştirmeye başladı. 


Mahmüd-ı Gâvân, idari ve askeri alanda yaptığı yeniliklerle Behmeni 
Devleti tarihinde önemli rol oynamıştır. 1. Muhammed Şah zamanında 
(1358-1375) ülke idari açıdan dört vilâyete (taraf) bölünmüş olup her biri 
“taraftdâr” denilen valilerce yönetiliyordu. Ancak zamanla büyüyen ve 
özellikle Mahmüd döneminde genişleyen sınırlarla devlet bu şekilde 
yönetilemez hale gelmişti. Bunun üzerine Mahmüd ülkeyi sekiz vilâyete 
böldü. Ayrıca her vilâyetin bazı topraklarını valilerin yetkisinden çıkararak 
“hâssa-i sultan” haline getirdi. Böylece valilerin üzerinde sultanın kontrolü 
sağlanmış oldu. Askeri yapılanmayı da değiştiren Mahmüd vilâyetlerde 
tarafdârın emri altında sadece bir kale bulunması, ““kılâ'dâr” denilen diğer 
kale kumandanlarını merkezi hükümetin tayın etmesi ve bunların merkezi 
yönetime karşı sorumlu olması esasını getirdi. Bu tedbirle merkezi otoriteyi 
güçlendirip gevşeklik ve başıboşlukların önünü almayı hedefledi. Mahmüd- 
ı Gâvân, Ortaçağ Hindistanı'nda birçok köy ve şehrin sınırlarını tesbit edip 
gelir miktarını araştırarak ülkenin sistemli bir şekilde ölçülmesini sağlayan 
ılk vezirlerden biridir. Ancak refomlardan hoşnut olmayan bazı çevrelerin 
tepkisi yüzünden bunlarla kayda değer sonuçlar elde edilemedi. Mahmüd-ı 
Gâvân'ın mührünü taşıyan ve Orissa Krallığı'nı devleti istılâya çağıran 
sahte bir mektubun sultanın eline geçmesi onun haksız yere idam 
edilmesine sebep oldu. Behmeni Devleti Mahmüd'un ölümünden bir yıl 
sonra parçalanmaya başladı. 


Mahmüd-ı Gâvân, Dekken'de birçok mimari eser yaptırmış olup bunların 
en önemlisi ölümünden iki yıl önce Ahmedâbâd”da inşa ettirdiği cami ve 
medresedir. Ayrıca Fars dilinde özellikle inşâ türünün en iyi örnekleri 
arasında yer alan bazı eserler ortaya koymuştur. Bunların en meşhuru 
münşeatını topladığı Riyâzü'l-inşâ? adlı kitabıdır (Haydarâbâd 1948). 
Mektuplarının yer aldığı Menâzırü'l-inşâ? isimli bir diğer eseri de British 
Museum'da kayıtlıdır (Ricu, 11, 527). Kaynaklarda Kavâ'idü'l-inşâ? adlı bir 
kitabından da bahsedilir. 
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Rıza Kurtuluş 


MAHMÜD-ı GAZNEVİ 


(eee) 


Ebü”l-Kâsım Yeminü”d-devle ve eminü”l-mille Kehfü”l-İslâm Nizâmü?d- 
din Gazi Mahmüd b. Sebük Tegin (6. 421/1030) 


Gazneli hükümdarı (998-1030). 


10 Muharrem 361 (2 Kasım 971) tarihinde Buhara'da doğdu. Gazneli 
Hükümdarı Sebük Tegin'in oğludur. Annesi Doğu Afganistan'daki 
Zâbülistan bölgesinden asıl bir ailenin kızı idi. Bundan dolayı kendisine 
Mahmüd-ı Zâbüli de denilir. Gazneli Mahmud'un çocukluğu hakkında fazla 
bilgi yoktur. Geleneğe uygun olarak küçük yaştan itibaren gerekli dini 
tahsili yaptı ve Kur'an'ı ezberledi. Ayrıca siyasi eğitimi de ihmal edilmedi 
ve Iyi bir devlet adamı olarak yetiştirildi. 


Mahmud daha gençlik yıllarının başında devlet idaresinde görev almaya 
başladı. Nitekim Sebük Tegin, Saffâriler?e karşı Sistan bölgesini daha iyi 
kontrol edebilmek için Büst şehrine çekildiğinde Mahmud'u Gazne'ye vekil 
olarak bırakmıştı. Mahmud bu dönemde babasıyla birlikte katıldığı 
savaşlarda cesaret ve zekâsıyla kendini gösterdi. Bir ara dedikodular 
yüzünden babası ile arası açılmış ve Gazne Kalesi'nde hapsedilmişti 
(380/990). Ancak bu anlaşmazlık uzun sürmedi ve birkaç ay sonra hapisten 
çıkarıldı. Sâmâni Emiri 11. Nüh'un yardım istemesi üzerine Mahmud, 
babasıyla beraber Sâmâniler'in Türk kumandanları Ebü Ali es-Simcüri ve 
Fâik'e karşı yaptıkları savaşta büyük yararlıklar göstermiş, bundan çok 
memnun kalan II. Nüh, Mahmud'a “Seyfüddevle” lakabı vermiş ve 
kendisini Horasan ordusu kumandanı tayin etmişti. 


Sebük Tegin öldüğü zaman (387/997) oğullarından Mahmud Horasan 
ordusu kumandanı, Nasr Büst valisi, İsmâil ise Gazne ve Belh hâkimiydi. 
Sebük Tegin, İsmâil'in tahta geçmesini vasiyet etmişti. Bu vasiyet yerine 
getirildi ve İsmâil hükümdar ilân edildi. Bu sırada Nişâbur?da bulunan 
Mahmud, İsmâil?in hükümdarlığını tanımadı, kardeşi Nasr ve amcası 


Buğracuk'u da kendi tarafına çekti. İki kardeşin orduları Rebiülevvel 
388”de (Mart 998) karşılaştı, Mahmud İsmâil'in kuvvetlerini yenerek 
Gazneliler tahtına çıktı. 


Sultan Mahmud kardeşiyle taht mücadelesi yaptığı sırada Sâmâniler'den li. 
Nüh'un ölümüyle yerine oğlu II. Mansür geçmişti. 1. Mansür, Horasan'a 
kendi kumandanlarından Begtüzün'ü sipehsâlâr tayın etti. Ancak Mahmud, 
Sâmâni başşehri Buhara'ya elçi gönderip Horasan'ın kendisine iadesini 
istedi. Bu teklifin reddedilmesi üzerine Nişâbur'a yürüdü. Bu sırada 
Begtüzün ve Fâik, II. Mansür'u yakalayıp gözlerine mil çektiler ve yerine 
henüz küçük yaşta bulunan Abdülmelik b. Nüh'u tahta çıkardılar. Mahmud, 
Sâmâni 


emirinin intikamını almak için harekete geçti. Yapılan savaşta Gazneli 
ordusu Sâmâni kuvvetlerini yenilgiye uğrattı. Mahmud bu zafer sonunda 
Horasan'ı ele geçirdi ve kardeşi Nasr'ı oraya vali tayın etti (27 
Cemâziyelevvel 389 / 16 Mayıs 999). Ardından Bağdat'a elçi göndererek 
zaferini Abbâsi Halifesi Kâdir-Bıillâh'a bildirdi. Halife, Mahmud'un elçisini 
kabul edip saltanatını tasdik etti ve kendisine “Yeminüddevle ve eminü”|- 
mille” lakabını verdi (Zilhicce 389 / Kasım 999). Sultan Mahmud bu 
tarihten sonra İslâmiyet'i yaymak ve Hindistan tapınaklarındaki zengin 
servete sahip olmak amacıyla her yıl gazâya çıkmaya karar verdi. Bu sırada 
Karahanlılar Buhara'ya girip Sâmâni hânedanı mensuplarını Özkent'e 
gönderdiler (389/999). Sâmâni Devleti'nin ortadan kalkmasıyla Mahmud 
her yönden bağımsız bir hükümdar sıfatını kazandı. 


Amcası Buğracuk'un ölümüne sebep olan Sistan hâkimi Halef es-Saffâr'ı 
cezalandırmaya karar veren Sultan Mahmud bu maksatla büyük bir ordunun 
başında Sistan'a yürüdü. Ancak Halef'in 100.000 dinar para ödemeyi ve 
Mahmud adına hutbe okutmayı kabul etmesi üzerine anlaşma yaparak 
Gazne'ye döndü (390/1000). 393'te (1003) Sistan'a bir sefer daha 
düzenleyerek bölgeyi itaat altına aldı. 


Mahmud, Karahanlılar ile bir anlaşma yaparak kuzey bölgesini emniyete 
aldıktan sonra Hint seferlerine başlamaya karar verdi. Şevval 390 (Eylül 
1000) tarihinde ilk Hint seferine çıktı. Kâbil'in doğusunda Lamgan 
bölgesinde Hintliler'in elinde bulunan birkaç kaleyi ele geçirdikten sonra 


Gazne'ye döndü. Sultan Mahmud'un ikinci seferi Vayhand Racası Caypal 
üzerine olmuştu. Mahmud, Hintliler?'e karşı kazandığı bu zaferden 
(392/1002) sonra Hinduşâhi hânedanının merkezi Vayhand (Und) şehrini 
zaptetti ve Gazne'ye döndü. Bu başarısından dolayı kendisine “Gâzi” lakabı 
verildi. Üçüncü Hint seferi, Bhâtiya denilen bölgenin racası Beci Ray'a 
(Bacra) karşı yapıldı (395/1004-1005). Gazneli ordusu Bhâtiya'yı ele 
geçirdiği gibi racalığın diğer bölgelerini de itaat altına aldı. Mahmud bu 
bölgede mescidler yaptırdı, İslâm esaslarını öğretmek için din âlimleri 
gönderdi. Onun Hindistan seferlerinin bir amacı da Sünniliği korumak ve 
güçlendirmekti. O sırada Mültan'ın idaresini elinde bulunduran Karmati 
Ebü'l-Fütüh Dâvüd'un bâtıni düşünceleri yaymaya çalışması Mahmud'un 
oraya bir sefer düzenlemesine sebep oldu. Mültan'ı fethederek buradaki 
Karmatiler'i cezalandırdı (396/1006) ve Caypal'ın müslüman olan torunu 
Suhpal'ı (Nevasaşah) Mültan valiliğine tayın etti. Ancak Suhpal'ın tekrar 
Hindu dinine dönmesi üzerine Sultan Mahmud beşinci Hint seferine çıktı 
(398/1007-1008). Suhpal yakalandı ve Mültan valiliğine Gazneli 
kumandanlardan Tegin Hazin getirildi. Altıncı Hint seferi Caypal'ın oğlu 
Anandpâl'a karşı yapıldı. Pencap bölgesinin gittikçe artan İslâm baskısı 
altında bulunması, Anandpâl'ı Kuzeybatı Hindistan'daki diğer racalardan 
yardım istemeye sevketti. Racalar yaklaşan İslâm tehlikesi karşısında 
Anandpâl ile anlaşarak asker gönderdiler. Bu büyük Hint ordusuna 
Anandpâl'ın oğlu Brahmanpâl kumanda ediyordu. Mahmud bu hareketi kış 
ortasında öğrendi ve hava şartlarının kötülüğüne rağmen 29 Rebiülâhir 399 
(31 Aralık 1008) tarihinde Gazne'den ayrıldı. Vaynand şehrinin karşısındaki 
ovada meydana gelen savaşta Hintliler? mağlüp ederek Pencap yolunun 
güvenliğini sağladı. Ayrıca savaş alanından kaçanların sığındığı Nagarkot 
(Bhım Nagar) Kalesi üç günlük bir kuşatmadan sonra fethedildi (399/1009). 


Sultan Mahmud'un yedinci seferi, Nagarkot'tan dönüşünden kısa bir süre 
sonra Safer 400'de (Ekim 1009) büyük bir ticaret merkezi olan Narâyan 
(Narâyanpür) üzerine gerçekleştirildi. Neticede Narâyan racası ile barış 
yapıldı; bu barış sayesinde Horasan ile Hindistan arasındaki yollar 
tüccarlara açıldı ve ticaret hız kazandı. Mahmud sekizinci Hint seferinde 
yine Mültan üzerine yürüdü; hiçbir zorlukla karşılaşmadan bölgeyi itaat 
altına aldı ve Karmatiler?e ağır bir darbe indirdi (401/1010). Dokuzuncu 
Hint seferi Nandana'ya (Narâdin, bugünkü Salt Range bölgesinde) karşı 
gerçekleştirildi ve burası ele geçirildi (404/1014). Sultan Mahmud daha 


sonra Raca Triloçânpâl'ın çekildiği Keşmir?'e doğru ilerledi ve onu mağlüp 
etti. Mahmud yeni hâkim olduğu bölgelere İslâmiyet'i tebliğ için din 
âlimleri gönderdi ve camiler yaptırdı. Halife Kâdir-Billâh bu başarısından 
dolayı kendisine “Nizâmeddin” lakabını verdi. Onuncu seferini Thânesâr 
şehrine yapan Mahmud, Hintliler'ce mukaddes sayılan bu şehirdeki birçok 
tapınak ve putu tahrip ettirdi (405/1014-15). 


406 ortalarında (1015 sonları) on birinci Hint seferine çıkan Sultan 
Mahmud, Keşmir yolu üzerindeki Lokhot (bugünkü Loharin) Kalesi'ni 
kuşattıysa da şiddetli kış yüzünden geri çekilmek zorunda kaldı. On ikinci 
seferini Kannevc'e gerçekleştirmek üzere 13 Cemâziyelevvel 409 (27 Eylül 
1018) tarihinde Gazne'den ayrıldı. Agra'nın 170 km. kadar doğusunda 
bulunan Sarsâva Kalesi ele geçirildi. Baran (bugünkü Bülendşehir) Racası 
Hordat itaatini bildirdi; raca ile birlikte 10.000 taraftarı İslâm dinini kabul 
etti. Gazneli ordusu, daha sonra Delhi ile Agra yolunun ortalarında bulunan 
Mathürâ (Muttra) şehrine hâkim oldu. Sultanın asıl hedefi olan Kannevc ise 
8 Şâban 409”'da (20 Aralık 1018) fethedildi. 


Sultan Mahmud 410 yılı ortalarında (1019 yılı sonları) on üçüncü Hint 
seferine çıktı. Amacı Kalincâr Racası Ganda ve müttefiklerini itaat altına 
almaktı. Barı şehri ele geçirildi, Ganda bir öncü savaşından sonra kaçtı. On 
dördüncü Hint seferi yine Keşmir üzerine yapıldı (412/1021). Ancak 
Mahmud, Lokhot Kalesi önünde kışın şiddetle bastırması sebebiyle 
çekilmek zorunda kaldı. On beşinci Hint seferinde Ganda'ya karşı tekrar 
harekete geçti (413/1022), önce Gevâliyâr'a, ardından Kâlincâr'a yürüdü. 
Ganda'nın barış teklifini kabul ederek onu itaat altına aldı. 


Mahmud'un Hindistan'a yaptığı en önemli seferlerden biri Sümenât 
(Somnât) seferidir. Sümenât, Hindistan'ın batı sahilinde Kathiavar 
yarımadasında bir şehirdi. Mahmud, 30.000 atlı ve pek çok gönüllüden 
oluşan ordusuyla 416 Şâbanında (Ekim 1025) Gazne'den hareket etti. 
Gazneli ordusu 16 Zilkade 416”da (8 Ocak 1026) Somnât Kalesi'ni fethetti. 
Buranın tapınağındaki büyük put yerinden sökülerek dört parçaya ayrıldı. 
Parçalardan ikisi Gazne'deki ulucami ve sarayın kapıları önüne konulmuş, 
diğer ikisi Mekke ve Medine'ye gönderilmişti. Halıfe Kâdir-Bıllâh bu 
başarısından dolayı kendisine “Kehfüddevle ve”l-İslâm” lakabını verdi. 
Sultan Mahmud Hindistan'a son seferini, kendisine saldıran bölgenin yerli 


halkı Catlar'ı cezalandırmak ve yol güvenliğini sağlamak için yaptı 
(418/102). İndus nehrinin iki yakasına hâkim olan Catlar aynı zamanda 
usta gemicilerdi. Mahmud, onlarla savaşabilmek için Mültan'da 1400 
gemiden oluşan bir nehir filosu yaptırdı. İndus nehri üzerindeki savaşta 
Catlar mağlüp edildi. Sultan Mahmud, bu seferleriyle Hint ülkesinde 
yüzyıllarca sürecek olan Türk-İslâm hâkimiyetinin temellerini atmış, onun 
hâkimiyeti altındaki bölgelerde İslâm dininin 


yayılması, 1947*de kurulan bağımsız Pakistan Devleti'nin teşekkülünde 
birinci derecede etken olmuştur. 


Karahanlı Hükümdarı Nasr b. Ali, Buhara'yı zaptettikten sonra Sultan 
Mahmud ile birbirlerine dostluk mesajları gönderdiler. Ardından iki devlet 
arasında Ceyhun nehri sınır kabul edildi (391/1001). Fakat Nasr b. Alı, 
Sâmâniler'in bütün mirasına konmak istiyor ve Horasan'ı ele geçirmek için 
fırsat kolluyordu. Nitekim Mahmud'un Hindistan'da bulunmasından 
yararlanarak iki koldan Horasan'a kuvvet gönderdi (396/1006). İki taraf 
arasındaki mücadele neticesinde Sultan Mahmud, Karahanlı kuvvetlerini 
Horasan'dan uzaklaştırdı (Zilhicce 396 / Eylül 1006). Nasr b. Ali ise kolay 
kolay Horasan'dan vazgeçmek niyetinde değildi. Bu sebeple Karahanlı 
Yüsuf Kadır Han'dan yardım aldı. Mahmud birleşik Karahanlı ordusunu 
Belh civarında mağlüp etti (Rebiülevvel 398 / Aralık 1007). Nasr b. Ali'nin 
halefi ve kardeşi Ebü Mansür Arslan Han, Sultan Mahmud ile iyi komşuluk 
münasebetlerini devam ettirmek amacıyla bir anlaşma yaptı. Ancak Ebü 
Mansür daha sonra Yüsuf Kadır Han ile birleşti. Sultan Mahmud bu iki 
Karahanlı hükümdarının ordularını Belh civarında yenilgiye uğrattı 
(410/1019). Bu defa Yüsuf Kadır Han, Sultan Mahmud ile kardeşine karşı 
anlaşmak istedi. Mahmud, yeni komşusu Ali Tegin'e güvenemediğinden 
Yüsuf Kadır Han ile Semerkant civarında buluştu (Muharrem 416 / Mart 
1025). İki hükümdarın görüşmesinde önemli kararlar alındı. Sultan 
Mahmud, Ali Tegin'in müttefiki olan Selçuklu Arslan Yabgu'yu (Arslan b. 
Selçuk) Mâverâünnehir ve Türkistan'dan uzaklaştıracaktı. Mahmud, kendi 
ülkesine gelebilecek tehlikeleri önlemek için Arslan Yabgu'yu tutuklatarak 
Kalincâr Kalesi'nde hapsettirdi. Daha sonra Karahanlılar arasındaki 
mücadeleden faydalanıp Sâmâni Devleti'nin topraklarına hâkim oldu. 


Sultan Mahmud her fırsatta Hârizm bölgesini itaat altına almaya 


çalışıyordu. Nihayet Karahanlılar'ın aracılığı ile Mahmud ve 
Me'müniler?'den Hârızmşah Ebü'l-Abbas Me'mün arasında bir anlaşma 
yapıldı. Buna göre Hârizmşah Gazneliler?e tâbi olacaktı. Hutbenin Sultan 
Mahmud adına okunmaya başlanması Hârizm ordusu kumandanları 
arasında anlaşmazlığa yol açtı. İsyan eden kumandanlar Me*'mün'u 
öldürerek yerine on yedi yaşındaki yeğeni Ebü'l-Hâris Muhammed'i 
geçirdiler. Sultan Mahmud aynı zamanda eniştesi olan Me'mün'un 
ıntıkamını almak bahanesiyle, gerçekte ise Hârizm'i zaptetmek için 
harekete geçti. Gazneli ordusu Hârizm kuvvetlerini yenerek bölgenin 
başşehri Gürgenç'e girdi, böylece Me'müniler hânedanına son verildi 
(408/101). 


Arslan Yabgu'ya bağlı 4000 çadırlık bir Oğuz grubunun ileri gelenleri 
Sultan Mahmud”'dan Horasan'a geçmek için izin istediler. Sultan, Tus Valisi 
Arslan Câzib'in muhalefetine rağmen Oğuzlar'ın Ceyhun'u geçmelerine 
izin verdi. Ancak Nesâ, Bâverd ve Ferâve halkı Türkmenler'den şikâyette 
bulundu (419/1028). Bunun üzerine Sultan Mahmud hayatının sonuna kadar 
Türkmenler?le mücadele etti ve onları ülkesinden uzaklaştırdı. Öte yandan 
Gurlular yol kesiyor, türlü kötülükler yaparak Mahmud'un halkını rahatsız 
ediyorlardı. Sultan buraya ilki 401'de (1010-11), ikincisi 411”de (1020) 
olmak üzere iki sefer düzenledi. Bölgede İslâmiyet'i yaymak için din 
âlimleri görevlendirdi. Ayrıca 401 (1010-11) yılında isyan belirtileri 
gösteren Kuslar hâkimini itaat altına aldı. 1012'de Garcistan bölgesini 
Gazneli Devleti sınırları içine kattı. Ziyâri Emiri Minüçebr, Sultan 
Mahmud'a tâbi olmak ve yıllık 50.000 dinar haraç ödemek suretiyle 
tahtında kaldı. Mahmud, 420'de (1029) Büveyhiler?”den Rey şehrini alarak 
Gazneli Devleti'nin topraklarını batı yönünde de genişletti. İndus nehriyle 
Gazne arasındaki dağlık bölgede yaşayan Afganlar, Sultan Mahmud'un 
ülkesinin sınır bölgelerine zaman zaman yağma akınları yapmakta, Horasan 
ile Hindistan arasında yol alan kervanları vurmaktaydılar. Mahmud, 
Afganlılar üzerine yaptığı seferle onları itaat altına aldı ve bölgenin 
İslâmlaşması için hocalar tayin ederek Gazne*ye döndü (411/1020). 


Sultan Mahmud başlangıçta Abbâsi halifeliğiyle iyi münasebetler içinde 
bulunmuş, Kâdir-Billâh'ı halife tanımıştı. Kâdir-Billâh da onun bu 
davranışından ve İslâm dinini yaymak için Hintliler?e karşı yaptığı 
gazâlardan memnun olmuş, Mahmud'a çeşitli lakaplar vermişti. Fakat daha 


sonra Gazneli-Fâtımi yakınlaşmasından şüphelendi ve bu yüzden Mahmud 
ile halifenin arası açıldı (414/1023). Buna rağmen Sultan Mahmud 
paralarında halifenin ismine yer vermiş, seferlerinde elde edilen ganimetten 
Bağdat'a hediyeler göndermeye devam etmiştir. 


Sultan Mahmud 23 Rebiülâhir 421'de (30 Nisan 1030) Gazne'de vefat etti. 
İdari kabiliyeti, siyaseti ve muazzam fütühatı ile Türk-İslâm dünyasının 
müstesna devlet adamlarından biri olan Mahmud hayatının büyük kısmını 
savaş meydanlarında geçirmiştir. Öldüğü zaman Gazneli Devleti batıda 
Azerbaycan topraklarından doğuda Hindistan'ın Yukarı Ganj vadisine, 
kuzeyde Hârizm'den güneyde Hint Okyanusu sahillerine kadar uzanan çok 
geniş bir sahayı içine alıyordu. Mahmud dindar, zeki, ileri görüşlü, ihtiyatlı 
ve âdil bir hükümdardiı. 


Âlimleri himaye eden Sultan Mahmud'un Şâfii ve Hanefi fakihlerine 
huzurunda münazara yaptırdığı bilinmektedir. Âlimlere olan saygısı, adaleti 
ve Iyi yönetimi, gerek kendi döneminde gerekse sonraki devirlerde edip ve 
şairler tarafından övülmüş, Fars edebiyatında adalet ve insafın timsali 
olarak gösterilmiştir. Başta Firdevsi olmak üzere Unsüri, Ferruhi-i Sistâni 
ve Ascedi gibi şairler onun ihsanlarına nâil olmuşlardır. Bir rivayete göre 
Firdevsi Şâhnâme'yi Gazne'ye giderek bizzat ona sunmuştur. Sultan 
Mahmud'un Şâhnâme'yi beğenmediği, bunun üzerine Firdevsi'nin ona 
hicviye yazdığı hakkında bazı kaynaklarda yer alan bilgilerin asılsız olduğu 
anlaşılmaktadır (Ateş, XVT11/70 (1954), s. 162-168). Farsça'nın büyük bir 
gelişme göstererek 


Hindistan topraklarında yayılması da Sultan Mahmud sayesinde olmuştur. 
Birüni Gazneli sarayında uzun süre kalmış ve Tahkıku mâ 11”1-Hind adlı 
eserini bu dönemde yazmış, ölümünün ardından Sultan Mahmud'u “âlemin 
aslanı ve zamanın yegânesi” olarak tanıtmıştır. Sultan Mahmud, Hint 
yarımadasıyla İslâm dünyası arasındaki kültür ve ticaret hayatına canlılık 
kazandırmış, birçok müslüman âlim, edip ve şairin Hindistan'a 
yerleşmesiyle İslâm kültürünün bu bölgeye ulaşmasını sağlamıştır. 
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Erdoğan Merçil 


MAHMÜD HAMDİ 


(bk. MAHMÜD PAŞA el-FELEKİ). 


MAHMUD HAMZA 
e) 


Mahmüd Hamza b. Muhammed Nesib b. Hüseyn b. Yahyâ el-Hüseyni 
(1821-1887) 


Osmanlı Devleti'nde Şam müftülüğü yapan Hanefi fakıhi. 


Dımaşk'ta doğdu. Aileye adını veren dedesine nisbetle İbn Hamza olarak da 
bilinir. Aslen Harranlı olup Dımaşk'a yerleşen ve soyu Hz. Hüseyin'e 
ulaşan bir aileden gelmektedir. Aile, 330'da (942) İsmâil b. Hüseyin en- 
Netif”ten Itibaren Dımaşk”ta uzun yıllar nakibüleşraflık yaptığından 
“beytü”'n-nakib” diye meşhur olmuş, önemli şahsiyetlerinden Hamza el- 
Harrâni'ye nisbetle “beytü'l-Hamza” olarak da anılmıştır. Muhibbi ailenin 
XI. (XVIL.) yüzyıla kadar tam bir şeceresini verir (Hulâşatü'l-eser, TI, 105). 


İlk eğitimini babasından alan Mahmüd Hamza, Kur'an öğrendikten sonra 
yazısını geliştirip henüz on iki yaşlarında iken güzel yazısıyla tanındı. Sarf, 
nahiv, fıkıh ve usulüyle kelâmı Said el-Halebi”den, hadis ve usulünü 
Abdurrahman el-Küzberi'den, tefsir ve tasavvufu Hâmid el-Attâr'dan, 
meâni ve beyânı Ömer el-ÂAmididen, ferâiz, hesap ve aruzu Hasan eş- 
Şatti'den, hikmet ve âdâb ilmini Molla Ebü Bekir b. Ahmed el-Kürdi'den 
öğrendi ve bunların hepsinden icâzet aldı. 1260 (1844) yılından itibaren 
Şam'da çeşitli mahkemelerde kadı nâibliği yaptı. 1266'da (1850) 
mevleviyet derecesine yükseldi ve Dımaşk Vıilâyeti Meclisi Kebiri'ne üye 
seçildi. İki yıl sonra İstanbul'a gitti. 1269'da (1853) evkaf müdürü ve vergi 
nâzırı oldu, ardından Meclisi Zirâat'ın reisliği de uhdesine verildi. Bu arada 
kethüdâ olarak Harput'a gönderildiyse de tekrar Dımaşk'a döndü ve Meclisi 
Kebir üyeliği yanında 1273'te (1857) Defteri Hâkâni memuriyetine 
getirildi. Bu sırada noktasız harflerden oluşan kelimelerle Dürerü'l-esrâr 
adlı tefsirini yazdı ve bu tefsirin anlaşılması için el-Kümmel ile”I-kelâmi”|- 
mühmel adlı lugatını telif etti. Tefsirini sunduğu Sultan Abdülmecid 
kendisini dördüncü rütbeden Mecidi nişanı ile ödüllendirdi. Fransız Kralı 
TI. Napolyon da 1860'ta Şam'da müslümanlarla hıristiyanlar arasında çıkan 


olayda halkı yatıştırıp hıristiyanları koruduğu için ona bazı hediyeler 
gönderdi; böylece Avrupa'da da tanındı. 


Mahmüd Hamza 1264 (1867) yılında Dımaşk ve Suriye (Şam) bölgesi 
müftülüğüne getirildi ve ölümüne kadar bu görevde kaldı. Bundan dolayı 
“Şam müftüsü” olarak şöhret kazandı; çeşitli İslâm ülkelerinden kendisine 
fetvalar sorulmaya başlandı. Suriye'de 1299”da (1882) oluşturulan Meclisi 
Maârif”in ilk reisi oldu. 1272'de (1856) elde ettiği İzmir pâyesi, 1291'de 
(1874) üçüncü derecesinden Mecidi nişanıyla birlikte bilâd-ı hamseye, 
1296'da (1879) üçüncü dereceden Osmanlı nişanıyla bir derece daha 
yükseltilerek 1299'da (1882) Haremeyn pâyesine ulaştı. Bir yıl sonra 
kendisine ikinci dereceden Mecidi nişanıyla İstanbul pâyesi verildi. 


Devrindeki ilmi tartışmalara da katılan Mahmüd Hamza, Mecelle Heyeti 
üyelerinden Kırımlı Abdüssettâr Efendi'nin yazdığı Tenbihü'r-ruküd “alâ 
enne'İ-imZâ?'e mine'l-kazâ fil-kışâş ve”I-hudüd adlı esere Tenbihü”l-havâş 
“alâ enne'l-imzZâ”e fi'l-hudüd lâ fı”'l-kışâş adıyla bir reddiye yazdı (Dımaşk 
1303). Resminin yapılmasına müsaade ettiğinden dolayı bazı âlimlerin 
tenkidine uğradığı bilinmektedir (M. Edib Âlü Takıyyüddin el-Hısni, 1, 
773). Mahmüd Hamza, el-Ferâ'idü'l-behiyye f1'l-kavâ'idi”1-fıkhiyye adlı 
eserini 1295'te (1878) tamamlayıp II. Abdülhamid'e ithaf etti. Sultan 
Abdülhamid'in ona çok saygı gösterdiği ve Dımaşk'a sürülen bazı Medine 
âyanını onun aracılığıyla affettiği kaydedilir. Abdülhay el-Kettâni, hocaları 
ve Isnadlarına yer verdiği “Unvânü'l-esânid adlı küçük “sebet”ini 
zikrederken Ebü”l-Hayr İbn Âbidin, Yüsuf b. İsmâil en-Nebhâni ve 
Cemâleddin el-Hallâk'a rivayet icâzeti verdiğini, kendisinin de bunlardan 
rivayette bulunduğunu belirtir. 


9 Muharrem 1305 (27 Eylül 1887) tarihinde Dımaşk'ta vefat eden Mahmüd 
Hamza bazı el sanatlarıyla da meşgul olmuştur. İyi bir şair olup Türkçe'yi 
de edebiyatına vâkıf olacak şekilde öğrenmişti. Hattı çok okunaklı ve 
güzeldi. Fâtiha süresini bir pirinç tanesinin üzerine işlediği, yüzük taşı 
kadar bir kâğıt parçasına on dört Bedir şehidinin adını yazdığı 
kaydedilmektedir. Ayrıca meşhur bir avcı olduğu nakledilir. 


Eserleri. 1. Dürrü”l-esrâr (1-11, Dımaşk 1306; Beyrut 1326). 2. el-Kümmel 
ile'l-kelâmi”i-mühmel 


(Beyrut 1306). 3. el-Ferâ'idü'l-behiyye fi'I-kavâ'idi”1-fıkhiyye (Dımaşk 
1298, 1986). Mecelle'nin ilk kitabının neşrinden on yıl sonra Kâdihân'ın 
Fetâvâ'sından ihtisar edilerek yazılan eser Mecelle”den sonra kaleme alınan 
ılk kavâid kitaplarındandır. 4. et-Tarikatü'l-vâZıha ile”l-beyyinâtı'r-râcıha 
(Tercihu”l-beyyinât) (Dımaşk 1300). Muhammed Bahâeddin tarafından el- 
Beyyinâtü”r-râcıhâ fi't-tarikatı'l-vâzıha adıyla Türkçe'ye çevrilmiştir 
(İstanbul 1328). 5. el-Burhân “alâ bekâ?i mülki Beni “Osmân ilâ âhiri'z- 
zamân (Beyrut 1308). Eseri Bereketzâde İsmâil Hakkı Bekâ-yı Saltanat-ı 
Osmâniyye adıyla Türkçe”ye tercüme etmiş (İstanbul 1332), bu tercüme 
Ahmet Sürün tarafından Latin harfleriyle de yayımlanmıştır (Hilâfet 
Risâleleri, haz. İsmail Kara, İstanbul 2002, 1, 261-282). 


Mahmüd Hamza'nın diğer eserleri de şunlardır: İzâhu”I-makâl fi?d-dirhem 
ve'l-miskâal (Dımaşk 1303); Ref u'I-gışâve “an ahzı”l-ücreti “ale”t-tilâve 
(Dımaşk 1303); Tahrirü'I-makâle fı'l-haylüle ve”I-kefâle (Dımaşk 1301); 
Tuhfetü'l-esmâ' li-mevlidi ahseni”l-ahlâk ve't-tıbâ* (Dımaşk 1301); 
Tercümetü ta'allümi”l-hâlı”I-muhtaşar (Dımaşk 1313); Risâle fi kavâ' idi”1- 
evkaf (Dımaşk 1288); Mesâ ilü'l-evkâf (Dımaşk 1295); el-Fetâva'n-nazm 
(Dımaşk 1326); Fetva'l-havâş fi hilli mâ şide bi'r-raşâş (Dımaşk 1303); el- 
Fetâva'I-Mahmüdiyye (el-Hamzâviyye) (1-11); el-' Akidetü'|- İslâmiyye 
(esere Ahmed b. Abdülgani İbn Âbidin el-Hibâtü”l-ilâhiyye bi”l-“akideti”!- 
İslâmiyye adıyla bir şerh yazmıştır); “Unvânü”l-esânid; el-Eevibetü”|- 
mümgât “alâ es 'ileti”l-kudât (Zirikli son dört eserin de basıldığını belirtir); 
Mecmü' âtü resâ'ıl (Dımaşk 1303; şu on risâleyıi ihtiva eder: Keşfü”1- 
mücâne “anı”I-gusl fi'l-icâne, Mişbâhu”d-dirâye fi ıştılâhı”I-Hidâye, 
Keşfü's-sütür “an şıhhatı'l-mühâyât fil-me?cür, en-Nürü'l-lâmı' fi uşüli”1- 
Câmı', Urcüze fi fenni”l-firâse, Taşhihu”'n-nukül fi simâ'ı da' va”l-mer'?e 
bi'i-küllü'l-mu' accel ba'de”d-duhül, Tenbihü”l-havâş “alâ enne'l-imzZâ”?e 
fi l-hudüd lâ fil-kışâş, et-Tahrir fi damânı'l-âmir ve'İ-me *mür ve”l-ecir, et- 
Tefâvuz fvt-tenâkuz, Risâle fi haleli”I-mehâdır ve's-sicillât; bunlardan et- 
Tefâvuz fit-tenâkuZ Bereketzâde İsmail Hakkı tarafından Tenâkuz-i Fıkhi 
adıyla Türkçe?ye tercüme edilmiştir (İstanbul 1308); diğer eserleri için bk. 
Zeydân, II, 166-168; Abdürrezzâk el-Baytâr, HI, 1473-1474; M. Cemil eş- 
Şatti, s. 16-17). 
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Mustafa Baktır 


MAHMÜD HASAN DİYÜBENDİ 
(GA Dan A yana) 
(1851-1920) 


Hint âlimi ve fikir adamı. 


Uttar Pradeş eyaletine bağlı Bireli (Bareilly) kasabasında doğdu. 
Şeyhülhind unvanıyla meşhurdur. İlk eğitimini Arap dili ve Câhiliye şiiri 
üzerindeki eserleriyle tanınan babası Zülfikar Ali'den, amcası Mehtâb 
Ali'den ve bölgedeki diğer hocalardan aldı. 1866'da kurulan Diyübend 
Medresesi'nin (Dârülulüm-i Diyübend) ılk öğrencisi oldu. 1875'te aynı 
medreseye müderris olarak alındı ve burada çeşitli aralıklarla uzun yıllar 
ders verdi. 


1877 yılında çıktığı hac seyahati esnasında, Hindistan'dan Hicaz'a hicret 
etmiş bulunan âlimlerden muhaddis Abdülgani Müceddidi”den hadis, 
Çiştiyye tarikatı şeyhi İmdâdullah Tehânevi”den tasavvuf dersleri ve hilâfet 
aldı. Hac dönüşünde medresedeki vazifesine devam eden Mahmüd Hasan 
1888'de başmüderris, hocası Reşid Ahmed Gengühi'nin vefatı üzerine 
1905'te rektör oldu. Onun faaliyetleri sonunda medrese oldukça genişledi 
ve ünü Hindistan dışına taştı. Buraya Afganistan, Türkistan, Buhara, Yemen 
ve Endonezya gibi bölgelerden öğrenciler gelmeye başladı. Mahmüd 
Hasan, özel olarak yetiştirdiği talebelerine önce ulemâ arasında birlik 
oluşturulması amacıyla Cem'iyyetü”l-ensâr?'ı (1909), ardından İngiliz 
eğitim sisteminin din yönünden bıraktığı olumsuz etkilerden gençleri 
korumak üzere Nezâretü'l-maârıfı”l-Kur'âniyye'yı (1913) kurdurdu. Ayrıca 
Batı tarzında okullarla klasik tarzda eğitim veren medreseler arasındaki 
metot ve zihniyet farkını azaltmak maksadıyla modem bir eğitim kurumu 
olan Mohammadan Anglo-Oriental High School (Aligarh Koleji) ile 
Diyübend Dârülulüm'u arasında hoca ve öğrenci değişimi anlaşmasını 
ımzalattı. 


Osmanlı Devleti'nin Trablusgarp ve Balkan savaşları sırasında (1911-1913) 


Mahmüd Hasan Dârülulüm-i Diyübend”'i geçici olarak tatil etti; başta 
arkadaşları ve talebeleri olmak üzere müslümanları Osmanlılar'a yardıma 
çağırdı. Bu durum Hindistan”daki İngiliz idaresini yıpratmak için de iyi bir 
fırsattı. Mahmüd Hasan işlerini daha kolay yürütebilmek amacıyla Delhi'ye 
yerleşti. Güvendiği talebelerine Afganistan sınırındaki Yağıstan”da askeri 
bir kamp kurdurdu. Öğrencisi Ubeydullah Sindi'yi siyasi destek aramak ve 
gerekli organizasyonu yapmak için Afganistan'a gönderdi (1915). Sindi, 
Afganistan'da diplomatik faaliyetlerde bulundu ve sürgünde kurulan Hint 
hükümetinin Hindistan'dan sorumlu bakanı oldu. 


1915'te ikinci defa hacca giden Mahmüd Hasan Mekke'de Hicaz Valisi 
Gâlib, Medine*de Harbiye Nâzırı Enver ve Bahriye Nâzırı Cemal paşalarla 
görüştü. 


Hicaz'dan mücahidlerin bulunduğu Yağıstan'a gitmek istediyse de 
Ruslar'ın geçiş yollarını kapatması üzerine buna muvaffak olamadı. 
Mekke'de ilmi faaliyetlerine devam etmeye çalışan Mahmüd Hasan, Mekke 
Emiri Şerif Hüseyin'in Osmanlı Devleti'ne karşı isyanı sırasında tutuklandı 
(Ekim 1916). Buna gerekçe olarak isyana dini bir hüviyet kazandırmak için 
çıkarılan fetvayı imzalamaması gösterilse de asıl sebebin İngilizler aleyhine 
yürütülen faaliyetlere aktıf biçimde katılması olduğu anlaşılmaktadır. 
Nitekim hemen ardından üç arkadaşıyla birlikte İngilizler?e teslim edildi ve 
Kahire'deki savaş suçluları kampına, buradan da Malta'ya götürüldü (21 
Şubat 1917). Olay Hindistan?da duyulunca İngiliz hükümeti aleyhine 
yapılan gösterilerde onun serbest bırakılması istendiyse de bu tepkiler 
İngilizler?i kararından vazgeçirmedi. Mahmüd Hasan Malta'da üç yıl kadar 
tutuldu ve 12 Mart 1920”de üç arkadaşıyla birlikte Hindistan'a gönderildi. 


İleri yaşına ve İngiliz hükümetinin uyarısına rağmen Mahmüd Hasan 
ülkenin çeşitli şehirlerine seyahatte bulundu, İngiliz yönetimine karşı halkı 
uyarıcı konuşmalar yaptı. Kasım 1919'da oluşturulan Hilâfet Komitesi”ni 
desteklediğini bildirdi. Bu komite bir toplantısında kendisine “Şeyhülhind” 
unvanını verdi. Aligarh Koleji'nin İngiliz yanlısı politikalardan 
vazgeçmemesi üzerine Câmia Milliyye İslâmiyye adıyla yeni bir üniversite 
kurulması fikrini destekledi ve 29 Ekim 1920'de bu üniversitenin açılışını 
gerçekleştirdi. Aligarh'ta İngiliz hükümeti aleyhinde çok etkili konuşmalar 
yapan Mahmüd Hasan bir soru üzerine İngiliz hükümetiyle bütün ilişkileri 


kesme fetvası verdi. 1919'da kurulan Cem'iyyet-i Ulemâ-yı Hind'in ikinci 
toplantısındaki (19-21 Kasım 1920) konuşmasında İngilizleri İslâm ve 
müslümanların en büyük düşmanı olarak ilân etti. Toplantının sonunda 
onun Aligarh'ta verdiği fetva 500 kadar âlim tarafından imzalanarak 
kamuoyuna bu kuruluşun ortak fetvası şeklinde bildirildi. Mahmüd Hasan 
30 Kasım 1920'de vefat etti, cenazesi Delhi'den Diyübend'e götürülerek 
burada defnedildi. 


Mahmüd Hasan, Dârülulüm-i Diyübend”deki hocalığı sırasında bazı 
öğrencilerle özel olarak ilgilenmiş, bunlar ileriki yıllarda Hint-İslâm 
toplumuna büyük katkılarda bulunmuştur. Enver Şah Keşmiri, Eşref Ali 
Tehânevi, Ubeydullah Sindi, Senâullah Amritsari, Şebbir Ahmed Osmâni, 
kendisi hakkındaki Risâle-i Şeyhu”l-Hind'in (Delhi 1918) müellifi 
Kifâyetullah Dihlevi, Hüseyin Ahmed Medeni, Muhammed İlyâs 
Kandehlevi, Seyyid Muhammed Miyân ve Ahmed Ali Lâhori onun bu 
talebelerinden bazılarıdır. 


Eserleri. 1. Edille-i Kâmile. Ehi-i hadis ekolünden Muhammed Hüseyin 
Batalvi'nin Hanefi mezhebindeki bazı meselelerin Kitap ve Sünnet'te delili 
bulunmadığı iddiası üzerine yazılmıştır (Diyübend 1875-1877 (?). Müellif 
bu konuda daha sonra ortaya atılan sorulara cevap için de İzâhu”l-Edille”yi 
kaleme almıştır (Miret 1299/1882; Diyübend 1330/1912). 2. Taşhih-i Ebi 
Dâvüd. Müellif, Sünen-i Ebi Dâvüd'un matbu ve yazma nüshalarını 
inceleyerek musahhah bir nüsha meydana getirmiştir. Arapça olan bu 
çalışma 1318 (1900) yılında Delhi'de yayımlanmıştır. 3. Müdıhu”l-Furkân. 
1909'da başlayıp Temmuz 1918'de Malta'da tamamladığı Kur'an 
tercümesidir. İlk defa 1920 yılında Bicnör'da basılan eser, Şah Abdülkâdir 
ed-Dihlevi'nin Müdıhu”l-Kur?'ân (Müzıh-ı Kur'ân) adlı Urduca Kur'an 
tercümesinin bazı çıkarma, ilâve ve sadeleştirilmelerle yeni bir 
düzenlemesidir. Tercüme Hindistan ve Pakistan'da birçok defa basılmıştır. 
Mahmüd Hasan eseri tamamlayınca tefsiri hâşiyeler de yazmaya başlamış, 
fakat tamamlayamadan vefat etmiştir. Bu hâşiyeler, Nisâ süresinden sonrası 
talebesi Şebbir Ahmed Osmâni tarafından kaleme alınarak Tefsir-i “Osmâni 
adıyla neşredilmiştir (Bicnör 1925). Afganistan Devleti Müdıhu”I-Furkân”ı 
esas alarak bir Kur'an tercümesi hazırlatmış ve Tefsir-i “Osmâni'nin Farsça 
çevirisiyle birlikte yayımlamıştır. Tercüme ve tefsir Kral Fehd'in başlattığı, 
çeşitli dillerde Kur'an meâlleri bastırıp dağıtma programı içinde 


yüzbinlerce basılarak (Medine 1989) dağıtılmıştır. 4. Külliyyât-ı Şeyhu”|1- 
Hind. Farsça ve Urduca kaside, mersiye, methiye ve tarih manzumelerini 
içeren kitap müellifin talebesi Asgar Hüseyin tarafından Diyübend'de 
neşredilmiş (1340/1922), daha sonra Ebü Selmân Şahcihânpüri kitabı bir 
giriş ekleyerek yeniden yayımlamıştır (Karaçı 1994). 5. Hâşiyetü 
Muhtaşarı'I-me'âni. Sa'deddin et-Teftâzâni'ye ait eserin ve iki şerhinin 
hâşiyesi olup 1344”te (1925) Delhi'de, ardından birçok defa Delhi ve 
Karaçı'”de basılmıştır. 6. en-Nürü's-sâri “alâ Şahihı”l-Buhâri. Şahih-ı Buhâri 
derslerinin Müştâk Ahmed Pencâbi tarafından yazıya geçirilmiş şekli olup 
1963'te neşredilmiştir. 


Mahmüd Hasan'ın diğer eserleri de şunlardır: el-Ebvâb ve't-terâcım li- 
Şahihı”l-Buhâri, Cühdü'l-mukıl fi tenzihi”I-mu'izzi ve”I-müzil, Ahsenü”|- 
kurâ fi tavzZihi evsâkı”l-“urâ, el-FeyzZü”l-câri li-şerhi Şahihi”1-Buhâri, İfâdât-ı 
Mahmüd, el- Verdü”ş-şezi “alâ Câmi'17t-Tirmizi. 
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Abdülhamit Birışık 


MAHMÜD-ı HAYRÂNİ 


(eşi! ya asama) 
(6. 667/1269) 
Anadolu Selçukluları devrinde Akşehir”de yaşayan süfi. 


Hayatı hakkında yeterli bilgi yoktur. Ölüm tarihinden hareketle XII. 
yüzyılın başlarında doğduğu söylenebilir. Adının başındaki “seyyid” unvanı 
onun 


muhtemelen Hz. Peygamber soyundan olduğunu gösterir. Türk ve İslâm 
Eserleri Müzesi'nde bulunan ve Selçuklu ağaç işçiliğinin güzel 
örneklerinden olan sandukasının üzerindeki kitâbeye göre babası Selçuklu 
devlet adamlarından Mesud Paşa olup dedesinin adı Mahmud”dur. Onun 
Mevlânâ Celâleddin-i Rümi'nin amcasının oğlu olduğu şeklindeki rivayeti 
doğrulayacak bir kanıt bulunamamıştır. Ancak Necmeddin Ahmed (6. 
649/1251) adlı bir kardeşi olduğu bilinmektedir. Mahmüd-ı Hayrâni'nin 
Baba İlyas ve Hacı Bektaş ile münasebet içinde bulunduğuna bakılarak bu 
çevrelere mensup olduğu söylenebilir. XV. yüzyılın son çeyreğinde kaleme 
alınan Ebülhayr Rümü'nin Saltuknâme'sinde, onun Hayrâni nisbesini 
almasıyla “hayret” makamında temkin sahibi bir süfi olması arasındaki 
ilgiyi açıklayan şu olay anlatılmaktadır: Bir veliler meclisinde Ahmed 
Fakih, Mevlânâ Celâleddin-i Rümi ve Seyyid Mahmüd-ı Hayrâni'yi 
göremeyince etrafındakilere böyle bir mecliste onların niçin hazır 
bulunmadığını sorar. Sarı Saltuk Mevlânâ'nın âşık, Seyyid Mahmüd'un 
hayret sahibi (hayran) olduğunu, bu sebeple akıllılar meclisinde yer 
almadıklarını söyler. 


Ahmed Eflâki'nin Menâkıbü”l- ârıfin'inden Mahmüd-ı Hayrâni'nin çağdaşı 
Mevlânâ ile samimi bir ilişki içinde olduğu anlaşılmaktadır. Eflâki'nin 
anlattığına göre Mevlâna, Konya'ya gelip kendisini ziyaret eden Akşehirli 
Şeyh Sinâneddin Külâhdüz'a Mahmüd-ı Hayrâni'yi sorar, o da, “Onu 
tüyleri birbirine karışmış bir tilki gibi bir köşede oturmuş ve sizin âleminize 


karşı tamamıyla gözlerini kapamış bir halde buldum” karşılığını verir. Bu 
cevap üzerine Mevlânâ sadece gülümser. Sinâneddin Akşehir'e gittiğinde 
çarşıda Mahmüd-ı Hayrâni'yiı murakabe halinde bulur ve yanına oturur. 
Mahmüd-ı Hayrâni hafifçe gözlerini açarak ona, “Ey Şeyh Sinâneddin! 
Eğer biz başların başı ve hür insanların reislerinin sultanı zamanında bir 
tilki olursak canımıza minnet” diye bağırır. Bunun üzerine Sinâneddin 
Külâhdüz elini ayağını öperek onun gönlünü alır, Konya'ya gittiğinde 
Mevlânâ'yı tekrar ziyaret eder. Mevlânâ ona, “Dünyada kalbi aydın 
kimseler çoktur” der ve şu beyitleri okur: “Eğer o mecnun sağ ise söyle 
gelsin, benden benzeri görülmemiş bir mecnunluk öğrensin. Eğer sen 
mecnun olmak istersen elbisene benim nakşımı dik (kendini bana 
benzetmeye çalış). Her mecnunluk için bir müddetten sonra şifâ bulmak 
vardır. Ey mecnun! Sana ne oldu da bu hastalıktan kurtulmadın?” Eflâki, 
Sinâneddin Külâhdüz'un kendisine, bu sözlerden etkilenerek dağlara 
çıktığını, bir yıl oralarda kalıp kendine gelemediğini söylediğini nakleder 
(Âriflerin Menkıbeleri, Il, 70-71). Şeyh Muhyiddin adlı bir Bektaşi şairinin 
880 yılında (1475-76) yazdığı, Hızırnâme adıyla tanınan divanında 
Mahmüd-ı Hayrâni'nin Hacı Bektâş-ı Veli, Sadreddin Konevi, Mevlânâ, 
Sultan Veled, Şems-i Tebrizi, Sarı Saltuk gibi velilerle aynı mecliste 
bulunduğu anlatılmaktadır. Vilâyetnâme”de adı Hacı Bektaş'ın vefatı 
sırasında yanında bulunanlar arasında zikredilmektedir. 


667'de (1269) vefat eden Mahmüd-ı Hayrâni, bugün Akşehir'in Anıt 
mahallesinde kendi adını taşıyan sokakta bulunan türbesine defnedilmiştir. 
İbrahim Hakkı Konyalı kabrinin bulunduğu yerde zâviyesi ve diğer ek 
binalarının olduğunu, 1920'lerde zâviyenin taçkapısının ayakta 
bulunduğunu, daha sonra yıkıldığını söyler (Akşehir, s. 442). Mahmüd-ı 
Hayrâni'nin etrafında teşekkül eden menkıbeleri içeren Menâkıb-ı Seyyid 
Mahmüd-ı Hayrani adlı eserin günümüze ulaşmadığı kaydedilmektedir 
(Ocak, s. 45). M. Fuad Köprülü, Seyyid Mahmüd-ı Hayrâni adına hayatında 
bir vakıf kurulduğunu, vakfiyesinin 655 (1257) tarihli olduğunu söyler (İlk 
Mutasavvıflar, s. 257). 
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Ethem Cebecioğlu MAHMÜD KASIM 
e) 

Mahmüd b. Muhammed Kâsım (1913-1973) 
İslâm felsefesi çalışmalarıyla tanınan Mısırlı âlim. 


3 Temmuz 1913'te Mısır'ın Şarkiye vilâyetine bağlı Zekâzik kasabasında 
doğdu. İlk öğrenimini burada tamamladıktan sonra Kahire Dârülulümu'nun 
lise kısmına, 1937?de buradan mezun olunca devlet bursu kazanarak Paris 
Sorbonne Üniversitesi Edebiyat Fakültesi'ne girdi. 1940'ta felsefe 
bölümünü bitirdi ve aynı yerde Thöorle de la connaissance d'apr&s Averro&s 
et son interpretatlon chez Thomas d'Aguin adıyla bir tez hazırlayarak 
felsefe doktoru unvanını aldı. Mısır'a döndükten sonra Kahire Üniversitesi 
Dârülulüm Fakültesi'nde öğretim üyesi olarak çalışmaya başladı. Ardından 
aynı fakültenin dekanı oldu. Milletlerarası birçok ilmi toplantıya katıldı, 
çeşitli üniversitelerde konferanslar ve misafir öğretim üyesi olarak dersler 
verdi. 29 Ağustos 1973'te Kahire'de vefat etti. 


Mahmüd Kasım, Arap dünyasının ilk İbn Rüşd uzmanı olarak bilinmektedir 
(DİA, XX, 282). Kâsım özellikle Latin İbn Rüşdcüleri'nin bu filozofu 
yanlış tanıttıklarını, İbn Rüşd'ün Aristo'nun sadece bir şârihi olmadığını 
belirtir. Ona göre İbn Rüşd, Aristo'yu şerhetmekle birlikte birçok noktada 
ortaya koyduğu farklı görüşler etrafında kendi metodunu geliştirmiş, diğer 


taraftan vahiyle uyuşmayan hususlarda felsefi hakikati dini hakikate tâbi 
kılmıştır. Kâsım hem kendisini hem İbn Rüşd'ü Mu'tezile”ye yakın bulur. 
İbn Rüşd'ün 


Mu'tezile'nin görüşlerini düzelttiğini ve İslâm dininin itikadi konularını 
doğru bir şekilde kanıtladığını söyler (von Kügelgen, s. 118-119). Mahmüd 
Kâsım, başta İbn Rüşd ile Saint Thomas d* Aguin'i ele aldığı eseri olmak 
üzere birçok çalışmasında İslâm felsefesiyle Batı felsefesini karşılaştırarak 
birincinin ikincisi üzerindeki etkisini ortaya koyar. Ona göre d'Aguin, dinle 
Aristo felsefesini bağdaştırdığı en önemli öğretilerini İbn Rüşd”den almıştır. 
Hasan Hanefi, Mısır'da ve Arap dünyasında İslâm felsefesi alanındaki 
çalışmaları canlandıran Mahmüd Kâsım'ı rasyonalist tavır sahibi çağdaş 
felsefeciler arasında sayar (Islam in the Modern World, s. 448). 


Eserleri. A) Telifleri. 1. Fi?n-Nefs ve”l-“ akl li-felâsifeti”l-iğrik ve”1-İslâm 
(Kahire 1949, 1954). 2. Cemâleddin el-Efgâni, hayâtühü ve felsefetühü 
(Kahire 1953). 3. el-Feylesüfü”1-müfterâ “aleyh İbn Rüşd (Kahire 1954). 
İbn Rüşd ve felsefetühü?d-diniyye başlığıyla da yayımlanan bu eserde 
(Kahire 1969) Latin İbn Rüşdcüleri ve çağdaşları tarafından İbn Rüşd'e 
izâfe edilen bazı görüşler tashih edilmektedir. 4. el-İslâm beyne emsihi ve 
gadihi (Kahire 1956). 5. Nazariyyetü”l-ma'rife “inde İbn Rüşd ve te'vilühâ 
ledâ Tümâs el-Eküyini (Kahire 1964, 1969). Müellifin doktora tezinin bir 
ve ikinci bölümlerinin tercümesidir. Eserin aslı, İbn Rüşd'ün ölümünün 
800. yılı münasebetiyle 1978'de Cezayir'de düzenlenen toplantıdan önce 
neşredilmiştir (Alger 1978). Birinci bölümde kozmoloji ve bilgi teorisi, 
ikinci bölümde ilâhi bilgi, üçüncü bölümde beşeri bilgi konusunda İbn 
Rüşd'ün düşüncelerinin Saint Thomas üzerindeki etkileri ve Thomas'ın 
bunlara dayanarak kendi düşünce sistemini nasıl kurduğu incelenmektedir. 
6. Dirâsât fil-felsefeti”l-İslâmiyye (Kahire 1966, genişletilmiş 5. bs. 1973). 
Müellif bu eserinde Gazzâli, İbn Sinâ, İbn Bâcce, İbn Tufeyl, Muhyiddin 
İbnü”l-Arabi ve İbn Rüşd gibi filozofların görüşlerini Rousseau, Leibniz ve 
Latin İbn Rüşdcüleri gibi Batılı filozofların görüşleriyle karşılaştırır ve 
Batılı filozofların İslâm felsefesinden ne kadar etkilendiklerini ortaya 
koymaya çalışır. 7. el-Mantıku”l-hadis ve menâhicü'l-bahs (Kahire 1966, 5. 
bs.1968). 8. el-İmâm “Abdülhamid b. Bâdis ez-za“imü”r-rühi li-harbi”t- 
tahriri”l-Cezâ'iriyye (Kahire 1968). 9. Mezhebü”l-Gazzâli fi”l-akl ve”t- 
taklid muhâdara “âmme (Kahire 1968). 10. el-Hayyâl fi mezhebi 


Muhyiddin el-“ Arabi (Kahire 1969). 11. Nuşüş muhtâre mine”l-felsefeti?1- 
İslâmiyye (3. bs., Kahire 1969). 12. Muhyiddin İbnü”l-“ Arabi ve Lâybnitz 
(Kahire 1973). 


B) Tahkik ve Neşirleri. 1. İbn Sinâ, eş-Şifâ? et-tabi' iyyât (2): es-Semâ” 
ve'l-“âlem (3): el-Kevn ve'l-fesâd (4): el-Ef'âl ve'l-infiâlât (Kahire 1969). 
2. Kitâbü'l-Keşf “an menâhici'l-edille fi “akâ'idi'i-mille ve ta'rifi mâ 
vaka'a fihâ bi-hasebi”t-te 'vil mine'ş-şübehi'l-müzeyyıfe ve'l-bida' 171- 
mudılle (Kahire 1959, 1964, 1969). İbn Rüşd'ün eserinin ilk ilmi neşri olup 
müellif ikinci baskısına uzun bir giriş eklemiştir. 3. Telhişu Kitâbı”l-Burhân 
(Kahire 1982). Yine İbn Rüşd'e ait olan bu eserin Mahmüd Kâsım 
tarafından tahkiki yapılmış, Charles E. Butterworth ve Ahmed Abdülmecid 
Heridi tarafından tekrar gözden geçirilerek yayımlanmıştır. 4. Telhişu 
Kitâbi”l-Kıyâs (Kahire 1983). Mahmüd Kâsım, İbn Rüşd'ün bu eserinin de 
tahkikini yapmış ve Charles E. Butterworth ile Ahmed Abdülmecid Heridi 
kitabı tekrar gözden geçirerek neşretmişlerdir. 


Mahmüd Kâsım'ın makalelerinden bazıları şunlardır: “La philosophie 
d'Averroös et ses rapports avec la scolastigue latine” (Actas del V. congreso 
internacional de filosofia medieval, Madrid 1979, 1, 207-217); “İbn Rüşd” 
(Mu“cemü a'lâmı”-fikri'l-insâni, I (Kahire 1984), s. 139-147). Mahmüd 
Kasım ayrıca Henry Bergson, Emile Durkheim, Roger Bastide ve Emile 
Brehier gibi Batılı yazarların eserlerini Arapça'ya tercüme etmiştir. 
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Hılal Görgün 


MAHMÜD MUHAMMED ŞÂKİR 


Ebü Fihr Mahmüd b. Muhammed Şâkir b. Ahmed b. Abdilkâdir (1909- 
1997) 


Mısırlı gazeteci, edebiyatçı ve şair. 


İskenderiye”de dünyaya geldi. Doğduğu yıl babası Câmiu”l-Ezher vekili 
tayin edildi. İlk öğrenimini Kahire'de Vâlide Ümmü Abbas ve Kurbiyye 
medreselerinde yaptı. 1921'de el-Medresetü”l-Hidiviyye Lisesi'ne girdi. 
1922 yılının başından itibaren Seyyid b. Alı el-Mersafi'nin Sultan Berkuk 
Camii'nde verdiği derslere devam etti. 1926'da Kahire Üniversitesi 
Edebiyat Fakültesi'ne kaydoldu. Arap Dili Bölümü'nde hocası Tâhâ 
Hüseyin ile Câhiliye şiirinin incelenmesi yöntemi konusunda ihtılâfa 
düşünce üniversiteden ayrılıp Hicaz'a gitti (1928). 1929 yılı ortalarında 
Kahire'ye dönerek el-Feth ve ez-Zehrâ dergilerinde yazar olarak çalışmaya 
başladı. Mahmüd Muhammed Şâkir ilim ve siyaset adamlarıyla daha 
gençlik yıllarında babası vasıtasıyla tanıştı. Daha sonra Muhibbüddin el- 
Hatib, Ahmed Teymur Paşa, Muhammed Hıdır Hüseyin, Ahmed Zeki Paşa 
ve Ahmed Şevki gibi âlim ve edebiyatçılarla münasebetleri oldu. 


Mustafa Kâmıl'in kurduğu el-Hizbü'l-vataniyyü”'l-kadim'in saflarında yer 
alan Mahmüd Muhammed Şâkir Hafız Ramazan, Abdurrahman er-Râfii, 
Ahmed Vefik, Mahbüb Sâbit, Abdülaziz Câviş gibi parti üyeleriyle yakın 
ilişki içinde bulundu. Cem'iyyetü'ş-şebâbi”i-müslimin'in kurucularından 
olan Mahmüd Muhammed Şâkir Muhibbüddin el-Hatib, Ahmed Teymur 
Paşa ve Abdülhamid Said ile fikir ayrılığına düşmesi üzerine cemiyetten 
ayrıldı. 1932'den itibaren el-Muktetaf mecmuasında yazmaya başladı. er- 
Risâle ve el-Belâğ dergilerinde yazarlık hayatına devam etti. 1938'de ancak 
iki sayı yayımlayabildiği el-“ Uşür adlı bir dergi çıkardı. Bu dönemde yazar 
Yahyâ Hakkı ve şair Mahmüd Hasan İsmâil ile yakın bir dostluk kurdu. el- 
Muktetaf dergisinin sahibi Fuâd Sarrüf'un davetiyle el-Muhtâr dergisinde 
kısa bir süre editörlük yaptı. er-Risâletü'l-kadime dergisinin kapanması 


üzerine (1952) gazete ve dergi yazarlığını bırakıp eser telifi ve metin 
neşrine başladı. 1957*de Arap şairlerinin divanları ile Arap kültürünün 
nâdir eserlerini yayımlamak amacıyla Muhammed Reşâd Sâlim ve İsmâil 
Ubeyd ile birlikte Dârü”l-Arübe yayınevini kurdu. Cemal Abdünnâsır 
döneminde iki defa tutuklandı ve üç yılı aşkın bir süre hapiste kaldı. 


Arap ülkelerinde düzenlenen çeşitli kongre ve toplantılara katılan Mahmüd 
Muhammed Şâkir 1980'de Şam Arap Dil Akademisi'ne muhabir üye olarak 
seçildi. 1981?de İslâm kültürüne hizmet ve katkıları sebebiyle kendisine 
devlet takdir ödülü verildi. Edebiyat dalında Kral Faysal Dünya ödülünü 
alan Mahmüd Muhammed Şâkir 1983'te Kahire Arap Dil Akademisi faal 
üyesi seçildi. 7 Ağustos 1997”de 


vefat etti. el-Edebü”l-İslâmi dergisinin XVI. sayısı (1997) onunla ilgili özel 
sayı olarak yayımlanmıştır. 


Eserleri. 1. el-Kavsü”l-azrâ?. Modern Arap şiirinin ilk örneklerinden olan 
bu kaside birkaç defa basılmıştır (Kahire 1952, 1964, 1972). 2. Ebâtil ve 
esmâr (Riyad 1391/1971). er-Risâletü”l-cedide dergisinde Levis (Louis) 
Avd'ın bazı görüşlerine reddiye olarak yazdığı yirmi beş makaleyi ihtiva 
etmektedir. Yazar, eserde misyonerlik hareketiyle bu hareketin yöntem ve 
vasıtalarından da söz etmiştir. 3. Ma'a”'l-Mütenebbi (el-Mütenebbi risâle 
fi t-tarik ilâ sekâfetinâ) (1-11, Kahire 1977). 4. Neciriyâ (Nijerya) (Dımaşk 
1963). 5. Giniyâ (Gine) (Dımaşk 1962). 6. Medâhilü i“câzi'l-Kur'?ân (el- 
Fayşal, XXVIII (1979), s. 69). 7. Namat şa'b ve namat muhif (Cidde 1996). 
el-Mecelle dergisinde 1969-1980 yılları arasında yayımlanan yedi 
makalesini içermektedir. 8. Kadıyyetü”ş-şi“ri”l-câhili fi kitâbi İbn Sellâm 
(Cidde 1418/1997). 


Mahmüd Muhammed Şâkir'in neşirlerini gerçekleştirdiği klasik eserler de 
şunlardır: Tefsirü”l-İmâm et-Taberi (I-XVI, Kahire 1955-1969, ilk on üç 
cildi Ahmed Muhammed Şâkir ile birlikte); İbn Sellâm el-Cumahi, 
Tabakâtü fuhüli?ş-şu'arâ? (Kahire 1952, 1394/1974); Zübeyr b. Bekkâr, 
Cemheretü nesebi Kureyş (Kahire 1381); Ebü Temmâm, el-Vahşiyyât 
(Kahire 1963, Abdülaziz el-Meymeni ile birlikte); Sükkeri, Şerhu eş“ ârı”1- 
Hüzeliyyin (Kahire 1384/1965, Abdüssettâr Ahmed Ferrâc ile birlikte); 
Makrizi, İmtâ'u'l-esmâ“ bimâ li'r-Resül mine”l-enbâ? (Kahire 1941); 


Abdülkâhir el-Cürcâni, Delâ 'ilü”1-1“câz (Kahire 1404/1984); Esrârü”l- 
belâğa (Cidde 1412/1991); Ebü Hilâl el-Askeri, Fazlü”l-atâ “ale'I-“usr 
(Kahire 1353/1934); İbnü”d-Dâye, el-Mükâfe?e ve hüsnü”l-“ukbâ (Kahire 
1359/1940); Muhammed b. Cerir et-Taberi, Tehzibü'l-âsâr (Kahire 1982). 
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Muhammed Harb 


MAHMÜD MUHAMMED TÂHÂ 


(ak ee e) ama) 
(6. 1985) 
Sudanlı fikir ve siyaset adamı. 


1910 yılı civarında Mavi Nil'in kenarında yer alan Rufâa'da doğdu. Dini bir 
çevrede büyüdü. 1936'da Gordon Memorial College”dan (Hartum 
Üniversitesi) hidrolik mühendisi olarak mezun oldu ve Atbara”da Sudan 
demiryollarında görev aldı. 1930”lardan itibaren Sudan'ın bağımsızlığı için 
bilfiil rol üstlendi; bağımsızlık mücadelesine daha aktıf katılabilmek için 
1941 yılında resmi görevinden istifa etti ve Hartum'a yerleşti. 


Fikri oluşumunu Atbara'da kaldığı süre içerisinde tamamlayan Mahmüd 
Muhammed Tâhâ, Britanya idaresi altında kalmayı savunan Ümmet 
Partisi'ne, Mısır'la idari ve siyasi birliği savunan Eşikkâ Partisi'ne ve diğer 
partilere karşı çıkarak Muhammed el-Mehdi, Mansür Abdülhamid, Münir 
Sâlih Abdülkâdir, Zünnün Bişri ve Muhammed Fadlullah Muhammed gibi 
yazarlarla birlikte Ekim 1945'te Cumhuriyetçi Parti'yi kurdu. Liderliğine 
kendisinin getirildiği partinin amacı demokratik sosyalizmi benimsemiş 
federal bir Sudan cumhuriyeti kurmaktı. Sömürgeci güçlere karşı açıktan 
tavır alması sonucunda Tâhâ, hükümet aleyhinde propaganda yaptığı 
ıddiasıyla 1946'da elli gün süreyle tutuklu kaldı. Aynı yıl yaptığı bir 
konuşma yüzünden halkı yönetime karşı tahrik etmek ve şiddete sevketmek 
suçlamasıyla yeniden tutuklanarak iki yıl hapse mahküm edildi. Hapis 
hayatı boyunca hem kendisi hem de Cumhuriyetçiler için yeni bir dönüm 
noktası sayılabilecek değişimler geçirerek yoğun bir dini yaşayışa yönelen 
Mahmüd Muhammed Tâhâ, hapisten çıktığında arkadaşlarına Cumhuriyetçi 
Parti'nin misyonunun İslâm olduğunu, kendisini de bu misyonun 
taşıyıcılığını yapmakla yükümlü gördüğünü açıkladı. Daha sonra ailesiyle 
buluşmak üzere Rufâa'ya gitti ve orada iki yıl halvette kaldı. Bu süre 
içerisinde Kur'an'ı ezberledi. Tekrar Hartum'a dönerek burada editörlüğünü 
Ca'fer es-Süri'nin yaptığı el-Cumhüriyye gazetesini kurdu. 


Mahmüd Muhammed Tâhâ, 1951'de tekrar toplum karşısına çıktığında 
siyasi bir program yerine İslâm'ın yeni bir yorumunu ortaya koydu. 
Böylece Cumhuriyetçiler faaliyetlerine yeniden başladıkları zaman siyasi 
bir parti olmaktan ziyade toplumu aydınlatmaya ve İslâm'ın insani 
değerlerini yaymaya çalışan dini bir hareket halini almışlardı. Ca'fer en- 
Nümeyri'nin 1968”deki kanlı darbesinin ardından partilerin yasaklanması 
üzerine ismini el-İhvânü”l-cumhüriyyün olarak değiştiren bu hareket siyasi 
hedefinden tamamen vazgeçmedi. Felsefi bir mistisizmle rasyonel siyaseti 
kaynaştırıp İslâmi bir ideoloji içinde sözlü ve yazılı olarak görüşlerini 
topluma duyurmaya çalıştı. Bu çerçevede Kur'an'ın şeriatla ilgili hüküm ve 
görüşlerinin tarihi olduğunu söylerken evrensel kabul ettiği ahlâk ilkelerini 
merkeze aldı. Fakat hareketin Sudan anayasasına şeriatın dahil edilmesine 
karşı açık tavır alması ve Tâhâ'nın ortaya koyduğu İslâm'la alâkalı yeni 
görüş ve yorumlar, başta İhvân-ı Müslimin olmak üzere pek çok kesimden 
büyük tepki gördü. 1968'de Mahmüd Muhammed Tâhâ mürted olmakla 
suçlandı, bu tür ağır suçlamalar sonraki yıllarda da sürdü. Nihayet 18 Ocak 
1985'te idam edildi. 


Hâllâc-ı Mansür, Gazzâli ve Muhyiddin İbnü”l-Arabi gibi mutasavvıf 
düşünürlerin yanında Benjamin Kid, Auguste Comte, Herbert Spencer, 
Hegel ve Marks gibi düşünürlerin görüşlerini de yakından tanımış ve 
onlardan etkilenmiş bir düşünür olan Mahmüd Muhammed Tâhâ'nın fikri 
yapısının esasını Kur'an'ın biri dinin usul, diğeri fürü konularına dair 
olmak üzere iki ana mesajının bulunduğu tezi teşkil etmektedir. Buna göre 
Kur'an'ın Mekke'deki usule dair mesajı ferdi ve dini özgürlük, eşitlik ve 
eşit mülkiyet hakkı gibi İslâm dininin ahlâki ve mânevi ilkelerini içerir. 
Medine'de ortaya konulan fürüa dair mesaj ise şeriatın temelini oluşturan 
hukuk kuralları bütününü ihtiva eder. Tâhâ'ya göre Kur'an'ın Medine'deki 
mesajı İslâm ümmetinin 1. (VIL.) yüzyıldaki içtimai ve tarihi şartlarıyla 
sınırlıdır ve bugün için geçerliliğini kaybetmiştir. Şu halde çağımızda İslâmi 
bir hayatın ve toplumun yeniden inşası için geçerliliğini sürekli koruyan 
Kur'an'ın Mekke'deki mesajı temel alınmalıdır. 


Mahmüd Muhammed Tâhâ'ya göre Kur'an gibi sünnetin anlamı da iki 
farklı düzeyde gerçekleşmektedir. Buna göre birinci düzeydeki sünnet Hz. 
Peygamber'in, kendi döneminin tarihi şartları ve o dönemde yaşayan 


insanların anlayış seviyeleriyle bağlantılı olarak söylediği sözler, ortaya 
koyduğu davranışlardır. Ikinci düzeydeki sünnet ise onun ruh dünyasını dışa 
vuran ve esas maksadını ortaya koyan söz ve filleri olup evrensel olan da 


sünnetin insanı erdemli ve ahlâklı olmaya götüren şahsi fullerle alâkalı bu 
kısmıdır. Esasen sünnetten anlaşılması gereken form değil içerik, yani o 
formla varılmak istenen manevi sonuçtur. Bu da Resül-i Ekrem'in ahlâki 
şahsiyetinde ve başkalarına yönelik davranışlarında aranmalıdır. 


Tâhâ'nın dini ve sosyopolitik konularda kaleme aldığı eserleri arasında en 
önemlisi er-Risâletü”s-sâniye mine”l-İslâm?”dır (Omdurman 1967). Kur'âni 
mesajın mahiyetinin incelendiği eser The Second Message of Islam adıyla 
Abdullahi Ahmed en-Naim tarafından İngilizce'ye çevrilmiştir (Syracuse 
1987). Diğer önemli eserleri Hz. Peygamber'in sünnetinin anlamıyla ilgili 
Tariku Muhammed (Omdurman 1966) ve Risâletü'ş-Şalât'tır (Omdurman 
1966). 
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Ömer Mahir Alper 


MAHMÜD b. MUHAMMED 
TAPAR 


(GÜ Mama (yi 3 şana) 


Mugısü'd-dünyâ ve'd-din yeminü emiri'I-mü”minin Ebü”l-Kâsım Mahmüd 
b. Muhammed Tapar b. Melikşâh es-Selcüki (6. 525/1131) 


Irak Selçuklu sultanı (1118-1131). 


498'de (1105) doğdu. Babası Sultan Muhammed Tapar, ölümüyle 
sonuçlanan hastalığının son günlerine rastlayan 511 yılı kurban bayramında 
(4-6 Nisan 1118) Oğuz töresine uygun biçimde büyük bir ziyafet tertip 
ederek sofrasını ve sarayını yağmalattı. Bundan birkaç gün sonra 
durumunda bir düzelme göremeyince beş oğlundan (Mahmud, Tuğrul, 
Mesud, Süleyman Şah ve Selçuk Şah) en büyüğü olan Mahmud'u yanına 
çağırıp ona ölümünün yaklaştığını, tahta çıkıp devlet işlerine nezaret 
etmesini söyledi; ardından oğlunu 15 veya 23 Zilhicce 511'de (9 veya 17 
Nisan 1118) Büyük Selçuklu tahtına çıkararak emirlerden biat aldı (İbnü”|- 
Esir, el-Kâmıl, X, 525; a.mif., et-Târihu”l-bâhir, s. 20). Sultan Muhammed 
Tapar 24 Zilhicce'de (18 Nisan) ölünce Mahmud, devlet erkânının 
desteğiyle on dört yaşında iken Büyük Selçuklu tahtına çıkınca cülüs 
bahşişi olarak 10 milyon dinar dağıttı. Ertesi gün camilerde hutbe onun 
adına okunmaya başlandı. Abbâsi Halifesi Müstazhir-Bıillâh, 13 Muharrem 
512'de (6 Mayıs 1118) Bağdat'ta Mahmud adına hutbe okutarak saltanatını 
tasdik etti. 


Hâcib-ı Büzürg Ali Bâr ve kâtibi Ebü”l-Kasım Dergezini gibi bazı devlet 
erkânı ve kumandanlar, yaşının küçüklüğünden faydalanarak Mahmud'u 
nüfuzlarını genişletmek amacıyla amcası Horasan Meliki Sencer aleyhine 
kışkırttılar. Zübdetü'n-Nusra'da on madde halinde sıralanan (s. 117-121) 
yolsuzlukları ve haince planları haber alan ve sultanlığını ilân eden Sencer 
(14 Haziran 1118), bu yolsuzluk ve kışkırtmalara bir son vermek ve Büyük 
Selçuklu tahtının tek sahibi olmak için yeğeni Mahmud üzerine yürüdü. 


Sencer'in hareket ettiğini öğrenen Mahmud, amcasına çeşitli hediyeler 
gönderip yılda 20.000 dinar vergi ödemeyi önerdi. Ancak Sencer, devlet 
adamlarının yeğenini tahakküm altına aldıklarını söyleyerek yoluna devam 
etti. Sencer'in yanında Gazneli meliki, Sistan hâkimi Ebü'l-Fazl Tâcüddin 
Nasr b. Halef, Kutbüddin Hârizmşah, Kâküyiler'den Alâüddevle Gerşâsb, 
İsmâililer ve bazı gayri müslim Türk zümreleri de bulunuyordu. 


Sencer'in kararlılığını gören Mahmud Rey'e gidip savaş hazırlıklarına 
başladı. İki tarafın öncü kuvvetleri karşılaşınca Hâcib-i Büzürg Ali Bâr, 
Sencer?in kumandanı Emir Üner'i mağlüp etti. Bağdat şahnesi Mengüpars 
b. Böripars ile Mansür b. Sadaka el-Esedi de Mahmud'un saflarına katıldı. 
Ancak Sâve civarında yapılan meydan savaşında Mahmud yenildi (2 
Cemâziyelâhir 513 / 10 Eylül 1119) ve İsfahan'a çekildi; Halife Müsterşid- 
Billâh Bağdat'ta Sultan Sencer adına hutbe okutmaya başladı. Mahmud'un 
veziri Kemâlülmülk (Kemâleddin) es-Sümeyremi ve kumandanları 
Sencer'den Mahmud'un bağışlanmasını istediler; Sencer de özellikle annesi 
Seferiye Hatun'un ricasıyla yeğenini bağışladı. Bunun üzerine Mahmud'un 
Sencer'in huzuruna çıkarken tâbiliğini açıkça belirtmesi için şu şekilde 
hareket etmesi kararlaştırıldı: Mahmud Sencer'in yedek atına binecek, 
kendi saltanat alâmeti olan kırmızı renkten vazgeçip Sencer'in alâmeti olan 
siyah-beyazı benimseyecekti; huzura girince yer öpecek ve Sencer'i ayakta 
bekleyecek, rikâbının yanında yayan yürüyecek, otağının arkasındaki 
çadırda onun aile efradından biri gibi oturacak, amcasının güven ve 
hoşnutluğunu kazanmak için yanında yirmi gün (veya bir ay) kalacak, 
yanında kaldığı sürece kendi adına nevbet çaldırmayacaktı. Sencer böylece, 
hükümdarlık hak ve alâmetlerinden vazgeçmiş bir durumda huzuruna çıkan 
yeğeni Mahmud'u kucakladı; sonra da onu Irak Selçuklu sultanı ve 
kendisinin veliahdı ilân edip kızıyla evlendirdi. Mahmud, Sencer'in önce 
Mâhmelek Hatun adlı kızıyla, onun ölümü üzerine diğer kızı Gevher Neseb 
Hatun ile evlendi. Şâban 513'te (Kasım 1119) yapılan antlaşmaya göre 
Sencer “es-sultânü'l-a'zam ve sultânü's-selâtin”, Mahmud “es-sultânü”|l- 
muazzam ve seyyidü's-selâtin” unvanlarını kullanacak, Mahmud da amcası 
gibi günde beş defa nevbet çaldıracaktı. Ancak Sencer, yeğenine babası 
Muhammed Tapar'ın doğrudan yönettiği toprakların bir kısmını bıraktı; 
Rey, Mâzenderân ve Kümis bölgelerini kendi topraklarına ilhak etti. İbnü”l- 
Esir, söz konusu antlaşmadan sonra Sencer'in bir menşurla yeğeni 
Mahmud'a verdiği toprakları şöyle sıralar (et-Târihu”l-bâhir, s. 21): 


Hemedan, İsfahan, Cibâl (Irâk-ı Acem), Kirman, Fars, Hüzistan, Irâk-ı 
Arab, Azerbaycan, İrminiye, Diyarbekir, Musul, el-Cezire, Diyârımudar ve 
Diyârırebia, Suriye ve Beledürrüm (Anadolu). Sencer, Mahmud'u yirmi gün 
(veya bir ay) kadar yanında tuttuktan sonra hil'at, kıymetli mücevherler, 
eyer takımları, değerli atlar ve mahfeli bir fıl hediye edip Irak Selçuklu 
sultanı olarak ülkesine gönderdi. Bu arada Mahmud'un ordusunda 
kendisine karşı savaşan kumandanları ve devlet adamlarını tasfiye etti. 
Sencer, bu taksim sırasında Mahmud'un kardeşlerinden Tuğrul'a el-Cibâl'in 
doğu yarısıyla Gilân?ı, Selçuk Şah'a Fars eyaletiyle İsfahan ve Hüzistan'ın 
yarısını iktâ etmiş, böylece Mahmud'un başında bulunduğu Irak Selçuklu 
Devleti'nin kendisine karşı bir daha tehlike oluşturmaması için gerekli 
tedbirleri almıştır. 


Mahmud'un Irak'a dönmesinden kısa bir süre sonra Musul ve Azerbaycan 
meliki olan Mesud, ünlü veziri Tuğrâi ve 


Atabeg Cüyüş Bey Ayaba gibi bazı emirlerin tahrikiyle isyan etti. Hemedan 
yakınlarında Esedâbâd Boğazı'nda yapılan savaşı kumandanı Aksungur el- 
Porsuki'nin çabasıyla Mahmud kazandı (Rebiülevvel 514 / Haziran 1120). 
Mesud af dileyip huzura gelince Mahmud kardeşini bağışladı. Vezir Tuğrâi 
ıdam edildi; Atabeg Cüyüş Bey Ayaba ise affa mazhar oldu, fakat Musul'un 
ıdaresi elinden alınıp Aksungur el-Porsukı'ye verildi. Ertesi yıl Gürcü Kralı 
IV. Davıd'in Selçuklular'a ödediği haracı vermemesi ve hâkimiyet alanını 
Şamahı ve Derbend'e doğru genişletmesi üzerine Mahmud kardeşi Melik 
Tuğrul'u Gürcistan seferine memur etti (515/1121). Ancak Necmeddin 
İlgazi, Dübeys b. Sadaka ve Atabeg Gündoğdu'nun da bulunduğu Selçuklu 
ordusu Gürcüler karşısında başarı sağlayamadı. Gürcüler Tiflis'e girdiler ve 
yönetimdeki Beni Ca'fer ailesini oradan sürdüler. Bunun üzerine Sultan 
Mahmud bizzat sefere çıktı ve Şirvan'a kadar gitti, fakat o da kayda değer 
bir sonuç alamadan geri döndü (5917/1123). Gürcüler Tiflis ile Ani'yi 
yağmaladılar ve buradaki Şeddâdiler'in hâkimiyetine son verdiler. O 
sıralarda Melik Tuğrul, Halife Müsterşid-Billâh ile anlaşmazlığa düştü ve 
girdiği mücadelede yenilerek Sencer'e sığındı. Mahmud, Tuğrul'un bu 
hareketini kendi hâkimiyetine yapılan bir saldırı kabul etti ve Tuğrul'un bu 
davranışından Sencer'i sorumlu tutup halife ile iş birliğine gitti. Sencer bu 
ittifakı duyunca Mahmud'a bir elçi göndererek halifenin Selçuklular?a 
komplo hazırladığını, kendisini bertaraf edebilirse sıranın ona geleceğini 


bildirip Mahmud'u uyardı. Bunun üzerine Mahmud halifeyle yaptığı ittifakı 
bozarak onunla mücadeleye girdi (520/1126). Bu mücadele ertesi yıl 
yapılan bir antlaşmayla sona erince Sultan Sencer, Mahmud'un halifeyle 
anlaşmasından yine rahatsız oldu. 


Bu arada Hille Emiri Dübeys b. Sadaka, Melik Tuğrul'u Bağdat'ı ele 
geçirerek yeni bir Selçuklu Devleti kurmaya teşvik etti. Ancak Mahmud 
onları Cibâl üzerinden Horasan'a sürdü (519/1125). Tuğrul başarılı 
olamayınca Dübeys ile birlikte Horasan'a gidip Sultan Sencer'e, 
Mahmud”la Müsterşid-Billâh'ı kendi aleyhine 1ş birliği yapmakla 
suçlayarak şikâyet etti. Sencer de Mahmud'a karşı bir sefer hazırlığına 
başladı ve olup bitenleri öğrenmek için onu huzuruna çağırdı. Mahmud 
hemen Rey'e gidip kayıtsız şartsız itaat sundu (522/1128); Sencer de ona 
Dübeys'in Hille'ye yerleşmesine izin vermesini emretti ve kendisine zorluk 
çıkarmaları muhtemel olan Tuğrul ile Mesud'u yanına alıp Horasan'a 
götürdü. Bir süre sonra Mahmud'un taahhütlerini yerine getirmediğini 
görünce Mesud'u faaliyetlerinde serbest bıraktı, Mesud da ağabeyine karşı 
ikinci defa ayaklandı. Zilhicce 524”'te (Kasım 1130) Cürcân'dan Sâve'ye 
gelen Mesud'un Bağdat üzerine yürümek niyetinde olduğunu öğrenen 
Mahmud, Hemedan'a giderek onun ilerlemesini engelledi ve iki kardeş 
arasında anlaşma sağlandı. Yapılan antlaşmaya göre Mesud Mahmud'u 
sultan tanıyacak, Mahmud da onu birinci veliaht ilân edecek, Mahmud'un 
oğlu Dâvud ikinci, kardeşi Tuğrul üçüncü veliaht olacaktı. Sultan 
Mahmud'un oğullarından Melikşah ile Muhammed de Irak Selçuklu tahtına 
çıkmıştır. 


Sultan Mahmud zaman zaman Abböâsi Halifesi Müsterşid-Bıllâh ile 
anlaşmazlığa düşmüş ve bu anlaşmazlık Bağdat'ın muhasarasına kadar 
varmıştır. Bağdat'taki nüfuzunu ve şahnesinin otoritesini güçlendirmek 
isteyen Mahmud, Zilhicce 520'de (Aralık 1126) ve Muharrem 521'de 
(Ocak 1127) iki defa Bağdat'ı kuşattı. Sonunda halifenin veziri Celâleddin 
b. Sadaka'nın aracılığıyla anlaşmazlık giderildi. İbnü”-Esir, Sultan 
Mahmud'un 524'te (1130) Alamut'u muhasara ederek aldığını söylerse de 
(el-Kâmıl, X, 666) diğer kaynaklarda bunu doğrulayacak bilgi yoktur. 
Mahmud'un saltanatının son yıllarında idareyi ele geçiren liyakatsiz kişiler 
yüzünden devletin otoritesi sarsılmış ve hazinesi çok kötü bir duruma 
düşürülmüştü (Ahbârü'd-devleti”'s-Selcükıyye, s. 69; Bündâri, s. 147). 


Sultan Mahmud 15 Şevval 525'te (10 Eylül 1131) Hemedan'da vefat etti. 
İyi bir eğitim gören ve çok zeki olan Mahmud Arapça'nın yanı sıra şiir, 
edebiyat, siyer ve tarih konularında bilgi sahibiydi. Mutedil, hassas, adaletli 
ve anlayışlı bir hükümdar olarak tanınıyordu. Âlim, edip ve şairleri, hayır 
sahiplerini korurdu. İmam Gazzâli'nin kardeşi Ahmed el-Gazzâli'yi 
sarayına davet ederek ihsanda bulunmuştu. Şair Haysa Beysa da ondan “ed- 
Dâliyye” adlı kasidesiyle iyi bir ödül almıştı. Kaynaklar Mahmud'un avcı 
kuşlara ve av köpeklerine düşkün olduğunu kaydeder. Sultan Mahmud 
ordusunun gittiği her yere bi-maristanını da götürürdü. Çok sayıda devenin 
taşıdığı seyyar hastahanede görev yapan hekimler arasında Ebü”l-Hakem el- 
Endelüsi ile Sedid Ebü'l-Vefâ Yahyâ b. Said de bulunuyordu. 
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Abdülkerim Özaydın 


MAHMÜD NÂSIRÜDDİN 
(Gali ali 3 gana) 
(6. 664/1266) 


Delhi sultanı (1246-1266). 


Babası Delhi Sultanlığı'nın kurucusu İltutmış (Firişte, 1, 70-71), annesi 
Kutbüddin Aybeg'in kızıdır. Minhâc-i Sirâc el-Cüzcâni (Tabakât-ı Nâşıri, I, 
471-472) onun Sultan İltutmış'ın torunu olduğunu söylerse de bu doğru 
değildir. İltutmış'ın ölümü üzerine Mahmüd Nâsırüddin diğer şehzadelerle 
birlikte hapse atıldı, annesi de İltutmış'ın Türk kumandanlarından Kutluğ 
Han ile evlendirildi. 1242 yılında Sultan Muizzüddin Behram Şah tahttan 
uzaklaştırılıp 


öldürülünce asilzadeler üç şehzadeyi Mahmüd Nâsırüddin, Alâeddin ve 
Celâleddin'i, Kasrısepid Hapishanesi'nden alarak Kasrıfirüzi'nin kabul 
salonuna getirdiler. Burada yapılan müzakerelerin ardından Alâeddin”i 
Mes'üd Şah unvanıyla tahta geçirmeye karar verdiler. Diğer iki şehzade 
tekrar hapse gönderildi. İki yıl sonra Türk soylularının baskısıyla Sultan 
Alâeddin Mes'üd Şah, amcaları Mahmüd Nâsırüddin ve Celâleddin”i 
serbest bırakıp kendilerine Behrâiç (Bahraiç) ve Kannevc bölgelerinin 
ıdaresini verdi. 


Türk soyluları, Sultan Alâeddin'e karşı Mahmüd Nâsırüddin ve Kutluğ Han 
ile gizli bir ittifak yaptılar. Alâeddin Mes'üd Şah'ın öldürülmesi üzerine 
annesiyle beraber gizlice Behrâiç'ten Delhi'ye gelen Mahmüd Nâsırüddin 
sultan ilân edilince (23 Muharrem 644 / 10 Haziran 1246) Kutluğ Han ve 
Melik Bahâeddin Balaban sarayda iktidarı ele geçirdiler. Daha sonra Melik 
Bahâeddin Balaban kızını sultanla evlendirerek onunla ilişkisini 
sağlamlaştırdı. Uluğ Han unvanını alan Balaban önemli bir makam olan 
nâib-ı memleket dairesinin başına geçti. 


İdare kabiliyeti olmayan Sultan Mahmüd Nâsıruddin, Kutluğ Han ve Melik 


Bahâeddin Balaban tarafından kukla gibi kullanıldı. Küçük kardeşi 
Seyfeddin Aybeg, Kişlu Han unvanıyla emir-i hâcib tayın edildi. 
Yeğenlerinden Şir Han Sungur, Lahor ve Bhatinda valiliğine getirildi. 
Şehzade Celâleddin'in Kannevc'den alınarak hareketlerinin daha kolay 
takip edilebileceği Bedâün'a nakledilmesi de Kutluğ Han ile Balaban 
arasındakı iş birliğinin sonucunda olmuştur. Celâleddin, kendisi aleyhindeki 
entrikaların farkına varınca Karakorum'a geçerek Moğol İmparatoru Mengü 
Han'dan yardım talep etti. Mengü Han, Horasan'daki Moğol noyanlarına 
emir verip ona yardım etmelerini istedi. Celâleddin, Moğol yardımıyla 
Lahor ve Jallundhar bölgelerini ele geçirdi ve bu bölgelerde bir Moğol 
vasalı olarak hüküm sürdü. 


Kutluğ Han ile Bahâeddin Balaban arasında ortaya çıkan rekabet Türk 
kumandanlarının üstünlüklerine büyük darbe indirdi. Bu iki grubun liderleri 
Türk olmayan asilzadeleri taraflarına çekmek için mücadele verdiler. 
Kutluğ Han, Hintli reisler arasında iyi bir intiba oluşturdu ve rakiplerine 
karşı destek sağladı. Ancak büyük bir politikacı olan Bahâeddin Balaban, 
Kutluğ Han'ı saf dışı bırakarak Karakorum'dan dönen Şir Han Sungur 
vasıtasıyla Nagavr'da Sultan Celâleddin ile ittifak kurdu. Ayrıca Delhi'de 
destekçileri bulunmaktaydı. Balaban, çeşitli yerlerden alacağı destekten 
emin olarak Sultan Celâleddin ve diğer Türk asılzadeleriyle birleşeceği 
Hânsi'ye doğru hareket etti. Bunun üzerine Kutluğ Han da isyancılarla 
savaşmak üzere Sultan Mahmüd Nâsırüddin ile birlikte Delhi”den ayrıldı 
(Ramazan 652 / Ekim 1254). İki ordu birbirine yaklaştığında sultanın 
ordusunda yer alan ve Bahâeddin Balaban ile anlaşmış bulunan asılzadeler 
sultanı rakip tarafın gücü konusunda korkutarak uzlaşmaya ikna ettiler. 
Harem ağası İmâdüddin Reyhân saraydan çıkarılıp önce Behrâiç'e, 
ardından Bedâün'a sürüldü. Celâleddin Lahor'a dönerken Bahâeddin 
Balaban da nâib-i memleket görevini tekrar üstlendi. Mahmüd Nâsırüddin 
ile Balaban Ocak 1255'te barışıp birlikte Delhi”ye döndüler. Çok geçmeden 
İmâdüddin Reyhân?ın Kutluğ Han ile iş birliği yaptığı anlaşıldı ve 
yakalanıp öldürüldü. Sultan Mahmüd ile Balaban daha sonra Kutluğ Han'ın 
üzerine yürüdüler. Kutluğ Han 1257'de Uç Valisi Kişlu Han'a sığındı. 
Balaban onları te”dip için yola çıkınca âsiler Pencap'taki bir Moğol 
ordusuna katıldılar (1259). 


Sultan Nâsırüddin Mahmüd'un yetkileri Uluğ Hân-ı A'zâm unvanını alan 


Bahâeddin Balaban tarafından kısıtlanarak Delhi?de bir kukla durumuna 
düşürüldü. Otoritesi başşehrin dışına taşan Uluğ Han Balaban ise Katehar, 
Düâb ve Mevat bölgelerindeki isyancıları yenilgiye uğratarak itaate zorladı. 
Bütün eyaletlerin kontrolünü eline geçirdi; Mültan ve Lahor'un Moğol 
vasallarıyla ilişki kurdu. Bu dönemde Cengiz Han'ın torunları arasındaki iç 
savaş yüzünden Moğol imparatorluğu parçalanmış durumdaydı. Bundan 
faydalanmak isteyen Balaban, Pencap (Salt Range) ve Peşâver vadisinde bir 
Moğol vasalı olan Sultan Muhammed Karluğ'un yardımıyla Hülâgü ile 
ittifak yaptı. Ancak bu ittifak Mültan ve Lahor'daki Moğol vasalları 
arasında güven bunalımına yol açtı ve bunlar savunmalarında kayıtsız 
kalmaya başladılar. Bunun üzerine her ikisi de ortadan kaldırıldı. Mültan, 
Uç ve Lahor tekrar sultanlığa bağlandı. Uluğ Han Balaban'a olan yakınlığı 
sebebiyle hainlik yapmasından şüphe edilen Sultan Muhammed Karluğ 
Moğollar tarafından öldürüldü, toprakları da Hülâgü'nun idaresine verildi. 


Uluğ Hân-ı A'zâm'ın başarıları sultanın tahtını ele geçirmesini 
kolaylaştırdı. Aktif hayattan tamamen çekilen Sultan Mahmüd Nâsırüddin 
huzur ve sükünu ibadette ve özellikle mushaf istinsahında buldu. Oğulları 
esrarlı bir şekilde ortadan kaldırıldı; kendisi de 664 (1266) yılında öldü. 
Uluğ Hân-ı A'zâm kendisini Gıyâseddin unvanıyla Delhi sultanı ilân etti. 
Mahmüd Nâsırüddin'in Uluğ Han tarafından zehirlenerek öldürüldüğü de 
söylenir. 
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Igtıdar Husaın Sıddıgul 


MAHMÜD NÂSIRÜDDİN 
(Gali ali 3 gana) 
(6. 815/1412) 


Tuğluklu hânedanının son Delhi sultanı (1393-1412). 


Delhi Sultanı Firüz Şah Tuğluk'un oğlu Muhammed Şah'ın en küçük 
oğludur. 1393'te bir buçuk ay kadar sultanlık yapan ağabeyi İskender 
Şah'tan sonra Delhi tahtına geçti. Ancak muhtemelen yaşı küçük 
olduğundan kumandanlar bunu kabullenmeye yanaşmayıp kendi iktâlarına 
dönmek istedilerse de Vezir Hâce-i Cihân onları Mahmüd Şah'a biat etmeye 
ıkna etti. Bu arada durumdan yararlanmak isteyen bazı toprak sahipleri 
vergilerini göndermeyerek özellikle doğu eyaletlerinde karışıklıklar 
çıkardılar. Genç sultan adına yönetime el koyan Vezir Hâce-i Cihân, 
“sultânü'ş-Şark” unvanıyla kendisini Kannevc'den Bihâr'a kadar uzanan 
bütün doğu topraklarının valisi ilân etti. Delhi”den ayrılıp Jaunpür'a giden 
Hâce-i Cihân, kısa zamanda bölgedeki âsi toprak sahiplerini itaat altına 
alarak asayişi sağladı. Her ne kadar bu gelişmelerle 


Jaunpür Sultanlığı'nın temelleri atıldıysa da Hâce-i Cihân bağımsızlığını 
ılân etmedi. 


Hâce-i Cihân'ın Delhi”'den ayrılışından sonra buradaki eşraf ve 
kumandanlar Saâdet Han ve Mukarreb Han önderliğinde iki kısma ayrılarak 
genç sultanı kendi etki alanlarına almak için aralarında mücadeleye 
başladılar. Saâdet Han bir müddet sonra Sultan Firüz Şah'ın diğer torunu 
Nusret Han'ı Mevat'tan çağırıp Firüzâbâd'da Nâsırüddin Şah unvanıyla 
sultan ilân etti. Bunun üzerine karşıt gruplar arasında üç yıl kadar süren bir 
savaş başladı. Huzur ve asayişin tamamen ortadan kalktığı bu ortam aynı 
zamanda Timur'a Hindistan'ı işgal etmek için uygun bir fırsat hazırladı. 


799'da (1397) Timur'un torunu Pir Muhammed güçlü bir orduyla önce Uç 
Kalesi'ni aldı, ardından Mültan'ı kuşattı; altı ay kadar direnen Mültan 


hâkimi Sarang Han Lüdi sonunda teslim oldu. Delhi?”de ise rakiplerini saf 
dışı bırakan Sarang Han'ın kardeşi İkbal Mallu Han, Sultan Mahmüd'u 
kontrolü altına almıştı. Bu sırada Hindistan'a giren Timur Mültan'a gelmiş 
ve Delhi'ye yönelmişti (800/1398). Sultan Mahmüd ve İkbal Mallu Han, 
Timur güçlerini durdurmak için bir ordu hazırladılarsa da ılk çarpışmada 
mağlüp olarak Delhi'ye döndüler ve aynı günün gecesinde kendilerini 
kurtarmak için farklı yönlere doğru uzaklaştılar. Bunun üzerine Delhi halkı 
Tımur'a teslim oldu. Burada kalmayan Timur, Delhi”den Lahor'a doğru 
bütün bölgeyi tahrip ederek yağmalattı. Özellikle Delhi tam bir hayalet 
şehir haline geldi ve açıkta kalan ölüler yüzünden salgın hastalıklar baş 
gösterdi. 


Timur'un Hindistan?dan ayrılışından sonra İkbal Mallu Han, Delhi?de 
bulunan Nusret Han'ı saf dışı bırakarak duruma yeniden hâkim oldu ve 
Mahmüd'u Delhi'ye çağırıp tahtı ona teslim etti. 804”te (1402) İkbal Mallu 
Han ve Sultan Mahmüd, Jaunpür?'da bağımsızlığını ilân eden Şarki 
Sultanlığı'nın başında bulunan İbrâhim Şah'a karşı bir sefer düzenlediler. 
Bu sırada Mallu”'nun etkisinden kurtulmak isteyen Mahmüd ava çıkma 
bahanesiyle Şarki Sultanı İbrâhim'in yanına geldi. Ancak umduğunu 
bulamayınca Kannevc'e yönelerek buranın valisi Melikzâde Herevi'nin 
yardımıyla şehre hâkim oldu. Sultan Firüz Şah'ın torunu olarak bölgenin 
eşrafı ve halkı tarafından büyük saygı gören Mahmüd Şah, kendisine katılan 
kumandanları ve askerleriyle Kannevc'i Sultan İbrâhim ve İkbal Mallu'ya 
karşı korumaya muvaffak oldu. 


1406'da İkbal Mallu Han, Timur'un Mültan valisi olarak bıraktığı Hızır 
Han karşısında mağlüp olunca Delhi halkı Mahmüd Şah'ı yeniden davet 
etti. Delhi'ye gelen Mahmüd Şah büyük sevinç gösterileri arasında şehre 
girdi ve duruma hâkim oldu. İkbal Mallu Han'ın çevresindekiler de dahil 
olmak üzere bütün eski kumandanlarına çeşitli unvanlar vererek onların 
bulundukları vilâyetlerde serbestçe hüküm sürmelerine müsaade eden 
Mahmüd Şah, böylece sembolik de olsa Delhi Sultanlığı'nın bütünlüğünü 
korumak istedi. Fakat gerçekte bu bölgelerde Gucerât, Mâlvâ, Jaunpür gibi 
bağımsız sultanlıklar oluşmaya başlamıştı. Sultan Mahmüd'a bağlı eşraf ve 
kumandanların bir kısmı, sultanın bu durumu önleme gücünden yoksun 
olduğunu görünce zamanla bu bağımsız sultanlıkların hizmetine girdi. 
Mahmüd'un 815'te (1412) vefatı üzerine Devlet Han Lüdi onun adına Delhi 


ve çevresinde 817 (1414) yılına kadar hüküm sürdüyse de Hızır Han 
Mültan'dan gelip Delhi'yi ele geçirdi. Ancak Hızır Han, Seyyidler 
hânedanının temelini atmış olsa da bağımsızlığını ilân etmeyip Mahmüd 
Şah adına sikke bastırmaya devam etti. Bu durum Firüz Şah ve hânedanının 
Hindistan'da ne kadar saygın olduğunu göstermektedir. 


BİBLİYOGRAFYA 


Muhammed Bihamed Hâni, Târih-ı Muhammedi, British Library, Or. nr. 
137, vr. 443a-b; Şerefeddin Ali Yezdi, Zafername (nşr. Muhammed 
İlahâbâd), Kalküta 1888, 1, 77-78; Yahyâ b. Ahmed es-Sirhindi, Târih-i 
Mübârek Şâhi (nşr. M. Hidâyet Hüseyin), Kalküta 1931, s. 156-1SI;H.N. 
Wright, The Coinage and Metrology of the Sultâns of Delhi, Delhi 1936, s. 
23; Yusuf Hikmet Bayur, Hindistan Tarihi, Ankara 1946, 1, 332,334, 387, 
392; Igtıdar Huseyin Siddigui, “Theorotical Positlons of the Sultans of 
Delhi in Relation to the Rulers of Provincial Kingdoms in Northern India 
During the 15th and 16th Centuries”, Essays in Indian History and Culture 
(ed. Y. Krishan), New Delhi 1986, s. 180-193; Mohibbul Hasan, “Mahmüd 
II”, ER (İng.), VI, 49-50; N. R. Faroogi, “Delhi Sultanlığı”, DİA, IX, 130. 


Igtıdar Husaın Sıddıgul 


MAHMUD NEDİM PAŞA 


(1818-1883) 
Osmanlı sadrazamı. 


İstanbul'da doğdu. Babası Bağdat Valisi Gürcü Mehmed Necib Paşa'dır. 
Eğitimini tamamlamasının ardından 183 1”de Sadâret Mektübi Kalemi'ne 
girdi. Bir ara Serasker Bursalı Said Paşa'ya divan kâtıplıği yaptı. Bir yıl 
süreyle Bağdat'ta babasının yanında kaldıktan sonra sadâret mektupçu 
muavini oldu ve Şubat 1841'de Âmedi Kalemi”ne geçti. Dönemin meşhur 
devlet adamlarından Mustafa Reşid Paşa'nın dikkatini çekti ve onun ilk 
sadâretinde ülâ sınıf-ı sâni rütbesiyle sadâret mektupçuluğuna getirildi 
(Mart 1847). Haziran 1849”da vekâleten ve ardından asaleten âmediliğe 
tayın edildi. 1853'te Divân-ı Hümâyun beylikçiliğine, 23 Mart 1854'te bâlâ 
rütbesiyle sadâret ve üç ay sonra 26 Haziranda Hariciye müsteşarlığına 
getirildi. Kırım savaşı esnasında on altı gün Ömer Lutfi Paşa'nın 
maiyetinde Bulgaristan'da bulundu. 25 Şubat 1855'te yine Reşid Paşa'nın 
himmetiyle vezâret rütbesi verilerek Sayda valisi oldu. 14 Aralık 1855'te 
Şam ve Eylül 1857'de İzmir valiliği, Mart 1858'de Meclisi Tanzimat 
üyeliği ve mayısta Hariciye Nâzırı Fuad Paşa Paris'e gidince dıl 
bilmemesine rağmen Hariciye nâzır vekilliği görevlerinde bulundu. 30 
Ağustos 1858'de Ticaret nâzırı olduysa da Aralık 1859'da azledildi. 9 
Temmuz 1860”ta kendi isteği üzerine Trablusgarp valiliğine gönderildi. Âli 
Paşa'ya muhalif olan Yeni Osmanlılar Cemiyeti ile irtibatı ortaya çıkınca 
kendisini affettirmek için İstanbul'a gelerek paşayı ikna etti. Yedi yıl görev 
yaptığı yere tekrar dönmek istemediği için affını istedi ve 18 Haziran 
1867'de Meclisi Vâlâ üyeliğine getirildi. 


Bundan sonra hızlı bir görev değişikliği süreci başladı. 24 Ağustos 1867'de 
Deâvi Nezâreti'ne, 6 Mart 1868'de ikinci defa olmak üzere sadâret 
müsteşarlığına ve bir hafta sonra da (14 Mart) padişahın re'sen iradesiyle 
Hakkı Paşa'nın ölümüyle boşalan Bahriye nâzırlığına tayın edildi. Maaşını 
arttırma talebi Âli Paşa tarafından kabul görmedi; bunun üzerine doğrudan 
saraya başvurdu ve paşa ile araları tekrar bozuldu. Âli Paşa'nın gittikçe 


ağırlaşan hastalığının uzaması sebebiyle sarayla olan irtibatı daha da 
güçlendi. 


Âli Paşa'nın ölümü üzerine ve padişahla kurduğu irtibat sayesinde 22 
Cemâziyelâhir 1288”de (8 Eylül 1871) sadrazam oldu. Âli Paşa'nın aksine 
padişahın istek ve arzularına uygun davrandı. İktidara gelir gelmez merkez 
ve taşra bürokrasisinde büyük bir operasyon başlattı; Tanzimatçı devlet 
adamlarını görevden uzaklaştırdı. Âdeta tevcihat usulünü andırır bir şekilde 
valileri bir yerden diğerine tayin etti. Âli Paşa'nın adamları olan 
Şirvânizâde Mehmed Rüşdü Paşa, Serasker Hüseyin Avni Paşa, İşkodra 
Valisi İsmâil Paşa, Zaptiye Nâzırı Hüsnü Paşa, Mâbeyin Başkâtibi Emin 
Bey ve diğer rakiplerinin her birini 


ülkenin bir tarafına sürdü. Reformcuların yoğunlaştığı Şürâ-yı Devlet'in 
daire sayısını üçe indirdi ve üye sayısını azalttı. Merkez ve taşra 
bürokrasisinde büyük değişiklikler yaptı. Bazı vilâyetleri küçülterek yeni 
vılâyetler teşkil etti; ayrıca tahsisatlarını azalttı. 


Maliyeyi düzeltmek adına devlet dairelerini ıslah ve tasarruf amacıyla 
Bâbıâlı”de Tensikat ve Tasarrufat Komisyonu'nu kurarak pek çok görevliyi 
açığa aldı; ayrıca 100 kuruşun üzerindeki maaşların “o 5'ine hazine adına el 
koydu. Taşra evkaf müdürlüklerini kaldırdı. İşten çıkarılanların şikâyetleri 
neticesinde bunların durumlarını görüşmek üzere ayrı bir komisyon 
oluşturdu. Bir ara Evkâf-ı Hümâyun Nezâreti'ni lağvederek görevlerinin bir 
kısmını şeyhülislâmlığa, bir bölümünü de Maliye Nezâreti”'ne aktardı. 
Maliye Nezâreti'nin üstlendiği görevler nezârete bağlı olarak kurulan Evkaf 
Maliyesi Dairesi Müsteşarlığı vasıtasıyla yürütülmeye başlandı. Mahalli 
meseleler hakkında Bâbıâlı'yı bilgilendirmek üzere vilâyetlere Jurnal 
memurları gönderdi. Bir yandan askeri ve diğer harcamalardan yapılan 
tasarruflarla denk bütçenin gerçekleştirildiği kamuoyuna ilân edilirken bir 
yandan da memurların maaşları aylarca ödenemedi ve yeni borçlanmalara 
gidildi. 


Bu dönemde vilâyetlerdeki zaptiyelerin nizamında ve tersanede bazı 
düzenlemeler yapıldı. Ayrıca daha önce hazırlanan ve Âli Paşa tarafından 
geciktirilen müstakil Bulgar Eksarhlığı kurulması konusundakı berat 
verildi. Rumeli demiryolu imtiyazı devletin aleyhinde maddeler taşıdığı 


ıddiasıyla feshedilerek Baron Hirsch ile yeni bir anlaşma yapıldı. Hirsch, bu 
anlaşmayla pek çok yükümlülükten kurtulduğu gibi birçok yeni avantajlar 
elde etti. Mahmud Nedim'in anlaşma karşılığında Hirsch'ten yüz binlerce 
lira rüşvet aldığı yönünde ciddi iddialar mevcuttur. 


Mahmud Nedim Paşa, Sultan Abdülaziz'in de desteğiyle dış siyasette 
Tanzimatçılar'ın izlediği Avrupa eksenli politikadan ayrılarak Rus 
yörüngesine girdi. Akıl hocası Rusya'nın İstanbul'daki sefiri Ignatiyev'di. 
Rus tesiri o kadar yaygın bir konum kazandı ki paşa halk arasında Nedimov 
olarak anılır oldu. Rus yanlısı politikalarına duyulan tepki padişaha kadar 
uzanmış, ayrıca Avrupa kamuoyu da Osmanlı Devleti aleyhine dönmüştü. 


Artan tepkiler üzerine Mahmud Nedim Paşa'yı daha fazla 
sahiplenemeyeceğini anlayan Sultan Abdülaziz, 25 Cemâziyelevvel 
1289'da (31 Temmuz 1872) onu azlederek yerine Midhat Paşa'yı tayın etti. 
Kendisine 20.000 kuruş mâzuliyet maaşı bağlandı. Gazetelerde hakkında 
olumsuz haberler çıktı ve Bebek'teki yalısının önünde gösteriler yapıldı. 
Yaklaşık on bir ay süren sadâreti süresince beş serasker, dört bahriye, dört 
adliye, beş maliye nâzırı ve altı tophane müşiriyle çalışmış olması 
memurların statüsüyle ne kadar oynadığını açıkça ortaya koymaktadır. 


Padişah, Mahmud Nedim Paşa'yı Haziran 1873'te Midhat Paşa'nın 
etkisiyle Kastamonu valiliğine gönderdiyse de Temmuz ortalarında azletti 
ve beş gün sonra da yargılamaksızın Trabzon'a sürgüne gönderdi. Buradaki 
ikameti kısa sürdü ve 15 Ekim 1873'te Adana valiliğine getirildi. Ancak 31 
Mart 1875'te azledildi ve İstanbul'a geldi. 20 Ağustos 1875'te Şürâ-yı 
Devlet başkanlığına tayın edildi. Bu sırada bir türlü çözüm bulunamayan 
Hersek isyanını kısa sürede çözebileceğini belirtmesi üzerine beş gün sonra 
(24 Receb 1292 / 26 Ağustos 1875) Ahmed Esad Paşa'nın yerine ikinci 
defa sadrazamlığa getirildi. 


Hersek isyanını Rusya'nın yardımıyla çözebileceğini düşünüyordu. Bu 
sebeple önceliği 1875 bütçesindeki 5 milyon liralık açığı kapamaya ve mali 
buhranı çözmeye verdi. Yeni kaynak bulmak amacıyla İgnatiyev'in etkisiyle 
bir plan hazırladı. Buna göre devletin düzenli borçlarının faiz ve ana parası 
için ödemesi gereken yıllık toplam 14 milyonun yarısı ödenecek, diğer 
yarısının 5 milyonu ile bütçe açığı kapatılacak ve 2 milyonuyla da ordunun 


giderleri finanse edilecekti. Beş yıl süreyle borç ve faizlerin yarısının nakit, 
yarısının da Yo 5 faizli bir senetle ödenmesi esası 6 Ekim 1875 tarihli bir 
hükümet kararıyla kabul edildi. Karar, tahvil fiyatlarında hızlı bir düşüşe 
sebep olduğu gibi içte ve dışta büyük tepkiler doğurarak Avrupa 
kamuoyunu Osmanlı aleyhine çevirdi. 


Bu arada Hersek'teki isyan Bosna'ya sıçradı. İgnatiyev'in yanlış 
yönlendirmelerine kendisini iyice kaptıran Mahmud Nedim Paşa bu konuda 
zararlı sonuçlar doğurabilecek Andrassy notasını kabul etti. Ardından da 
Bulgarların bir kısmı harekete geçti. Bu isyanın elebaşılarının 
yakalanmasına rağmen İgnatiyew'in devreye girmesiyle serbest bırakıldılar; 
ayrıca onları yakalayan mahalli memurların görev yeri değiştirildi. Bu 
durum ve bölgeye yeni asker sevkedilmemesi âsileri daha da cesaretlendirdi 
ve 1876'da ihtilâl çıktı. Fransa ve Almanya konsoloslarının ölümüyle 
sonuçlanan Selânik olayı da devletin durumunu iyice zora soktu. Mahmud 
Nedim Paşa'yı sadâretten uzaklaştırmak ve iktidarı ele geçirmek isteyen 
Midhat Paşa ve Hüseyin Avni Paşa'nın da etkisiyle İstanbul”daki medrese 
talebeleri ayaklandı. Göstericiler şeyhülislâm ve sadrazamın azlini 
istiyordu. Gösterilerin devam etmesi ve kalabalığın artması üzerine 11 
Mayıs 1876'da Mahmud Nedim Paşa sadâretten azledildi. İkinci 
sadâretinde yine Ignatiyev'in etkisiyle nahiye sistemini, 200 hâne bir nahiye 
sayılacak ve nahiye müdürlüğü nüfus çoğunluğunu teşkil eden cemaatte 
bulunacak şekilde yeniden düzenledi. Böylece özellikle Rumeli'deki pek 
çok nahiye müdürlüğü hıristiyanlara geçmekteydi. Ayrıca bu dönemde 
matbuat üzerinde ciddi bir baskı oluşturuldu. 


5 Haziran 1876'da kendi isteğiyle önce Çeşme'ye, ardından Sakız'a 
gönderildi. 11. Abdülhamid'in tahta geçmesinden sonra affını istemesi 
üzerine Musul valiliğine tayin edildiyse de hemen İstanbul'a çağrıldı. Said 
Paşa'nın ilk sadâretinde 19 Ekim 1879'da Dahiliye nâzırlığına getirildi. 
Hastalığı yüzünden nezâretin işlerinin aksaması üzerine 28 Şubat 1883'te 
15.000 kuruş maaşla görevinden ayrıldı. 7 Receb 1300'de (14 Mayıs 1883) 
vefat etti. Türbesi Cağaloğlu”ndadır. 


Zeki, şair, kitâbete ve Bâbıâlı'nin yazışma usullerine vâkıf bir insandı. 
Kendisini tanıyanlar vehimli, dönek, sebatsız, fesatçı ve rüşvetçi bir kişiliğe 
sahip 


olduğunu belirtirler. Görevde olduğu dönemlerde Sultan Abdülaziz'in 
zengin hediyelerine mazhar oldu. Hikâye-i Melik-i Muzaffer ile (İstanbul 
1283), Osmanlı Devleti'nin güç kaybetmesinin sebepleri, devlet idaresi ve 
Tanzimat hakkında görüşlerinin yer aldığı Âyine-i Devlet ve uzun bir 
otobiyografik şiiri içeren Hasbihal adlı eserleri ikisi bir arada Âyine ve 
Hasbihal (İstanbul 1327) adıyla basılmıştır. Bunların dışında Ahmed Midhat 
Efendi'nin Üss-i İnkılâb adlı eserinde kendisi hakkında yaptığı suçlamalara 
karşı yazdığı Reddiye isimli eseriyle şiirlerinin bir bölümü 
yayımlanmamıştır. 
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Ali Akyıldız 


MAHMUD PAŞA 


(6. 878/1474) 
Osmanlı vezirlâzamı. 


Menşei hakkında Osmanlı ve Bizans kaynaklarında çeşitli rivayetler yer 
alır. XVI. yüzyıl tezkirelerinde onun Sırbistan'da Alacahisarlı olduğu 
bildirilirse de bu bilginin doğruluğu şüphelidir. Bizans kaynaklarının bir 
kısmında Rum, bir kısmında Sırp ve Bulgar asıllı olduğu belirtilir. 
Menâkıbnâme'sinde babasının kasap, kendisinin rahip olduğundan söz 
edilir. Ancak burada tanımlanan şahıs genellikle kendisiyle karıştırılan 
Kasabzâde Mahmud Bey'dir. Babasının Novo Brdo'dan Michael Angelus 
olduğu ve ailenin Teselya'nın Sırp despotlarından Angeliler?'e mensup 
bulunduğu üzerinde durulur. Kendisine ait 1463 tarihli bir pençede adı 
Mahmüd İbn Abdülhay şeklinde geçer. Kardeşi Michael Angelovic, Sırp 
despotunun önde gelen adamlarından biri olarak kaynaklarda zikredilir. 
Ayrıca Trabzon Rum İmparatoru David'in başmâbeyincisi, filozof Georgios 
Amiroutzes ile teyze çocukları olduğu bilinmektedir. Saraya ne zaman ve 
nasıl getirildiği konusunda kesin bir bilgi yoksa da bazı kaynaklarda, 
annesiyle birlikte memleketi olan Novo Brdo”dan Semendire'ye giderken 
Osmanlı beylerinden Mehmed Ağa tarafından esir alındığı ve bunun da 
1427 yılı dolayında meydana geldiği belirtilir. Buradan hareketle Mehmed 
Ağa'nın himayesinde eğitim aldığı ve saraya sunulduğu ifade edilir. 


Edirne Sarayı'nda bir süre tahsil ve terbiye gördükten sonra 11. Mehmed'in 
tahta çıkışının ardından ocak ağalığı rütbesine nâil oldu ve İstanbul 
kuşatması sırasında padişahın yanında bulundu. Kuşatmada Anadolu 
Beylerbeyi İshak Paşa ile birlikte surların Edirnekapı bölgesinden 
Yedikule”ye uzanan kesiminde görev aldı. Onun fetih esnasında hangi 
vazifede olduğu bilinmemektedir. Muhtemelen 858'de (1454) Zağanos 
Mehmed Paşa'nın azledilmesinden sonra vezirlik makamına getirilmiştir. 
1455'te Dukas, Midilli hâkiminin haraç teslimatı dolayısıyla İstanbul'a 
gittiğinde görüştüğü Mahmud Paşa'yı vezir unvanıyla anar. 860'ta (1456) 
Belgrad kuşatması sırasında şehid düşen Dayı Karaca Bey'in yerine Rumeli 


beylerbeyıliğını de üstlenen Mahmud Paşa bu arada veziriâzam oldu. Her 
iki görevi de bir arada yürütmeye başladı. 862'de (1458) Sırp meselesinin 
halledilmesiyle görevlendirildi. Kendi parasıyla techiz ettiği Rumeli 
askerine Anadolu askerini ve padişahın yolladığı 1000 yeniçeriyi katarak 
Sırbistan harekâtına girişti. Reseva ve Kuruca gibi kaleleri aldı. 
Semendire'yi ele geçiremediyse de Ostrovice ve Rudnik”i zaptetti, 
Güvercinlik (Golubac) Kalesi'ni alıp (Ramazan 862 / Temmuz 1458) 
Macaristan'a akıncılar gönderdi ve ardından Üsküp'te bulunan padişahın 
yanına döndü. 


Veziriâzam Mahmud Paşa 864'te (1460) II. Mehmed'in Mora seferine 
katıldı. Mistra Despotu Demetrius üzerine gönderildi. Despotu teslim 
olmaya ikna edip ailesiyle birlikte padişahın yanına gönderdi (9 Şâban 864 / 
30 Mayıs 1460). Ertesi yıl padişahın Amasra, Sinop ve Trabzon'a yönelik 
büyük askeri harekâtında görev aldı. Önce emrine verilen filo ile Ceneviz 
kolonisi olan Amasra'yı baskı altında tuttu, kısa süre sonra burayı teslim 
aldı. Ardından 100 gemiyle Sinop'un zabtı için görevlendirildi. Gerekli 
hazırlıkları yapmak üzere önce Edirne'ye gitti, oradan Bursa'da padişahın 
ordusuna katıldı. Burada iken bir suikasta mâruz kalıp yaralandı. TI. 
Mehmed üç gün onu bekledi, sonra yaralı olduğu halde tahtırevanla alıp 
gitti. Ankara'ya ulaşıldığında iyileşti ve Sinop üzerine gönderildi. Sinop 
İsmâil Bey?den barış yoluyla alındı. Oradan padişahla birlikte Trabzon'a 
hareket etti. Trabzon önlerine gelince İmparator David'i teslim olmaya ikna 
etti, bunda teyze oğlu olan Georgios Amiroutzes'in aracılığının rolü oldu. 


Mahmud Paşa, 866'da (1462) TI. Mehmed ile beraber çıktığı Eflak seferinde 
büyük başarı gösterdikten sonra aynı yılın yaz aylarında Midilli adasının 
fethiyle görevlendirildi. 100 kadar gemiden oluşan Osmanlı filosu adayı 
kuşatma altına aldı. Şehir bombardıman edildi ve teslim oldu (24 Zilhicce 
866 / 19 Eylül 1462). Dük esir alındı ve adaya bir Osmanlı idarecisi tayin 
edildi. Ertesi yıl Mahmud Paşa padişahın bizzat çıktığı Bosna seferinde 
onun yanında bulundu ve Yayça'ya çekilmiş olan Bosna Kralı Stjepan 
Tomasevil'in üzerine gönderildi. Kaleyi kuşatan Mahmud Paşa kralla 
anlaşma yapıp teslim olmasını sağladı. Fakat padişah bu anlaşmadan 
hoşlanmadı ve kendisine danışılmadan yapılan anlaşmadan dolayı Mahmud 
Paşa'ya kızdı. Ardından onu Mora'ya yolladı. Germehisar'a yürüyüp burayı 
Venedikliler?den alan Mahmud Paşa, Venedikliler'in Midilli'yi kuşatma 


altına aldıkları haberinin ulaşması üzerine 110 gemiyle adaya hareket etti. 
Venedikliler kuşatmayı kaldırıp Eğriboz'a çekildiler. 


Bu arada 1463 Aralık ayında Macarlar'ın ele geçirdiği Yayça'yı geri almak 
ıçın kuşatan, ancak Macar kralının karşı harekâtı üzerine Sofya'ya çekilen 
II. Mehmed, Midilli'den dönen Mahmud Paşa'yı Macar seferine gönderdi. 
Mahmud Paşa Bosna'ya girdi ve 868 (1464) kışında Macarlar'ın 
faaliyetlerini önledi. 869'da (1465) Venedikliler”le müzakerelere girişti, 
görüşmeleri 870 (1466) yılında da sürdürdü. Ertesi yıl Arnavutluk seferine 
katıldı. 872'de (1467-68) TI. Mehmed ile birlikte Karaman üzerine yürüdü. 
Konya ve Gevele Kalesi ele geçirildi. İçel bölgesine çekilen Karaman beyi 
Pir Ahmed'i takip ettiyse de onu yakalayamadı. Rakibi olduğu anlaşılan 
Rum Mehmed Paşa bu husustaki ihmalini öne sürerek paşayı suçladı. 


Padişah, Mahmud Paşa'ya karşı olan kızgınlığını bir süre için dizginleyerek 
ona Karaman'dan İstanbul'a yapılacak göçleri düzenleme görevi verdi. 
Fakat bu faaliyet sırasında bir kısım kimseleri yerinde bırakması, 
hakkındaki dedikoduların çoğalmasına yol açtı. Görevi Rum Mehmed 
Paşa'ya verilerek hem veziriâzamlıktan hem de Rumeli beylerbeyıliği 
vazifesinden alındı. 


Bir süre Hasköy'deki çiftliğine çekilen Mahmud Paşa çok geçmeden 
Gelibolu sancak beyliğine ve donanma kaptanlığına getirildi (873- 
874/1469-1470). 5 Zilhicce 874'te (5 Haziran 1470) fethiyle 
görevlendirildiği Eğriboz üzerine hareket etti. İşkiros (Skyros) adasını alıp 
Eğriboz'a geldi ve adanın merkezini denizden kuşattı. Bu arada padişah da 
karadan hareket ederek Eğriboz önlerine ulaşmış ve kurulan bir köprü 
vasıtasıyla adaya geçerek kuşatmaya katılmıştı. Mahmud Paşa kalenin 
alınmasında büyük başarı gösterdi (12 Zilhicce / 12 Haziran). Akkoyunlu 
Uzun Hasan'ın Anadolu üzerine yürümesi de dikkate alınarak 876'da 
(1472) yeniden veziriâzamlığa getirildi ve padişahla birlikte Anadolu'ya 
geçti. Uzun Hasan ile yapılan Otlukbeli Meydan Savaşı'nda aldığı 
tedbirlerle zaferin kazanılmasında (16 Rebiülevvel 878 / 11 Ağustos 1473) 
pay sahibi olduysa da rakipleri tarafından gözden düşürüldü. Otlukbeli 
Meydan Savaşı öncesinde baskına uğrayan Rumeli Beylerbeyi Has Murad 
Paşa'nın mağlüp olup öldürülmesindeki ihmali, savaş sonrası kaçan 
Akkoyunlu kuvvetlerini takip ettirmemesi gibi bahanelerle görevden alındı. 


Yeniden Hasköy'e çiftliğine çekilen Mahmud Paşa, Şehzade Mustafa'nın 
ölümü üzerine tâziyet için İstanbul'a gelip Fâtih Sultan Mehmed'in 
huzuruna çıktıysa da soğuk karşılandı. Şehzade Mustafa ile ailevi bir 
mesele yüzünden arası açık olan Mahmud Paşa'dan şüphelenen padişah 
rakiplerinin de kışkırtmasıyla onu yakalatıp Yedikule*ye hapsettirdi. Az 
sonra da idam edildi. Çağdaş kaynaklardan Muâlinin eserinde idam sebebi 
Eflak beyini serbest bırakması, Dulkadıroğlu Şehsuvar Bey'i geri 
göndermek suretiyle onun düşmanlığına yol açması, Uzun Hasan'ın 
yenilgisi ardından takip edilmesini engellemesi ve Şehzade Mustafa ile 
aralarındaki husumet olarak gösterilir (bk. Anhegger, V1 (19491, s. 158). 
Ölüm tarihi kitâbesinde 878 (1474) diye kayıtlıdır. Bazı Osmanlı 
kaynaklarında ise 3 Rebiülevvel 879 (18 Temmuz 1474) veya 3 Rebiülâhir 
879 (17 Ağustos 1474) olarak verilir. İstanbul'da yaptırmış olduğu türbede 
medfundur. 


Mahmud Paşa'nın idamı özelikle ilim ve sanat erbabı arasında büyük 
üzüntü ile karşılanmıştır. Bu durum onun sanatçıların en büyük hâmisi olma 
sıfatıyla ilgilidir. Halk tarafından çok sevilen, velâyetine hükmedilen, “veli” 
sıfatıyla anılan Mahmud Paşa kaynaklara göre hiçbir Osmanlı vezirinde 
bulunmayan özelliklere sahipti. Eşrefoğlu Rümi'nin müntesipleri arasında 
bulunduğu nakledilir. Hurüfiler?e karşı olan tutumu ve padişahın onlara 
karşı duyduğu ilgiyi önlemesi dönemin şairleri tarafından övülmüştür. 
Adına birçok eser kaleme alınmıştır. Meselâ Enveri Düstürnâme'sini, 
Abdürrahim Karahisâri Vahdetnâme'sini, Şükrullah da Behcetü't-tevârih 
adlı eserini ona ithaf etmiştir. Musannifek diye tanınan Alâeddin Ali el- 
Bistâmi de Tuhfe-1ı Mahmüdiyye adlı Farsça eserini onun adına yazmıştır 
(Nuruosmaniye Ktp., nr. 3100, TI, vr. 315b). Tezkire yazarlarına göre 
kuvvetli bir şair olan Mahmud Paşa şiirlerinde “Adni” mahlasını 
kullanmıştır. Bazı yazarlara göre nesri ve inşası nazmından daha 
kuvvetlidir. Türkçe ve Farsça şiirleriyle altı adet Farsça mektubunu ihtiva 
eden bir divanı vardır (İÜ Ktp., TY, nr. 1962). Daha ziyade terbiyevi ve lirik 
şiirler yazan Mahmud Paşa, örf ve âdetleri aksettiren mısralar yanında 
darbımesellere de yer vermiştir. İran edebiyatını çok iyi bildiği ve büyük 
İran şairlerine nazireler yazdığı anlaşılmaktadır. Çeşitli münşeat 
mecmualarında mektup örnekleri yer alır (Sarı Abdullah, Münşeât, 
Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 3333, vr. 45b). Ayrıca sonradan kaleme 
alındığı anlaşılan ve yaygın olarak okunduğu bilinen Menâkıbnâme'si 


mevcuttur (İÜ Ktp., TY, nr. 2425). Menâkıbnâme birkaç defa 
yayımlanmıştır (bk. bibi. ). 


Mahmud Paşa'nın birçok hayır eseri yaptırdığı bilinmektedir. Özellikle 
İstanbul?da onun adıyla anılan semtle şehrin fetihten sonraki ilk 
eserlerinden olan cami (8867/1463), türbe (878/1473-74), hamam (871/1466- 
67), mahkeme, mektep, medrese (877/1472-73), imaret (867/1463), 
kütüphane, çeşme, han (Kürkçü Hanı) ve tekke ile 265 dükkândan ibaret 
çarşı inşa ettirmiştir. Ankara'da yine mescid ve bedesteni ile (bugün 
Anadolu Medeniyetleri Müzesi) (869-876/1465-1471) bir hanı, Bursa'da 
kervansarayı (866/1462) ve mescidi, Edirne'de cami (Taşlık Camii 
865/1461), Hasköy'de hamam ve medresesi, Sofya'da cuma camisi, sebili, 
medresesi ve hanı vardır. Bunlara ayrı ayrı vakıflar tanzim etmiştir. Safer 
878 (Temmuz 1473) tarihli vakfiyesinde (BA, TD, nr. 251, 109 vd.) 
İstanbul'daki cami, Edirne”deki hamam vb. eserlerine Çatalca, Silivri ve 
Kırklareli'de çeşitli köyleri vakfettiği kayıtlıdır. 
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Şehabeddin Tekindağ 


MAHMUD PAŞA CAMİİ ve 
TÜRBESİ 


Kahire'de Osmanlı Valisi Mahmud Paşa'nın yaptırdığı cami ve türbe. 


Selâhaddin Meydanı'nda bulunan ve Mescidü”l-Mahmüdiyye (Câmiu”|- 
Mahmüdiyye) diye anılan cami, tavanındaki Arapça kitâbesine göre Mısır 
Valisi Mahmud Paşa tarafından 975'te (1567-68) inşa ettirilmiştir. 1885 
yılında zemini, pencereleri ve kapıları değiştirilmiş, 1904-1906 yıllarında 
da onarılmıştır. Evliya Çelebi'nin Seyahatnâme 'sinde, “Rum tarzı câmi-i 
Zibâdır, on iki kademe taş nerdüban ile çıkılır bir küçük şirin camidir” diye 
tanıttığı eser, günümüzde yenilenmiş büyük bir çevre duvarı ile kuşatılan bir 
bahçe içinde kırmızı-beyaz renkli düzgün kesme taşlardan yapılmıştır. 


Caminin güneybatısındaki ana cephesi Selâhaddin Meydanı'na 
bakmaktadır. Yapının batı köşesinde kemerlerle taşınan kubbeyle örtülü bir 
sebil bulunmaktaydı. 1880 yılına kadar sağlam olan sebilin zemininin 
mermerle kaplı olduğu belirtilmektedir. Bina meyilli bir arazide 
yapıldığından portaline yirmi basamaklı bir mermer merdivenle 
ulaşılmaktadır. Dikdörtgen çerçeve içine alınmış üç dilimli portal kemerinin 
içinde üç sıra mukarnas dizisine yer verilmiştir. Bunun altında, iki tarafında 
birer sütunçe olan dikdörtgen şekilli küçük bir pencere ile daha altta basık 
kemerli kapı açıklığı mevcuttur. Cepheden hafif taşkın yapılan cümle 
kapısının iki tarafında, soldaki daha geniş olan ve mukarnas dizileriyle 
sonuçlanan birer yüzeysel dikdörtgen niş içinde altta demir parmaklıklı ve 
dikdörtgen şekilli, üstte sivri kemerli pencereler açılmıştır. Ayrıca cephenin 
batı ucunda herhangi bir çerçeve içine alınmadan altta iki dikdörtgen şekilli, 
üstte iki sivri kemerli pencere simetriye dikkat edilmeden yerleştirilmiştir. 
Güney ucunda minarenin yer aldığı yapının kuzeydoğu cephesi minare 
dışında bu cephenin kopyası gibidir. Arazinin kot farkından dolayı 
diğerlerine göre daha fazla yüksekliğe sahip kuzeybatı cephesi, birer sıra 
mukarnasla nihayetlenen üç yüzeysel dikdörtgen nişle hareketlendirilmiştir. 
Yandakilere göre daha geniş tutulmuş olan ortadaki niş içine altta üç demir 
parmaklıklı ve dikdörtgen şekilli, üstte üç adet Memlük tarzında üçlü 


pencere açılmışken iki yandaki nişler içine altta birer dikdörtgen şekilli, 
üstte birer sivri kemerli pencerenin yerleştirildiği görülmektedir. 


Kenarları 19,75 m. ölçüsünde kare planlı iç mekâna 2,60 m. genişliğinde ve 
0,80 m. derinliğindeki cümle kapısından girilmektedir. Cümle kapısıyla 
kuzeydoğu cephesinin ortasında, helâların bulunduğu bölüme geçit veren 
kapıyı birbirine bağlayan ve zemini diğer kısımlara göre 0,20 m. daha 
aşağıda olan geçit, yapıyı 19,75 x 8,60 m. ölçülerinde iki bölüme 
ayırmaktadır. Caminin ortasındaki dört sütun aydınlatma bölümünü 
taşımaktadır. Diğer mekânlar ise düz ahşap tavanla örtülmüştür. Bu taşıyıcı 
ve örtü sistemi Mahmud Paşa Camii'nde, birbirine uygun yapı 
elemanlarının sıralanmasından meydana gelen nef düzeni yerine 
Osmanlılar'ın kubbeli yapılarının da etkisiyle kare mekân içinde uygulanan 
bir merkezi plan şeması oluşturmuştur. Daha sonra Hidiv İsmâil Paşa'nın 
annesi Hoşyar Kadınefendi'nin emriyle inşaatına başlanan ve 1912 yılında 
tamamlanarak ibadete açılan Rifâi Camii ile Kral Fuâd'ın 1918'de yeniden 
yaptırdığı Âbidin (Fethu”I-Meleki) Camii'nde orta bölümü kubbeli olarak 
aynı plan uygulanmıştır. 


Zemini taş döşemeli olan yapının tavanında görülen yıldız ve kıvrık dal 
motifli çok renkli tezyinat, Memlük yapılarının tavan süslemesinde yaygın 
olarak tatbik edilen ve Mısır'ın Osmanlı dönemi eserlerinde de kullanılan 
kalem işi süslemelerin en güzel örneklerindendir. Caminin iç mekânı, beden 
duvarlarındaki iki katlı pencereler yanında orta bölümü örten aydınlatma 
fenerinden gelen ışıkla aydınlatılmaktadır. Kıble duvarının ortasında, şu 
anda mevcut olmayan iki sütunçenin desteklediği sivri kemerli ve yarım 
daire şekilli süslemesiz bir mihrap bulunmakta, hemen sağında basıt yapılı 
ahşap minber yer almaktadır. Kuzeybatı duvarının ortasında alt ve üst 
pencerelerin arasında duvar içindeki merdivenle ulaşılan Memlük tarzında 
ahşap müezzin mahfili bulunmaktadır. 


Yapının güney köşesine bitişik minare, zeminden başlayarak cephenin üst 
seviyesine kadar uzanan silindirik bir kaide üzerinde yükselmektedir. Cephe 
ile aynı hizada mukarnas dizileri üzerine oturan birinci şerefenin korkuluğu 
dendanların devam ettirilmesiyle oluşturulmuştur. Taş bilezikle başlayan 
gövdede yine mukarnasların taşıdığı ikinci şerefe yer almaktadır. Silindirik 
petek ve kurşunla kaplı mahruti külâhla son bulan minarenin yüzeyleri 


dikey silmelerle hareketlendirilmiştir. 


Türbe. Cami ile aynı tarihte yapının kıble duvarına bitişik olarak inşa edilen 
ve cami mihrabının solundaki kapıdan geçilerek ulaşılan türbe, malzeme ve 
cephe düzeni açısından camiyle benzer özelliklere sahiptir. Cephelerinde 
birer sıra mukarmnasla nihayetlenen nişler içinde iki sıra pencereler 
açılmıştır. Bunlardan alttakiler dikdörtgen şeklinde, üsttekiler sivri 
kemerlidir. Kare alt yapıdan kubbe yuvarlağına üçgenlerle geçilmektedir. 
Bunun dört yönünde altta üç kemerli, hemen üstünde üç yuvarlak 
pencereden oluşan açıklıklara yer verilmiştir. Türbenin üzerini örten 
Memlük tarzındaki soğan kubbenin eteği biri kör, diğeri açık periyodik 
olarak düzenlenmiş bir kemer dizisiyle hareketlendirilmiştir. 6,28 x 6,75 m. 
ölçülerinde yaklaşık kare planlı bir mekândan 


ibaret olan yapının güneydoğu duvarının ortasında camideki gibi sade, 
süslemesiz bir mihrap nişi mevcuttur. Bunun iki tarafında ve yan duvarlarda 
iki katlı pencerelere yer verilmiş olup alttakiler sivri kemerli, alınlıklı ve 
ahşap kepenklidir. Mihrabının üzerinde de bir yuvarlak pencere vardır. 
Kapının bitişiğinde bir dolap nişi bulunmaktadır. Türbe içinde Mahmud 
Paşa'ya, hanımı ve oğluna ait üç sanduka yer almaktadır. 


Mahmud Paşa Camii etrafı duvarlarla çevrilmiş bir bahçe içinde olması, 
merkezi plan şemasını hatırlatan ıç mekân düzenlemesi, Anadolu tarzı 
minaresi ve giriş kapılarının iki yanındaki süslemeleri bakımından Osmanlı 
sanatının izlerini taşırken iki renkli taş işçilığı, kıble duvarına bitişik türbe 
ile beraber planlanışı ve süslemeleriyle Memlük sanatının hâtırasını 
yaşatmaktadır. 
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Ahmet Ali Bayhan 


MAHMÜD PAŞA el-FELEKİ 


(6. 1302/1885) 
Mısırlı astronomi âlimi, coğrafyacı, mühendis ve devlet adamı. 


1230'da (1815) Garbiye eyaletinin Hissa kasabasında doğdu. Adı Mahmüd 
Ahmed Hamdi olup Mahmüd Hamdi diye de bilinir. İskenderiye ve 
Kahire'de medrese eğitimini tamamladıktan sonra Mısır Valisi Kavalalı 
Mehmed Ali Paşa'nın Bulak'ta kurduğu ve genellikle Batılı hocaların ders 
verdiği Delambre Bey idaresindeki modern askeri mühendishânede okudu. 
Çok iyi bir öğrenci olduğundan mezuniyetinin ardından okulun matematik 
ve astronomi hocalığına tayın edildi (1250/1834), burada sağ kolağası 
rütbesine kadar yükseldi. Bu görevi sırasında başarılı çalışmalarından 
dolayı bizzat Mehmed Ali Paşa tarafından ödüllendirilen Feleki daha sonra 
Fransa'ya gönderildi (1266/1850). Paris'te bulunduğu dokuz yıl içerisinde 
rasathânenin gözlemlerine katıldı ve coğrafya başta olmak üzere çeşitli 
ilimler öğrendi; Mısır'a döndüğünde okuduğu ve hocalık yaptığı 
mühendishânenin müdürlüğüne tayın edildi. 


Mısır'a dönüşünden birkaç ay sonra 18 Temmuz 1860 tarihinde gerçekleşen 
tam ay tutulmasını gözlemlemek üzere Sudan'ın Dongola (Dunkulâ) 
şehrine giden Feleki, yaptığı gözlemin sonuçlarını ilmi bir rapor halinde 
Mısır Valisi Said Paşa'ya sundu. Ardından rütbesi miralaylığa yükseltilerek 
el-Mecmau'l-ilmiyyü”l-Mısri'ye üye seçildi ve Said Paşa tarafından 
Mısır'ın haritasını çizmekle görevlendirildi. Böyle bir işe girişen ilk Mısırlı 
olarak çizdiği bu haritada (yalnız Aşağı Mısır (kuzey) kısmı basılmıştır) 
harita mühendisliğindeki ustalık ve becerisini ortaya koydu ve büyük ün 
kazandı. 1880”de el-Mecmau'l-ilmiyyü”I-Mısri'nin başkanlığına seçilen 
Feleki, 1875'te Mısır'ı temsilen Paris Milletlerarası Coğrafya Kongresi'ne 
ve 1881'de Venedik'te toplanan kongreye katıldı. 1882'de paşa unvanıyla 
İsmâil Râgıb Paşa hükümetinde Çalışma bakanlığına getirildi. Fakat Urâbi 
Paşa olayı sebebiyle iki ay bir hafta sonra görevinden ayrılmak zorunda 
kaldı. 1883 yılında Nubar Paşa hükümetinde de Eğitim bakanlığını önce on 
üç ay on iki gün vekâleten, ardından on sekiz ay on üç gün asaleten yürüttü 


ve eğitim işlerine belli bir düzen getirdi; bu arada Mısır Coğrafya 
Cemiyeti'nin başkanlığını da yaptı. 19 Temmuz 1885'te Kahire'de vefat 
etti. 


Arkeolojiyle de ilgilenen Feleki, İskenderiye'nin doğu limanındaki 
sütunlara bakarak İskender tarafından kurulan eski şehrin bugünkü meskün 
mahallerin altında olduğunu ileri sürmüştür. Kahire'de kaleye öğle vaktini 
bildirmek için bir top, Ezher Meydanı'nda bulunan evinin çatısı üstüne de 
tam, yarım ve çeyrek saatlerle öğle ve ikindi vakitlerini gösteren bir güneş 
saati koydurmuştur. Kıymetli kitaplardan oluştuğu bilinen kütüphanesi 
ölümünden sonra kızı tarafından Mısır Milli Kütüphanesi'ne verilmiştir. 


Eserleri. 1. Bahs fi Zarüreti inşâ 1 merşad li-murâkabeti'l-havâdisi”|- 
cevviyye fi Mışr. 2. Risâle fi”l-izâh “an 1“ mârı”l-ehrâm (Kopenhag 1865). 
Mısır piramitlerinin astronomik çalışmalar maksadıyla yapıldığını ve Şi'râ 
(Sirius, Akyıldız) yıldızıyla ilgili olduğunu ispatlamak amacıyla yazılmıştır. 
3. Risâle fil-küsüfü'l-külliyyı”I-ezi zahara bi-Dunkulâ fi 18 Yulyu Sene 
1860 (Paris 1861). Said Paşa'ya sunduğu, 18 Temmuz 1860 tarihinde 
gerçekleşen tam güneş tutulmasıyla ilgili rapordur. 4. et-Tekavimü”!l- 

İsrâ 'iliyye ve”l-İslâmiyye (Kahire 1855). Hicri takvimle yahudi takviminin 
başlangıç zamanlarının tayini hakkında olup basılmadan önce Belçika 
İlimler Akademisi'ne sunulmuştur. 5. Kitâb fi urüdi”l-bikâ“ ve atvâlihâ 
(Dârü”l-kütübi'l-Mısriyye, Felek-Riyâza, nr. 3996). Fransızca olarak 
kaleme alınan ve meridyenlerle paralellerden bahseden eser daha sonra 
Arapça'ya çevrilmiştir. 6. Haritatü'l-vechi”I-bahri bi-Mışr. Said Paşa'nın 
emriyle hazırladığı ilk Mısır haritasının Aşağı Mısır kısmıdır. 7. Risâle fı”'1- 
hâleti”I-hâzZıre liI-mevâddiı”I-mığnatısıyyâtı”I-arZiyye bi-Bârıs ve davâhihâ. 
Bu eserini 1856 yılında Fransa'da yapılan bilim kongresine sunmuş olup 
çalışmasının esaslarını Avrupa seyahati sırasında kaleme almıştır. 8. 
Nuhbetü”l-icmâliyye f1”l-coğrâfiyyeti”I-Mışriyye (Kahire 1286). Fransızca 
olarak yazılan eseri Ahmed Hâmid Arapça'ya çevirmiştir. 9. el- 
İskenderiyyetü”l-kadime (Kopenhag 1872). 10. Tenabbu' “an irtifâ“i'n-Nil 
kable irtifâ'ıhi. 11. Ehrâmü”l-Cize. Mısır Ehramları adıyla M. Muhyiddin 
Bağdâdi tarafından Türkçe”ye tercüme edilmiştir (İstanbul 1311). 12. Risâle 
fi a'mârı'l-ehrâm (Kopenhag 1860). 13. Hisâbü't-tefâzul ve't-tekâmül 
(Bulak 1303). Fransızca'dan yaptığı bir çeviridir. 14. Risâle fi'l-mekâyis 


ve'l-mekâ “ili”1-“ameliyye bi”d-diyârı'I-Mışriyye ve mukâbeletühâ bi |- 
mekayısı'l-Fransiyye 


(İstanbul 1290). 15. “M&moire sur le calendrier arabe avant Islamisme et 
sur la naissance et İ'âge du prophete Mohammad” (JA, V/11 (1858), s. 109- 
192; Ar. trc. Ahmed Zeki Efendi, Netâ'icü'l-ifhâm fi takvimi'l- Arab 
kable”I-İslâm ve fi tahkiki mevlidi”n-nebi ve “umrihi “aleyhişşalâtü ve”s- 
selâm, Bulak 1305). Hz. Peygamber'in doğum tarihini ve yaşını tesbite dair 
olup müellifin en ünlü çalışmasıdır. Eserde Resül-i Ekrem'in 20 Nisan (9 
Rebiülevvel) 571 tarihinde doğduğu ortaya konulmuştur. 16. “Identite du 
röle de Vauxiliaire avoir et du verbe kâna li€ avec un autre verbe” (JA, V/13 
(1859), s. 293-309). 17. Risâle fi tevhidi'l-“umle fi'I-kutri”I-Mışri. Mısır'da 
kullanılan paraların gramajlarının ayarlanmasıyla ilgili olan eser 
tamamlanamamıştır. 
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Salim Aydüz 


MAHMUD PAŞA KÜLLİYESİ 


İstanbul?da XV. yüzyılın ikinci yarısında inşa edilen külliye. 


Eminönü'nde kendi adını taşıyan semtte bulunan külliye Fâtih Sultan 
Mehmed'in sadrazamlarından Mahmud Paşa tarafından yaptırılmıştır. 
1460'lı yılların başında inşasına başlanan ve 878'de (1473-74) tamamlanan 
külliye camı, türbe, çifte hamam, han, medrese, imaret, sıbyan mektebi ve 
niteliği tam bilinmeyen bir mahkemeden oluşmaktaydı. Külliyeye daha 
sonra çeşme ve sebil ilâve edilmiştir. Bu yapılardan cami, türbe, hanla 
hamamın erkekler kısmı ve medresenin dershane bölümü günümüze 
ulaşmıştır. 


İstanbul'un en eski camilerinden biri olan Mahmud Paşa Camii cümle 
kapısının üzerindeki, spiral kıvrık dallı râmilerle süslü Arapça kitâbesine 
göre 867'de (1463) tamamlanmıştır. Hadikatü'l-cevâmi'de yapının, adı 
kesin olarak bilinmeyen bir kilisenin yerine yapıldığı kaydedilse de bu 
konuda herhangi bir bilgi mevcut değildir. Kesme taştan inşa edilen yapı 
plan olarak zâviyeli / tabhâneli camilerdendir ve daha önce yapılan bu tür 
camilerden planındaki bazı özellikler dolayısıyla ayrılmaktadır. Mukarnaslı 
yaşmakla âbidevi ve gösterişli olan mermer taçkapıda inşa kitâbesiyle 
birlikte iki yanda 1169 (1755-56) tarihini veren sekizer satırlık Türkçe tamir 
kitâbesi yer almaktadır. Sivri kemerli açıklıklara sahip beş kubbeli son 
cemaat yeri, vaktiyle altı sütunlu iken XVTIL. yüzyılın ikinci yarısında 
yapılan tamirde sütunları taşla kaplanarak pâye görünümü almıştır. Caminin 
harimi mihrap ekseninde yer alan iki büyük kubbeyle örtülmüş, bu mekân 
üç yönde “U” şeklinde on bir kubbe ile çevrelenmiştir. Kuzeyde son cemaat 
yeriyle büyük kubbeli mekân arasında yan yana beş kubbe ile örtülmüş olan 
bir mekân vardır. Burada mukamaslı kubbeli orta birim kemerli bir açıklıkla 
ana mekâna bağlanmaktadır. İki yanda yer alan dilimli ve sade kubbeli 
birimler ise orta mekânla doğrudan ilişkili değildir. Harimde mihraba dik 
yerleşen iki büyük kubbeli mekân yanlarda bulunan ikişer açıklıkla önce bir 
koridora, daha sonra üçer kubbe ile örtülü olan yan mekânlara 
bağlanmaktadır. Bu yan mekânlar aynı şekilde birer koridorla kuzeydeki 
beş kubbeli mekândan ayrılmıştır. Giriş bölümü ve yan bölümlerde görülen, 


zeminlerdeki kot farklılıkları ve kademeli kubbelerle yapının oldukça 
karmaşık bir tasarımı vardır. Mermerden mihrabı sütunlu ve sarkıtlı olan 
caminin mermer minberinin külâhı ahşaptır. Harımin sol tarafında altı sütun 
üzerine kafesli hünkâr mahfili yer almaktadır. Kesme taştan yapılmış kare 
kaideli, köşeli pabuçlu, çokgen gövdeli, tek şerefeli ve kurşun külâhlı 
minare kuzeybatı köşesinde 


yer almakta olup kapısı içeridendir. Yapı XVII ve XVTLL. yüzyılda çıkan 
şehir yangınlarında büyük zarar görmüştür. 1169 (1755-56) yılında TII. 
Osman tarafından esaslı bir şekilde tamir edilen camide mihrap ve minber 
yenilenmiştir. Cami 1766 depremi dolayısıyla 1785'te, 18627 yangını 
dolayısıyla 1828-1829”da tekrar onarım görmüştür. Hünkâr mahfili de bu 
dönemde II. Mahmud tarafından ilâve ettirilmiştir. 1936-1940 yıllarında 
Vakıflar İdaresi'nin gerçekleştirdiği geniş kapsamlı bir tamirden sonra 
yapının minaresi de bugünkü halini almıştır. Yine bu çalışmalar sırasında 
mahfili teşkil eden ahşap kısımlarla daha önceden kesme ve yontma taş 
bloklarının üzerine konulan sıvalar kaldırılmış, kalem işleri ve alçı 
pencereler yenilenmiştir. Hadikatü'l-cevâmi'de caminin avlusundaki çeşme 
ve sebilin Dârüssaâde Ağası Mustafa Ağa tarafından yaptırıldığı 
kaydedilmektedir. 


Mihrabının önünde yer alan türbe 1473 yılında inşa edilmiştir. Gösterişsiz 
giriş kapısı üzerinde üç satırlık inşa kitâbesiyle birlikte 1730 tarihli bir tamir 
kitâbesi de bulunmaktadır. Sekizgen planlı türbe kasnaksız bir kubbe ile 
örtülüdür. Sekizgenin her yüzü saçak kornişine kadar yükselen bir çerçeve 
içine alınmıştır. Bu çerçeve içindeki silmeli ikinci bir çerçevede altlı üstlü 
iki pencere vardır. Birer silmeyle çevrili alt pencereler dikdörtgen olup sivri 
kemerli alınlıklıdır. Üst pencereler ise sivri kemerlidir. Cephelerde alt 
pencerelerin üstüne kadar olan bölüm sade köfeki taşı ile, daha yukarısı çini 
kakmalı olarak düzenlenmiş, köfeki taşlarının oyulması ve bu yuvalara aynı 
biçimde firüze ve lâcivert renklerde çinilerin yerleştirilmesiyle süslenmiştir. 
Selçuklu üslübundaki çini süslemeleriyle İstanbul'un yegâne eserlerinden 
biri olan Mahmud Paşa Türbesi'nin içi çok sadedir. İç zeminde yer alan 
ahşap döşemenin altında özgün tuğla döşeme bulunmaktadır. Türbenin 
ortasında mermer bir kaide üstünde Mahmud Paşa'nın sandukası, kapı 
tarafında oğluna ait daha küçük bir sanduka yer alır. Yapı 1827'de ve 1949- 
1950 yılları arasında restore edilmiş, bu çalışmalar sırasında çini 


kaplamalara dokunulmamıştır. Cami ile türbe arasındaki hazirede saray 
mensuplarıyla yüksek derecede din ve devlet adamlarının kabirleri 
bulunmaktadır. 


Caminin batısında bulunan ve kapısındaki kitâbe 871 (1466-67) tarihini 
gösteren Mahmud Paşa Hamamı, Edirne Tahtakale Hamamı ile başlayan 
büyük hamam ölçüsünün devamı niteliğinde zengin bir örnektir. İstanbul'un 
en eski hamamlarından biri olan yapı çifte hamam olarak inşa edilmiştir. 
Kadınlar kısmı 1755'teki bir yangında harap olmuş ve 1878”de yıktırılarak 
yerine Abud Efendi Hanı yapılmıştır. Bugün mevcut olan erkekler kısmının 
soğukluğu mukarnaslı kapı nişi ve cephesiyle âbidevi görünüştedir. 27 m. 
yüksekliğinde ve 17 m. çapındaki kubbesi aydınlık fenerli olup mukarnaslı 
tromplarla duvarlara oturur. Ilıklık ile soğukluk bölümü arasına helâlar 
yerleştirilmiştir. IHıklık iki eyvanlı ve iki köşe hücrelidir. Küçük bir kubbe 
ile örtülü mekânın soğukluk yönünde dilimli yarım kubbeli düzeni oldukça 
ilginçtir. Sıcaklık bölümü beş yönde nişleri olan bir sekizgen, buraya açılan 
iki yan eyvan ve eyvanların iki yanında yer alan dört halvet hücresi şeklinde 
tasarlanmıştır. Yapı 1953'te restore edildikten sonra bir süre yine hamam 
olarak kullanılmış, ardından bir depoya, 1990'lı yıllarda çarşıya 
dönüştürülmüştür. 


Mahmud Paşa'nın birinci sadrazamlığı sırasında (1456-1467) hamamla 
birlikte yapılmış olduğu düşünülen Mahmud Paşa Hanı (Kürkçü Han) XV. 
yüzyıldan kalan tek han örneğidir. İki katlı ve iki avlulu yapı bugün daha 
çok Kürkçü Han olarak bilinmektedir. Vaktiyle kare planlı büyük avluda 
Hacı Küçük tarafından yaptırılan bir mescid bulunuyordu. Daha ufak olan 
kuzeydeki avlu çok harap olmuştur. XVII ve XVTII. yüzyıllarda çıkan 
yangınlarda zarar gören yapı birçok defa onarılmıştır. 


877'de (1472-73) yıllarında inşa edilen Mahmud Paşa Medresesi caminin 
doğusundadır. XX. yüzyılın başında yıkılmış olan yapıdan bugün sadece 
6,80 x 7,50 m. ölçülerindeki dershanesi kalmıştır. Planı pek bilinmese de 
İstanbul'un büyük medreselerinden biri olduğu anlaşılmaktadır. Yapının 
dershane dışında kalan arsasında bir ilköğretim okulu bulunmaktadır. Bu 
medresede talebelerin yararlanması için bir de kütüphane kurulmuştur (bk. 
MAHMUD PAŞA KÜTÜPHANESİ). 


Çeşitli divan kayıtlarında Mahmud Paşa Mahkemesi'nin adı geçmekle 
beraber mahkemenin, cami içinde işlevleri tam olarak bilinmeyen odalarda 
hizmet gören bir kurum olarak mı yoksa bağımsız bir yapı olarak mı inşa 
edildiği anlaşılamamıştır. Külliyede yer alan sıbyan mektebi ve imaretten 
ise günümüze hiçbir iz kalmamıştır. 


Cami avlusunun doğu yönündeki kapısı önünde dört yüzlü bir meydan 
çeşmesi mevcuttur. Sivri kemerli, nişli üç yüzünde çeşme vardır. Birkaç 
defa tamir gören yapı son yıllarda yenilenmiştir. Vaktıyle cami avlusunun 
Nuruosmaniye yönünde 1025 (1616) tarihli bir çeşme bulunuyordu. 
Dârüssaâde Ağası Hacı Mustafa Ağa tarafından yaptırılan bu çeşme daha 
sonra yerinden sökülmüştür. Cami avlusunda yine aynı kişi tarafından inşa 
ettirildiği bilinen sebil ise günümüze kadar gelmemiştir. 
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Filiz Gündüz 


MAHMUD PAŞA KÜTÜPHANESİ 


Mahmud Paşa'nın (6. $78/1474) İstanbul'da kendi adını taşıyan semtte 
yaptırdığı medresede kurduğu kütüphane. 


Fâtih Sultan Mehmed devri sadrazamlarından Mahmud Paşa, İstanbul'da 
bir cami etrafında toplanan medrese, imaret, sıbyan mektebi, mahkeme, 
türbe, 


hamam gibi bölümlerden meydana gelen bir külliye kurmuş, bu külliyede 
yer alan medresenin (877/1472-73) talebelerinin yararlanabilmesi için de 
bir kütüphane tesis etmişti. Medresenin 878 (1473-74) tarihli vakfiyesinin 
İstanbul Vakıfları Tahrir Defteri'ne kaydedilen özetinde buraya verilen 195 
kitap, adları belirtilmeden çeşitli konu başlıkları altında sadece her 
konudaki kitap adedi söylenerek zikredilmiştir. Vakfiyesine göre medrese 
kütüphanesine günlük 5 akçe ücretle hâfız-ı kütüb tayın edilmiştir. Muhtelif 
vakıf kayıtlarından Mahmud Paşa Medresesi hâfız-ı kütübüne yemek bedeli 
(taâmiye) verildiği de anlaşılmaktadır (BA, MAD, nr. 5102, s. 79, 140, 463, 
510). 


Bazı vakıf kayıtlarına göre Mahmud Paşa Kütüphanesi'ndeki kitaplar, 
medrese odaları zemin seviyesinde inşa edildiği ve arka pencereleri de 
bulunmadığı için hava ve güneş alamadığından (Kütükoğlu, s. 108) 
gerektiği gibi korunamamış, zamanla bir kısmı harap olmuştur. 1130 (1718) 
tarıhli bir kayıtta kütüphane tamiri ıçın 2400 akçe harcandığı 
belirtilmektedir (Evkaf-ı Hümâyun Müfettişliği, nr. 109, s. 16-18). Medrese 
ayrıca 1197 (1783), 1248 (1832), 1257 (1841) ve 1290-1291 (1873-1874) 
yıllarında tamir görmüştür. 


13 Zilkade 1191 (13 Aralık 1777) tarihli bir vakıf kaydına göre 
kütüphanedeki dolaplarda bulunan kitapların elli yıldan beri açılıp 
sayılmadığından toz toprak içinde kaldığı ve bir kısım kitapları böceklerin 
yediği medrese öğrencileri tarafından haber verilince vakfın mütevellisi ve 
Evkaf-ı Hümâyun müfettişliğince görevlendirilen kişiler dolapları açıp 
kitapları temizledikten sonra saymışlar, bunları hâfız-ı kütübe teslim ederek 


yeni bir defterin hazırlanmasını istemişlerdir (VGMA, nr. 741, s. 336). 
Dârüssaâde ağasının gönderdiği Safer 1192 (Mart 1778) tarıhlı bir yazıdan 
anlaşıldığına göre medresedeki dolapta bulunan 341 cilt kitap tamir edilmiş 
ve kütüphanenin çalışma düzeni yeniden belirlenmiştir (VGMA, nr. 741, s. 
340). 


Daha sonraki tarihlerde de kütüphanenin fiziki durumunda bir iyileşme 
olmadığından kitapların korunması için bazı tedbirler alınmaya çalışılmıştır. 
19 Nisan 1326 (2 Mayıs 1910) tarihli bir belgede, bu tarihte kütüphaneler 
müfettişi bulunan Hasan Tahsin Efendi'nin bildirdiğine göre Mahmud Paşa 
Medresesi'ndeki kütüphanede mevcut bazı kitaplar rutubet sebebiyle büyük 
zarara uğradığından geçici olarak Nuruosmaniye Kütüphanesi'ne 
nakledilmiş ve burada camekânlı bir dolap içine yerleştirilmiştir. Ancak 
yirmi beş kitap rutubetten külçe haline geldiğinden bir sandığa 
yerleştirilerek kaldırılmıştır (BA, MF. KTV, Dosya nr. 6, Evrak nr. 25 ). 
Yine Hasan Tahsin Efendi, koleksiyonda mevcut kitaplar sayıldığında 
kütüphanede 364'ü Mahmud Paşa, 118”i İzmirli Mustafa Efendi vakfından 
olmak üzere 482 kitap bulunduğunu ve bazı hayır sahipleri tarafından 
vakfedilmiş olup kütüphane defterine kaydedilmemiş daha otuz iki kitabın 
mevcut olduğunu tesbit etmiştir (BA, MF. KTV, Dosya nr. 6, Evrak nr. 35). 
29 Haziran 1329 (12 Temmuz 1913) tarıhli bir belgede ise Nuruosmaniye 
Kütüphanesi”'ndeki dolaplara yerleştirilen Mahmud Paşa Medresesi 
kitaplarının yapraklarının birbirine yapışmaması için dolaplara raflar 
yapılması istenmektedir (BA, MF. KTV, Dosya nr. 8, Evrak nr. 10). 
Mahmud Paşa Kütüphanesi 1914 yılında Sultanselim?'de kurulan 
kütüphaneye, 1924'te Murad Molla Kütüphanesi'ne nakledilmiştir. Küçük 
koleksiyonların bir merkezde toplanması amacıyla 1949 yılında 
Süleymaniye'de kurulan kütüphaneye birçok küçük kütüphaneyle birlikte 
Mahmud Paşa Kütüphanesi”ndeki kitaplar da taşınmış olup halen 
Süleymaniye Kütüphanesi içinde bulunmaktadır (Dener, s. 58-59). Bugün 
Mahmud Paşa Kütüphanesi'nde 359 yazma eser mevcut olup Mahmud Paşa 
Medresesi Kütüphanesi ve Rüstem Paşa Kütüphanesi Defteri adıyla 
katalogu da yayımlanmıştır (Dersaâdet 1311). 
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İsmail E. Erünsal 


MAHMUD -ı PESİHANI 
(Şii a sana) 
(6. 831/1428) 


Dini-tasavvufi bir hareket olan Noktaviyye'nin kurucusu 


(bk. NOKTAVİYYE),. 


MAHMUD RÂİF EFENDİ 


(6. 1807) 
Osmanlı reisülküttâbı ve ıslahat yazarı. 


Hâcegândan İsmâil Efendi'nin oğludur. İngiliz lakabıyla anılır. II. Selim 
devri yenilenme faaliyetleri (Nizâm-ı Cedid) içinde önemli bir yer işgal 
eder ve daha ziyade bu dönemle ilgili eseriyle tanınır. Klasik eğitimini 
tamamladıktan sonra Tahvil Kalemi'nde çalışmaya başladı. Ardından 
Mektübi-i Sadr-ı Âli Kalemi”ne geçti (1793). Londra'da dâimi elçiliğin 
kurulması üzerine buraya ilk Osmanlı elçisi olarak gönderilen Yüsuf Âgâh 
Efendi'nin maiyetinde sırkâtipliğine tayın edildi (12 Ağustos 1793). 
Temmuz 1797 tarihine kadar Londra'da kaldı. Dönüşünde Haremeyn 
mukâtaacılığı pâyesini aldı. Fransa'nın Mısır'a saldırmasıyla meydana 
gelen Osmanlı-İngiliz ve Rus ittifakı çerçevesinde Fransız kuvvetleri 
tarafından ele geçirilen Venedik denizinde bu cumhuriyete ait, Korfu başta 
olmak üzere çevredeki adaların zaptı harekâtına iştirak etmek ve Rus 
donanmasıyla irtibatı sağlamak için Donanma müsteşarı sıfatıyla 
Kaptanıderyâ Abdülkadir Paşa'nın yanına verildi; bu savaş esnasında 
Ruslar'la olan yazışma ve görüşmeleri üstlendi (Ekim 1798 - Haziran 
1799). İstanbul'a dönünce rikâb-ı hümâyun beylikçisi oldu. İngilizler'in de 
yardımıyla Fransızlar'ın Mısır'dan çıkarılması amacıyla yola çıkan 
Sadrazam Yüsuf Ziyâeddin Paşa'nın maiyetinde el-Ariş'e gitti ve 
İngilizler'le olan görüşmeleri yürüttü. Dönüşünde, Mısır'da kalması 
gereken sadâret kethüdâsı Osman Efendi'ye vekâlet etti (1800). 1800 
Ağustosunda reisülküttâb oldu ve 1804 Ağustosuna kadar bu görevde kaldı. 
Aralık 1806 - Şubat 1807 arasında rüznâmçe-i evvel vekili olarak görev 
yaptı. Şubat 1807'de Karadeniz Boğazı, Anadolu ve Rumeli yöresindeki 
müstahkem mevkilerin inşaat işleriyle görevlendirildi. 17 Rebiülevvel 
1222'de (25 Mayıs 1807) çıkan Kabakçı isyanı esnasında kaçarken 
Sarıyer'de öldürüldü. Terekesinin tesbiti neticesinde mal varlığının 
borçlarına yetmediğinin görülmüş olması o dönemin ricâlı gibi şahsi 
zenginlik peşinde koşmadığını gösterir. Kabri Üsküdar'da Ayrılık Çeşmesi 
Mezarlığı'ndadır. 


Mahmud Râıif çeşitli alanlarda bilgisini arttırmaya çalışmış, devletler 
hukuku, tarih, coğrafya, harıta / plan çizimi ve siyaset ilmine özel ilgi 
duymuş, Avrupa'daki gelişmeleri takip etmiş, daha Londra'ya gitmeden 
önce Fransızca öğrenmiş, 


vatanına faydalı hizmetlerde bulunma arzusunu şiddetle hissetmiş olarak 
TI. Selim'in takdirini kazanmıştır. Mahmud Râif “vatan” kavramını çağdaş 
anlamda kullananların öncülerindendir. Donanma müsteşarı sıfatıyla 
bulunduğu Korfu ve küçük Vido adasının muhasarası esnasında plan ve 
haritalar çizerek İstanbul'a göndermiştir. Ayrıca başarılı bir reisülküttâblık 
hizmeti vermiştir. Bu konumuyla ilgili olarak ele aldığı meseleler reform 
girişimlerinin ayrılmaz birer parçasını teşkil eder. Yabancı elçilerin 
suistimalleri neticesinde Osmanlı ticaretine ağır zararlar veren, yabancı 
devletlerin himayesinde faaliyet gösteren beratlı tüccarlar konusu ve 
Rusya'nın teşvikiyle Karadeniz'in diğer devletlerin ticaretine açılması için 
yapılan zorlamalar uğraştığı meselelerin başında gelir. Osmanlı tebaası olan 
tüccarların yurt dışındaki çıkarlarını gözetmek amacıyla Napoli, Marsilya, 
Cenova, Venedik, Mesina, Malta, Liverno gibi Akdeniz limanlarında 
konsolosluklar kurulmasını sağlamıştır. Karadeniz'in özellikle küçük 
Avrupa devletlerinin ticaretine açılmasına başarıyla karşı koymuştur. Bu 
konuda Hollanda elçisi Van Dadem ile, Hollanda'ya verilmiş olan 1612 
tarihli ahidnâmenin yorumlanması hakkında yaptığı görüşmeler kendisinin 
reisülküttâb sıfatıyla meseleleri ele alışındaki dirayet, üstün bilgi ve yüksek 
müzakereci özelliğini gözler önüne serer (Beydilli, TTK Belleten, LV/214 
(1991), s. 722-727). 


Eserleri. Mahmud Râif'in çalışmalarını harita tercümeleri, coğrafyaya dair 
çalışması İngiltere'ye dair gözlemlerini içeren sefâretnamesi ve Nizâm-ı 
Cedid”le ilgili eseri olmak üzere dört grupta toplamak mümkündür. 
Mahmud Râif, devrin muteber atlası olan Danvil Atlası'nın baş tarafında 
yer alan Avrupa-Asya-Afrika ve Amerika kıtalarını gösteren dört adet 
haritayı tercüme etmiştir. Bunların harita çizimlerini yabancı bir mühendis 
yapmış, üzerindeki mevki ve yerleri kendisi doldurmuştur. İki küre 
halindeki haritaların kalıpları Viyana'da çıkarılmış ve Hasköy?”deki 
Mühendishâne Matbaası'nda basılmıştır. Londra'da bulunduğu sırada 
Fransızca olarak hazırladığı Ucâletü'l-coğrâfiyye adlı eseri dönemin çağdaş 


bilgilerinin gerisinde kalır. Eseri Viyana maslahatgüzârı Yakovaki Efendi 
Türkçe'ye çevirmiştir. Bu tercüme, Mahmud Râif ve Ahmed Vâsıf Efendi 
tarafından gözden geçirilerek Üsküdar?da Mühendishâne Matbaası'nda 
basılmıştır. Eser, HI. Selim'in isteği doğrultusunda bir yıl kadar önce yine 
aynı matbaada basılmış olan Atlas-ı Cedid ile birlikte ciltlenmiştir (İstanbul 
1219). İngiltere'nin durumu ve Londra şehriyle ilgili gözlemlerini içeren 
Fransızca eseri Journal de voyage de Mahmoud Raif en Angleterre adını 
taşır (TSMK, II. Ahmed, nr. 3707). Bu ilginç eser İngilizce, Fransızca ve 
Türkçe olarak yayımlanmıştır (trc. Vahdettin Engin, “Mahmud Raif Efendi 
Tarafından Kaleme Alınmış İngiltere Seyahati Gözlemleri”, İsmail Aka 
Armağanı, İzmir 1999, s. 135-161; trc. M. Alaaddin Yalçınkaya, “Mahmud 
Raif Efendi as the Chief Secretary of Yusuf Agah Efendi: The First 
Permanent Ottoman-Turkish Ambassador to London (1793-1797)”, OTAM, 
(1994), V, 422-443; kısmi bir Fransızca tercüme, G. Veinstein, Mehmed 
Efendi Le paradis des infideles, Paris 1981; bu Fransızca tercümenin 
Türkçe'si: C. Fıkırkoca, “Bir Osmanlı Gözlemcisinin İngiliz Siyasal 
Sistemine Bakışı”, TT, 11/19 (1984), s. 65-67). Üç bölüme ayrılan eserin 
birinci bölümde kara yoluyla İngiltere'ye kadar olan yolculuk sırasında 
geçilen yerlere temas edilir. İkinci bölümünde İngiliz müesseselerinin 
mevcut durumu hakkında bilgiler verilir. Son bölümde Londra şehri tanıtılır. 
Mahmud Râif'in en önemli eseri Nizâm-ı Cedid'le ilgili olanıdır. Bir 
mukaddime, on beş bölüm (bahis) ve bir hâtimeden oluşan eser yirmi yedi 
levha halinde otuz altı parça gravürle süslenmiş ve Fransızca olarak yine 
Mühendishâne Matbaası'nda 1798'de 200 adet basılmıştır (Tableau des 
nouvecaux röglemens de |) Empire ottoman). Ancak kitabın Fransızca 
tercümesini Mahmud Râif'in yapmadığı ortaya çıkmıştır (Beydilli, Türk 
Bilim ve Matbaacılık Tarihinde Mühendishâne, s. 155 vd.). Fransızca eser, 
Mahmud Râif tarafından telif edilen Numüne-i Menâzım-ı Cedid-i Selim 
Hâni başlıklı bir metne dayanmaktadır. Bu eserin yapılan reformları 
yabancılara tanıtmak amacını taşıdığı ve bundan dolayı Fransızca'ya 
çevrilerek basıldığı anlaşılmaktadır. Nitekim nüshalardan 100 tanesi devrin 
reisülküttâbı Âtıf Efendi”ye teslim edilerek dağıtımı sağlanmıştır. 
Bunlardan biri Berlin sefiri Mehmed Esad Efendi tarafından Prusya 
zâbitlerinden J. H. von Menu'ya verilmiş ve Almanca'ya yapılmış olan 
tercümesi (Darstellung der neuesten Verordnungen im türkischen Reiche 
von Mahmud Reif Effendi) 1802'de Berlin'de basılmıştır. Eseri ayrıca R. 
Hâlid Ziyâde Arapça'ya çevirmiştir (et-Tanzimâtü”l-cedide fı'd-devleti”1- 


“Osmâniyye, Trablus 1985). Kitabın Fransızca baskısından ilmi kullanıma 
uygun olmayan zayıf bir Türkçe tercüme ve tıpkıbasımını Hüsrev Hatemi 
ve Arslan Terzioğlu gerçekleştirmiştir (Osmanlı İmparatorluğunda Yeni 
Nizamlar Cedveli, İstanbul 1988). Eserin özgün Osmanlıca metni ve 
Fransızca neşrinin yeni bir tıpkıbasımı Kemal Beydilli ve İlhan Şahin 
tarafından hazırlanarak yayımlanmıştır (Mahmud Râif Efendi ve Nizâm-ı 
Cedid'e Dair Eseri, Ankara 2001). 
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Kemal Beydilli 


MAHMUD SÂMİ PAŞA 


(bk. BARÜDİ, Mahmud Sâmi Paşa). 


MAHMUD ŞEHABEDDİN 
(Aşama üğül Çil) 
(ö. 924/1518) 


Behmeni sultanı (1482-1518). 


Hindistan'ın Dekken bölgesinde kurulmuş olan Behmeni Sultanlığı'nın on 
dördüncü hükümdarıdır. 5 Safer 887'de (26 Mart 1482) babası Muhammed 
Şah'tan sonra tahta geçti. Bu sırada henüz on iki yaşında olduğu için 
annesinin isteğiyle yerli kumandanlardan (Dekkeniler ve uzun zaman önce 
buraya yerleşen Habeşiler) Melik Hasan (Nizâmülmülk Bahri) idari işleri 
üzerine aldı. Bu durum aslen Hintli olmayan eşraf ve kumandanları 
(Âfâkiler, Garibiler) rahatsız etti. Bunların arasında en nüfuzlusu olan 
Yüsuf Âdil, yeni sultana bağlılığını bildirmek için geldiği 


Bidâr'da 200 kişılık muhafız birliğiyle güç gösterisinde bulundu. Yüsuf 
Âdil'den çekinen Nizâmülmülk Bahri ona merkezde kalarak yönetimde yer 
almasını teklif etti; fakat Yüsuf Âdil, bir asker olduğunu ve sultana 
gerektiğinde bu alanda yardımla yükümlü bulunduğunu bildirerek şehir 
dışındaki yerine çekildi. Ancak Nizâmülmülk, sultanı ikna edip Yüsuf Âdil 
ve diğer kumandanların cülüs vesilesiyle yapılacak törenden sonra 
askerleriyle birlikte eyaletlerine dönmeleri hususunda ferman çıkarttı. 
Tören sırasında Nizâmülmülk sultana merkezdeki Türkler'in yönetime çok 
sıkıntı verdiğini, onlardan kurtulmak gerektiğini söyleyince şehrin kapıları 
kapatıldı ve içeride mahsur kalan Türkler'e karşı gün boyu devam eden bir 
katliam yapıldı. Bu katliamdan ancak yerlilerle iyi ilişkileri olan ve 
katliama sessiz kalan Kâsım Berid adlı bir Türk kumandanla adamları 
kurtulabildi. Bu sırada şehir dışında bulunan Yüsuf Âdil olaylardan 
duyduğu üzüntü sebebiyle yerini terkederek Bicâpür'a gitti. 


Olaylardan sonra Bidâr'da otorite sultanın annesiyle Başvezir 
Nizâmülmülk, Vezir Fethullah Imâdülmülk ve güvenlikten sorumlu Kâsım 
Berid'in eline geçti. 1486”da Mahmüd, on altı yaşına geldiğinde kendisine 


yakın olan kumandanlarından Dilâver Han Habeşi'nin telkiniyle bunların 
nüfuzunu sona erdirmek için emir verdi. Nizâmülmülk ile İmâdülmülk 
kendilerine hazırlanan suikasttan kurtuldular; Mahmüd onlardan özür 
dilemek zorunda kaldı. Nizâmülmülk Bidâr'da kalmayı tercih ederken 
İmâdülmülk iktâı olan Berâr'a gitti ve bir daha Bidâr'a dönmedi. Ancak 
Nizâmülmülk bir müddet sonra Sultan Mahmüd'un emriyle öldürüldü. Bu 
durum Âfâkiler'in yeniden yönetimde ağırlık kazanmasına yol açtı. Sultan 
Mahmüd kendini sefahate verince Dekkeni ve Habeşi kumandanları 
Âfâkiler'e karşı yeni bir plan hazırladılar ve saraya girerek sultanın 
etrafındaki Aziz Han, Ali Han ve Seyyid Mirza Meşhedi adlı kumandanları 
öldürdüler. Sultan Mahmüd da bu sırada yardıma gelen Kâsım Berid'in 
askerleri sayesinde kurtulabildi. Şehirdeki bütün Hintliler'in öldürülmesini 
emreden Mahmüd'un başlattığı yeni bir katliam ancak üç gün sonra Şah 
Muhibbullah adlı bir âlimin müdahalesiyle durdurulabildi. 


Olayların ardından Sultan Mahmüd bir kutlama yapılmasını istedi ve canını 
kurtardığı yere günümüzde hâlâ ayakta olan bir sarayın inşasını emretti. 
Ancak onun şaşaalı yaşayışı sebebiyle Behmeni topraklarında çok 
geçmeden yeniden huzursuzluklar baş gösterdi. Önce Kâsım Berid 
ayaklanarak kendini zorla başvezir tayın ettirdi; Balaghat, Udgir ve Kelyâni 
(Kalyani) vilâyetlerini iktâlarına kattı; çok geçmeden bütün idari işleri eline 
aldı. Bu sırada, öldürülen Vezir Nizâmülmülk'ün oğlu Melik Ahmed de 
ısyan ederek Maharaştra'daki bütün kaleleri eline geçirdi; Bidâr'a girip 
zaptettiği bu yerlerdeki hâkimiyetinin sultan tarafından tanınmasını ve 
babasının unvanının kendisine verilmesini sağladı. Sultan Mahmüd'un 
Melik Ahmed'i ortadan kaldırmak üzere görevlendirdiği ordu onun 
askerleri tarafından mağlüp edildi. Melik Ahmed, bu zaferin anısına bir 
müddet sonra Nizamşâhi hânedanının merkezi olan Ahmednagar şehrini 
kurdu (895/1490). Öte yandan Kâsım Berid, Bicâpür'a çekilmiş olan Yüsuf 
Âdil?den kurtulmak için bir plan hazırlamış ve Vijay Nagar racasını Yüsuf 
Âdilin topraklarını işgal etmesi için teşvik etmişti. Kâsım Berid, Melik 
Ahmed'i de Yüsuf Âdil'e karşı tahrik ederek ondan kurtulmayı ummuştu. 
Ancak Yüsuf Âdil, Melik Ahmed”le anlaşarak hem Kâsım Berid'i yenilgiye 
uğrattı hem de Vijay Nagar racasının işgal ettiği topraklarını geri aldı. 


898'de (1492-93) isyan eden İran asıllı kumandan Bahadır Geylâni, Gucerât 
sınırındaki Mahaim vilâyetini zaptederek yağmalattı. Gucerât Sultanı 


Mahmüd Begarha, Sultan Mahmüd'dan duruma müdahale ederek halkın 
mallarının yağmacılardan alınıp kendilerine verilmesini talep edince 
endişelenen Mahmüd iktâ sahibi kumandanlarına Bahadır Geylâni'yı 
durdurmaları tâlimatını verdi; kendisi de aynı amaçla yola çıkarak Yüsuf 
Âdil ile buluştu. Bunun üzerine teslim olmaya ikna edilen Bahadır yine de 
öldürülmekten kurtulamadı (8899/1494). 


Sultan Mahmüd 902'de (1497) oğlu Ahmed'i Yüsuf Âdil'in kızı Bibi Sitti 
ile evlendirdi ve Kâsım Berid”den kurtulmak için Yüsuf Âdil'i Bidâr'a 
davet etti. Ancak bu plan başarıya ulaşmadı ve Kâsım Berid vefat ettiği 
1504'e kadar kontrolü elinde tutmaya devam etti. Onun ölümünün ardından 
oğlu Emir Ali Berid başvezirliği üstlenerek fiilen yönetime hâkim olmaya 
devam etti. Bu dönemde vilâyetlerdeki iktâ sahipleri de artık bağımsız 
hareket etmeye başlamışlardı. Komşu Hindu hâkimleriyle Vijay Nagar ve 
Orissa racaları Behmeni topraklarını işgale başlayınca Sultan Mahmüd 
92”te (1517) Yüsuf Âdil ile birlikte racalara karşı giriştiği savaşta mağlüp 
oldu. Böylece yavaş yavaş küçük bir eyalet haline gelen Behmeni 
Sultanlığı, Mahmüd'un 4 Zilhicce 924'te (7 Aralık 1518) ölümünden sonra 
hızla parçalanma sürecine girdi. Ali Berid'in kontrolünde dört sultan tahta 
geçti. Mahmüd'un oğlu ve son Behmeni Sultanı Kelimullah, Ali Berid'e 
karşı Bâbür Şah'tan yardım istediyse de durumun Ali Berid tarafından 
öğrenilmesi üzerine endişelenerek Ahmednagar'a çekildi. Kelimullah'ın 
muhtemelen 1538'de vefatıyla Behmeni toprakları beş mahalli hânedan 
arasında (Âdilşâhiler, Nizamşâhiler, İmadşâhiler, Kutubşâhiler ve 
Beridşâhiler) paylaşıldı. 
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Igtıdar Husaın Sıddıgul 


MAHMÜD ŞELTÜT 


(bk. ŞELTÜT, Mahmüd). 


MAHMUD ŞEVKET PAŞA 


(1856-1913) 
TI. Meşrutiyet devri sadrazamı. 


Bağdat'ta doğup büyüdü, bundan ötürü Arap lakabıyla da anılır. 
Abdülmecid devri mutasarrıflarından Çeçen asıllı Kethüdazâde Süleyman 
Bey'in oğludur. Köklü bir Türk ailesinden gelen annesinin soyu IV. Murad 
dönemine kadar uzanır. Bağdat'taki rüşdiyede bir yıl okuduktan sonra 
askeri okula devam etmek üzere İstanbul'a geldi (1870). Üsküdar 
Atlamataşı Askeri Rüşdiyesi”ne iki yıl devam edip Kuleli Askeri İdâdisi”'ne 
kaydoldu (1873). Burayı bitirince 1876'da Mektebi Harbiye'ye girdi ve 
1878'de mezun olup erkân-ı harbiye sınıfına geçti. 1880'de burayı da 
yüzbaşı rütbesini almış olarak bitirdi ve 


Erkân-ı Harbiye Dairesi'nin ikinci şubesinin telif ve tercüme bürosunda 
göreve başladı. Arapça yanında Almanca ve Fransızca da biliyordu. Daha 
sonra Mektebi Harbiye'de cebir ve hendese, fenn-i esliha, endaht 
nazariyeleri gibi dersler vermeye, çeşitli dergilerde yazılar ve tercümeler 
yayımlamaya başladı. Mektebi Harbiye'yi ıslah çalışmalarını sürdüren Von 
der Goltz Paşa'nın muavinliğini yaptı ve takdirlerini kazandı. 1884'te 
kolağası oldu. 


Alman askeri misyonunun yönlendirmesiyle yeni silâhların büyük ölçüde 
Almanya'ya sipariş edilmesi kararlaştırılınca Vidinli Tevfik Bey riyâsetinde 
kurulan silâh satın alma komisyonlarında çalıştı. 1890”da miralaylığa 
yükseldi. Bu arada incelemelerde bulunmak üzere Almanya ve Fransa'ya 
seyahat etti ve alınacak silâhların seçiminde önemli rol oynadı. Uzun yıllar 
Almanya'da kaldı. 1895'te mirlivâ oldu. 1901'de ferikliğe terfi etti ve aynı 
yıl Hicaz demiryolu hattında Mekke-Medine telgraf hattının yapılmasına 
memur edildi. Bu vazifeyi bir sürgün gibi algılaması II. Abdülhamid'e karşı 
duygularını değiştirdi. Altı yedi ay kadar sonra döndüğünde tekrar eski 
görevinin başına geçti. 1905'te birinci ferikliğe yükseltilerek Kosova 
valiliğine getirildi. Burada İttihat ve Terakki Cemiyeti ile ilişki kurdu ve 


rejim aleyhtarlığına göz yumdu. 1908*de Üçüncü Ordu kumandanlığına 
tayin edilen Mahmud Şevket Paşa, 11. Meşrutiyet'in ilânıyla ve İstanbul”dan 
Meşrutiyet'in korunması için Üçüncü Ordu'dan avcı taburlarının istenmesi 
üzerine siyaset sahnesinde hızla yükselmeye başladı. 


31 Mart Vak'ası'nın ardından İstanbul'a yürüyen Hareket Ordusu'nun 
başında İstanbul'a geldi ve şehirde sıkı yönetim ilân etti. Kısa zaman içinde 
etkin bir rol oynayarak II. Abdülhamid'in hal'ı ve Sultan Reşad'ın (V. 
Mehmed) tahta çıkarılmasıyla sonuçlanacak olan saltanat değişiminde etkili 
oldu. 18 Mayıs 1909'da Birinci, İkinci ve Üçüncü ordular müfettişliğine 
getirildi. Hükümet ve meclis üzerinde otorite kurarak sıkı ve sert bir 
yönetim uyguladı; nihayet giderek İttihat ve Terakki Cemiyeti ile ters 
düşmeye başladı. Hüseyin Hilmi Paşa'nın sadâreti Mahmud Şevket 
Paşa'nın tahakkümü altında geçti ve İbrâhim Hakkı Paşa kabinesinde 
Harbiye nâzırı olması önlenemedi (25 Ocak 1910). Her üç ordunun 
müfettişliği görevini bırakmaya razı olmadı. Aynı yıl başlayan Arnavut 
ısyanını sert bir şekilde bastırmış olması Balkan Savaşı'ndaki çözülmenin 
sebeplerinden birini teşkil edecektir. Yemen isyanlarını bastırmak için 
Trablusgarp'tan asker çekmesi İtalyan saldırısındaki (1911) zayıf direnişin 
sebeplerinden biri olarak görülmüş ve kendisi için ayrı bir eleştiri konusu 
olmuştur. İbrâhim Hakkı Paşa kabinesinin düşmesiyle kurulan Said Paşa 
kabinesinde de Harbiye nezâretini korumakla beraber bir müddet sonra 
istifa etmek zorunda bırakıldı (Temmuz 1912). Said Paşa kabinesinin de 
ıstıfasıyla Gazi Ahmed Muhtar Paşa başkanlığında kurulan “büyük kabine” 
kendisini Balkan Savaşı esnasında Alasonya Ordusu kumandanlığına 
getirmek istediyse de Mahmud Şevket Paşa zafer ümidi görmediğinden bu 
görevi kabul etmedi. Savaşın ardından basın ve muhalefet kendisini 
yenilginin sorumluları arasında gösterdi. 


Balkan Savaşı'nda Bulgarlar'ın Edirne'yi de alarak İstanbul önlerine kadar 
gelmeleri barış yapılmasını kaçınılmaz kılmıştı. Bulgaristan'ın 
Romanya'nın da iştirakiyle komşularına karşı savaşa devam etmek zorunda 
kalması hiç olmazsa Trakya ve Edirne'nin kurtarılması için bir fırsat 
vermekteydi. Büyük kabinenin kayıplara razı olması üzerine İttihat ve 
Terakki Cemiyeti Bâbıâlı”ye baskın düzenleyerek bir hükümet darbesi yaptı 
ve Sadrazam Kıbrıslı Kâmil Paşa istifaya mecbur edildi (23 Ocak 1913). 
Yeni kabine İttihatçılar?ın teklifini kabul eden Mahmud Şevket Paşa 


tarafından kuruldu. Çatalca istihkâmlarında ordunun durumunu teftiş eden 
yeni sadrazama göre ordunun tekrar savaşması mümkün değildi. Ancak 
İttihatçılar'ın baskısı karşısında Edirne'nin kurtarılması amacıyla saldırı 
kararı alındı. Komşularının sürdürdüğü savaşın baskısı altındaki 
Bulgaristan, Trakya'daki Türk ileri harekâtı karşısında duracak halde 
değildi. Edirne'nin tekrar ele geçirilmesi, ucuz kahramanlıklarla TI. 
Meşrutiyet'in ilânından beri kendilerine zafer destanları düzülmesine 
alışmış son dönem askerlerine iktidar yolunu açan bir manevra havasında 
geçti ve “Edirne fâtihi” sanı etrafında başta Enver Paşa olmak üzere pek 
çokları arasında amansız bir yarış başladı, dolayısıyla düşmanlık tohumları 
ekildi. 


Eskiden beri tam olarak anlaşamadığı İttihat ve Terakki ileri gelenleriyle, 
sadrazam olarak iktidarının paylaşılmasına izin vermeyen bir kişiliğe sahip 
olan Mahmud Şevket Paşa arasındaki sürtüşmeler giderek büyüdü ve 
cemiyet onu bir tehdit olarak görmeye başladı. Öte yandan muhalefet de 
sadrazama karşı sertleşmişti. Mahmud Şevket Paşa, İstanbul muhafızı olan 
Cemal Paşa'nın kendisine karşı bir suikast düzenlenebileceğine dair 
uyarılarına ise pek itibar etmemekteydı. 11 Haziran 1913'te Harbiye 
Nezâreti”'ndeki çalışmalarını bitirdikten sonra sadârete doğru yola çıkan 
Mahmud Şevket Paşa Çarşıkapı civarında silâhlı bir saldırıya uğradı ve 
öldürüldü, ertesi günü Hürriyeti Ebediyye tepesinde toprağa verildi. 


Sılâhı ateşleyen Topal Tevfik ve diğer Iş birlikçileri kısa zamanda 
yakalanarak idam edildi. Suikast olayında paşadan kurtulmak isteyen İttihat 
ve Terakki Cemiyeti'nin rolü olduğunda şüphe yoktur. Dönemin padişahı 
gibi bir kukla olacak olan Said Halim Paşa'nın sadâretiyle cemiyetin elinde 
olay, İttihatçılar'ın sıkı ve sert bir idare oluşturularak muhalefeti 
susturmalarına vesile olmuştur. 


Mahmud Şevket Paşa, İttihatçı olmamakla beraber iktidar kapısını açtıkları 
ve iktidarına ortak olmak istemedikleri sürece bunlara sempatiyle bakmıştır. 
Çehresi ürküntü veren bir görünüşe sahipti; asabi ve sert mizaçlı, süratle iş 
gören ve görülmesini isteyen bir şahsiyetti. Bununla beraber cesareti az, 
ancak fazla ihtiyatlı ve temkinliydi. Bazı devlet sırlarını dönemin 
padişahından bile gizlediği söylenir. Hareket Ordusu'nun başında İstanbul'a 
girmesinden ötürü her devrin kalemleri kendisini Napolyon, Mıthad Paşa ve 


II. Fâtih gibi unvanlarla yüceltmeye çalışmışlardır. Diktatörce icraatı bu gibi 
söylemlerin etkisinde kaldığına işaret edebilir. Mektebi Harbiye'de de 
okutulmuş olan Logaritma Cedâvılı Risâlesi (Jean Dupuis”'den tercüme, 
İstanbul 1301, 5. bs., 1330), Fenn-i Esliha (İstanbul 1301), Usül-i Hendese 
(I-TI, İstanbul 1302-1304) gibi bazı derleme kitaplar ve tüfeklerle ilgili 
risâleler (Asâkir-i Şâhânenin Piyade Sınıfına Mahsus 87 Modeli Mükerrer 
Ateşli Mavzer Tüfeği, İstanbul 1303; Mükerrer Ateşli Tüfekler, İstanbul 
1308; Küçük Çaplı Mavzer Tüfekleri Risâlesi, İstanbul 1311; Küçük Çaplı 
Mavzer Tüfeklerine Mahsus Atlas, İstanbul 1311) kaleme almış olduğu 
bilinmektedir. En önemli eseri Devleti Osmâniyye'nin Bidâyet-i Tesisinden 
Şimdiye Kadar Osmanlı Teşkilât ve Kıyâfet-i Askeriyyesi”dir (1-1, 
İstanbul 1320). Kitap, kuruluşundan 1902 yılına kadar Osmanlı askeri 
teşkilâtını ele alır ve bu konuda ciddi bir araştırma olarak kabul edilir. 
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Zekeriya Türkmen 


MAHMÜD ŞÜKRİ el-ÂLÜSİ 


(bk. ALÜSİ, Mahmüd Şükri). 


MAHMUD TEYMUR 


(05al 4 ana) 
(1894-1973) 


Modem Mısır edebiyatı kısa hikâyeciliğinin önde gelen temsilcilerinden, 
roman ve tiyatro yazarı, Arap dili ve edebiyatı âlimi. 


16 Haziran 1894'te Kahire'de doğdu. Dönemin kültür hayatının önemli 
şahsiyetlerinden Türk asıllı Ahmed Teymur Paşa'nın oğludur. Babasının 
teşvikiyle daha küçük yaşta iken klasık eserleri okumaya başladı; hikâye ve 
piyes yazarı olan ağabeyi Muhammed Teymur ile halası şair Âişe İsmet 
Teymur da onun edebiyata yönelmesinde etkili oldu. Mahmud Teymur ilk 
öğrenimini el-Medresetü'n-Nâsıriyye”de, orta öğrenimini el-Medresetü”|- 
İlhâmiyye”de tamamladı. Lise yıllarında Mustafa Lutfi el-Menfelüti'nin 
romantik üslübundan etkilendi. Şiire yöneldiği bu yıllarda Lübnanlı ve 
Suriyeli Arap göçmenlerin Amerika'da kurdukları el-Mehcer adlı edebiyat 
ekolü onun üzerinde derin izler bıraktı. Orta öğreniminden sonra girdiği 
Yüksek Ziraat Okulu'nu yakalandığı tifo hastalığı yüzünden terketmek 
zorunda kaldı. Bu sırada Avrupa'dan dönen ağabeyinin tesiriyle Batı 
edebiyatına yöneldi. Guy de Maupassant'ın ve Anton Çehov'un 
hikâyelerini okudu, özellikle Maupassant'dan etkilendi. Bir süre Kahire'de 
Adalet Bakanlığı'nda, ardından Dışişleri Bakanlığı'nda çalıştı. Daha sonra 
kendini tamamen yazarlığa vererek gerçekçilik akımının etkisi altında 
konusunu Mısır'ın mahalli özelliklerinden alan hikâyeler yazmaya başladı. 


Mahmud Teymur, hikâyecinin görevinin hayatı bütün çıplaklığı ve gerçek 
yüzüyle yansıtmak olduğu görüşünden hareketle ılk üç hikâye kitabı olan 
eş-Şeyh Cum'a ve kışaş uhrâ (Kahire 1925), “Ammü Mitvelli (Kahire 
1925) ve eş-Şeyh Seyyid el-“ Abit'te (Kahire 1926) Mısır'ın mahalli 
gerçeklerini dile getirdi. eş-Şebâb, es-Sufür, et-Temsil, el-Fecr, el-Fuşül, er- 
Râvi, es-Sekâafe, el-Muşavvir, el-Cumhürü”I-Mışri gibi edebi dergi ve 
gazetelerde yayımladığı hikâyelerini daha sonra kitap haline getirdi. 
1930”ların başında Avrupa'ya gitti. Orada geçirdiği iki yıl içinde modem 


Avrupa edebiyatını tanıma fırsatını elde etti. Edebiyatta mahalli unsurların 
her şey demek olmadığını ve edebiyatta insanlığa hitap eden evrensel 
özelliklerin de bulunması gerektiğini öğrendi. Daha sonra yazdığı 
hikâyelerde insanlığın ortak sorunlarına ve psikolojik tahlillere yöneldi. 
Hikâyelerinde önceleri diyaloglarda halk diline yer veren ve bunu izlediği 
gerçekçi ekolün bir gereği sayan yazar, 1939”dan itibaren halk dilini 
kullanmayı tamamen bırakarak edebi dili savunmaya başladı. 


1947”de 1. Fuâd Arap Dil Akademisi hikâye ödülünü kazanan Mahmud 
Teymur 1949'da Kahire Arap Dıl Akademisi'ne üye seçildi. Akademinin 
Arap edebiyatı, Arap yazısının kolaylaştırılması, biyoloji ve ziraat 
komisyonlarında çalışmalar yaptı. Bu alanlarda çok sayıda makale yazdı. 
1950'de Küllü “âm ve entüm bi-hayr ve İhsân Li”llâh adlı eserleriyle |. 
Fuâd edebiyat ödülünü aldı. Fransızca'ya tercüme edilen “ Azrâ 'ilü”l-karye 
ve kısaş uhrâ adlı hikâye kitabına Paris'teki Fransa-Mısır Derneği 
tarafından Vâsıf Gali Paşa ödülü verildi. 1962'de Mısır hükümetinin |. 
Derece İmtiyaz nişanına, ertesi yıl da 


edebiyat dalında devlet takdir ödülüne lâyık görüldü. Mahmud Teymur 
tedavı için gittiği İsviçre'nin Lozan şehrinde 25 Ağustos 1973'te vefat etti. 


Eserleri. Mahmud Teymur başta kısa hikâye olmak üzere piyes, tiyatro, 
roman, hâtıra dalında, ayrıca Arap dili ve edebiyatıyla ilgili inceleme ve 
telif türü çok sayıda eser kaleme almış, hikâye ve romanlarının bazıları 
Fransızca, İngilizce, Almanca, İtalyanca, İbrânice, Kafkasça, Rusça, Çince, 
İspanyolca, Endonezyaca ve Türkçe gibi dillere tercüme edilmiştir. 
Eserlerinden bazıları şunlardır: Hikâye kitapları. Yuhfaz bi'l-büsta (Kahire 
1920), el-Atlâl (1934), Mektüb “ale”l-cebin (1941), Şebâb ve gâniyât 
(1951), Zamirü”l-hay (1953), Dünyâ Cedide (1958), İntişârü”l-hayât (1964). 
Romanları. Nidâ'ü'l-mechül (1939), Kleopatra fi hânı”I-Halili (1939), Selvâ 
fi mehebbi'r-rih (1944), İlel-likâ? eyyühe”I-hub (1959), el-Meşâbihu”z- 
zurk (1960), Ma'büd min tin (1969). Tiyatro eserleri. Selâs Mesrahiyyât 
(1936), “Arüsü'n-Nil (1951), Kanâbil (1943), Havvâ” el-hâlide (1945), el- 
Mahbe ? rakm 13 (1949), İbn Celâ (1951), el-Müzeyyifün (1951), Eştâr min 
İblis (1953), Târiku”l-Endelüs (1973). Hâtıra kitapları. Matar ve duhân 
(1944), Şıfâ'ü'r-rüh (1951), en-Nebi el-insân (1959). Arap dili ve 
edebiyatına dair eserleri. Fennü'l-kaşaş (1948), Dirâsât fvI-kışşa ve”1- 


mesrah (1954), Müşkilâtü”l-luğgatı'I-“ Arabiyye (1956), Mezhebü”'l-edebi”|1- 
hâdif (1959), Mu“cemü”!-hadâre (1961). 


Mahmud Teymur'un hayatı, eserleri, görüşleri, sanat ve edebiyat anlayışı 
hakkında Mahmüd İbnü” ş-Şerif, Fethi el-Ebyâri, Bayâr Habbâz, Enver el- 
Cündi, Hamdi Hüseyin, Nezih el-Hakim ve R. Wielandt müstakil eserler 
yazmış, ayrıca |. Peters ve Bedrettin Aytaç birer doktora tezi hazırlamıştır 
(bk. bibi.). 
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Bedrettin Aytaç 


JA 


MAHMUL 


(İ sanli) 


Bir önermenin konusunda bulunduğuna veya bulunmadığına hükmedilen 
nitelik yahut anlam için kullanılan mantık terimi. 


Sözlükte “yüklenen, bir şeye nisbet edilen” anlamına gelen mahmül, mantık 
terimi olarak mevzu ile (konu, özne) birlikte önermenin iki kurucu 
öğesinden birisi olup “yüklemli önermede kendisiyle hükmedilen” 
(Tehânevi, 1, 356), “bir şeyde var veya yok olduğuna hükmedilen durum” 
(İbn Sinâ, s. 21), “bir önermenin konusunda, bir hükmün öznesinde varlığı 
veya yokluğu belirtilen hal yahut nitelik” mânasında kullanılır. Mantıkta 
kendisiyle hükmedilen terime (mahkümün bih) mahmül, hükme konu olanı 
ifade eden terime (mahkümün aleyh) “mevzü”, mahmülü mevzua yükleme 
veya mahmülün içerdiği anlamın mevzuda bulunup bulunmadığını 
gösterme işlemine “hamil”, mevzu ile mahmül arasındaki olumlu yahut 
olumsuz bağıntıya “râbıta” denir. Haml hakkında az çok farklı tanımlar 
bulunmakla birlikte bütün bunlarda onun hükme konu olan bir şey hakkında 
onaylayıcı (ispat) veya inkâr (nefy) edici bir önerme işlemi olduğu görülür. 
Meselâ, “Hava açıktır” veya, “Hava açık değildir” önermelerinde “hava” 
mevzu, “açık” mahmül, “tır / değildir” râbıta, açıklık vasfının hava ile 
ılişkilendirilmesi ise hamldir. Türkçe'de mahmüle “yüklem”, mevzua 
“konu”, râbıtaya da “bağ” denilmektedir. Bir râbıta kullanılarak mevzu ve 
mahmülün birbiriyle ilişkilendirilmesi, yanı mahmülün mevzua 
hamledilmesiyle “hamli kazıyyeler (yüklemli önermeler) ortaya çıkar. İslâm 
mantıkçıları yüklemli önermeleri şartlı önermelerin mukabili olarak kabul 
ederler; öte yandan önermede mevzu ve mahmülü teşkil eden terimlerin 
veya râbıtanın müsbet yahut menfi oluşuna göre yüklemli önermeleri 
muhassala, basite, ma'düle gibi kısımlara ayırırlar (ayrıca bk. ÖNERME). 
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Hasan Kâtipoğlu 


MAHMUT BEDRETTİN YAZIR 


(bk. YAZIR, Mahmut Bedrettin). 


MÂHPEYKER VÂLİDE SULTAN 


(bk. KÖSEM SULTAN). 


MAHREÇ 


(G9) 
Ses yolunda harflerin çıktığı yerleri ifade eden kıraat ve lugat terimi 


(bk. HARF). 


MAHREÇ 


(©) 


Osmanlı ilmiye ve eğitim teşkilâtında değişik anlamlarda kullanılan bir 
terim. 


Sözlükte “çıkış yeri, çıkılan yer” mânasına gelen mahrec kelimesi 
Osmanlılar'da daha çok “mahreç mevleviyeti, mahreci aklâm, mahreci 
mekâtib-i askeriyye” gibi terkipler içinde kullanılır. Mahreç mevleviyeti, 
ilmiye mesleğinde belirli seviyeye ulaşmış çeşitli şehirlerin kadılarının ve 
bazı müderrislerin derecelerini gösteren bir tabirdir (bk. MEVLEVİYET). 
XIX. yüzyılda bazı mesleklere öğrenci yetiştiren orta öğretim seviyesindeki 
okullar için 


de mahreç kelimesi geçer. Osmanlı devlet teşkilâtına ait bürolarda muhtelif 
seviyelerde görev yapan kâtipler, Tanzimat öncesi dönemde usta-çırak 
münasebeti içerisinde yetişip yetenekleri nisbetinde yükselirken Tanzimat 
döneminde her alanda Batı'dan etkilenerek açılan okullar kâtiplerin 
yetişmesi için de düşünülmüştü. 1862 yılında Maarif Nâzırı Kemal 
Efendi'nin girişimiyle kâtip yetiştirmek üzere Mektebi Aklâm açılmış, kısa 
bir müddet sonra adı Mahreci Aklâm'a dönüşmüştü. Rüşdiye-yi üstün 
başarı ile bitirenlerin alındığı bu kurumun açılmasına dair tezkirede açılış 
hedefi açık bir şekilde ifade edilmiştir. Devlet dairelerinde memurun ve 
özellikle kalem efendisi olmanın çok rağbette olduğu o dönemlerde bu 
okullara önem verilmiş, öğrencilerin imtihanları Meclisi Maârif tarafından 
yapılmıştır. İlk bir iki yıl içerisinde öğrencilerin devam durumları, 
ımtihanları ve yeteneklerine göre çeşitli kalemlerde staj ve hizmet 
yapmalarıyla ilgili olarak Maarif Nezâreti'nden tezkireler çıkarılmıştır. 3 
Receb 1280 (14 Aralık 1863) tarihli ayrıntılı tezkirenin son bölümünde, 
rüşdiye mezunlarından yetenekli olanların devlet dairelerine alınırken hat, 
ımlâ ve ifadede başarısız olmaları sebebiyle dairelerde mahçup duruma 
düşmelerinden dolayı bir yıl daha öğrenime devam etmeleri için Mahreci 
Aklâm'ın açıldığı, ancak bu bir yıllık eğitimin de yeterli olmadığının 
anlaşılması üzerine üç sınıfa çıkarılmasının kararlaştırıldığı belirtilir. 


Üç sınıflı Mahreci Aklâm?dan 1281 (1864) yılında ilk defa mezun olan 
yirmi yedi adayın Meclisi Maârif”'e getirilerek hat, imlâ ve ifadeden imtihan 
edilip başarı gösterenlerin istedikleri bürolara tayın edildikleri, bunlardan 
onunun Fransızca”daki başarıları sebebiyle Bâbıâli kalemlerinde dolgun 
maaşlarla istihdam edildiği bilinmektedir. Mahreci Aklâm'ın üç sınıfında 
ayrıca Arapça, Farsça ve Fransızca, hat, tarıh ve coğrafya, hesap ve 
hendese, fizik, kimya ve resim dersleri okutuluyordu. Lise seviyesinde 
olduğu anlaşılan bu mektepte 1875'te kırk dört öğrenci bulunuyordu. 1876 
yılında yeni bir değişikliğe gidilerek daha yüksek seviyeli devlet memuru 
yetiştirmek amacıyla Mektebi Fünün-ı Mülkiyye açılınca Mahreci Aklâm 
kapatıldı. 


Başarılı memur yetiştirmek için okullar açıldığı gibi Mühendishâne-i Bahri 
ve Mühendishâne-i Berri ile Mektebi Harbiyye'ye yetenekli öğrenci 
yetiştirmek üzere orta dereceli Mahreci Mekâtib-i Askeriyye 1281'de 
(1864) faaliyete başlamıştır. Dört sınıf halinde düzenlenen okulun 
programında değişik seviyelerde Osmanlı Türkçesi, Arapça ve Fransızca 
grameri, mantık, hesap, hendese, coğrafya ve tabiat bilgisi derslerine yer 
verilmiştir. 


Açılış amaçları ve programları bakımından her iki mahreç mektebinin de 
belirli bir mesleğe hazırlık okulu niteliği taşıdığı dikkati çeker. Ancak 
Tanzimat dönemi nezâretleri, kalemleri ve mekteplerinin ortak özelliği çok 
sık aralıklarla isim ve müfredat değiştirmesi olup kurulan bu yeni okulların 
da bu uygulamadan kurtulamadığı, gerek isim ve derecelerinin gerekse 
müfredatlarının birkaç defa değişikliğe uğradığı bilinmektedir. 
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Mehmet İpşirli 


MAHREM 


(e) 
Birbiriyle evlenmesi dinen yasaklanmış akraba anlamında fıkıh terimi. 


Sözlükte “helâl olmayan, yasaklanan şey” mânasındaki mahrem kelimesi, 
fıkıh terimi olarak kendileriyle evlenilmesi dinen yasaklanmış bulunan belli 
derecelerdeki akrabayı ifade eder. Farsça bir terkip olan nâmahrem ise 
“aralarında evlenme yasağı bulunmayan kişiler” demektir. Kur'ân-ı 
Kerim'de geçmeyen mahrem kelimesinin hadislerde hem sözlük hem terim 
anlamında kullanıldığı görülür (Wensinck, el-Mu'cem, “hrm” md.). 


İslâm dini, karşı cinsler arasındaki ilişkilerde insanın tabiat ve eğilimlerini 
göz önünde bulundurarak hem fıtratı ve tabii olanı korumak hem de 
aşırılıkları önlemek amacıyla tarafları muhtemel sapmalardan koruyucu 
bazı sınırlamalar getirmiş, yakın hısımlar arasında belli ölçülere bağlı 
olarak evlenme yasağı koymuştur. Kur'ân-ı Kerim'de kendileriyle 
evlenilmesi sürekli olarak yasaklanan akrabalardan bahseden âyetten 
hareketle (en-Nisâ 4/23) İslâm hukukunda kadın ve erkeğin birbiriyle 
evlenmesine engel teşkil eden sebepler kan hısımlığı, sıhri hısımlık ve süt 
hısımlığı olmak üzere üç grupta toplanmıştır (bk. MUHARREMAÂT). Kan 
hısımlığı dolayısıyla evlenilmesi yasak olan akrabalar usul (üst soy 
hısımları), fürü (alt soy hısımları), ana babanın fürüu ile dede ve ninenin 
çocuklarıdır. Evlenmeden doğan hısımlık (sıhriyyet) sebebiyle evlenilmesi 
yasak olanlar ise dört grupta toplanır: Usulün eşleri (üvey anne ve üvey 
nine), fürüun eşleri (gelinler), eşin usulü (kayınvâlide ve eşin her iki 
taraftan nineleri), eşin fürüu (üvey kızlar veya bu durumdaki kız torunlar; 
burada erkek açısından evlenilmesi yasak kimseler sayılmış olup hanımın 
evlenmesi söz konusu olduğunda kocanın aynı derecedeki akrabaları 
düşünülmelidir; ayrıca bk. SIHRİYYET). Çocuğu öz annesi dışında 
emziren kadın ve onun belli derecedeki yakınları arasında oluşan süt 
hısımlığı sebebiyle evlenilmesi yasak olan akrabalar da şunlardır: Süt usul 
(sütanne, baba, sütnine ve dede), süt fürü (süt çocuklar ve torunlar), sütanne 
ve babanın nesep ve sütten olan fürüu (süt kardeşler ve onların çocukları), 


sütdede ve ninenin çocukları (süthalalar ve sütteyzeler), eşin sütannesi ve 
ninesi, eşin sütten olan kız çocukları ve kız torunları, sütbaba ve dedenin 
sütanne ve nine olmayan eşleri, sütten olan fürüun eşleri (ayrıca bk. 
RADA). Aralarında bu tür hısımlıklar dolayısıyla evlenme engeli bulunan 
erkek ve kadınlar birbirlerinin mahremi sayılır. 


Süreklilik göstermediği için ortadan kalkması mümkün olan geçici evlenme 
engelleri olarak şunlar zikredilebilir: Halen başkasıyla evli olma, 
kocasından boşanmış olup iddet bekleme süresi içinde bulunma, birden 
fazla evlilik durumunda hanımının kız kardeşi, halası ve teyzesi gibi yakın 
hısımı olma, dört hanımla evli bir kimse için beşinci evlilik ve evlenecek 
kişiler arasında din farkı bulunma. Bu tür engellerin ortadan kalkması 
durumunda taraflar arasında evlilik mümkün olur. 


Birbirinin mahremi olan kimselerle ilgili dini hükümlerde nâmahrem kişiler 
arasındaki ilişkilere göre bazı farklılıklar söz konusudur. İslâm âlimleri 
kadının örtünmesinden, karşı cinse bakmasından ve kadına göre mahrem 
sayılan kişilerden bahseden Nür süresindeki ilgili âyetten (en-Nür 24/31), 
bir arada yaşamanın getirdiği bazı mecburiyetleri ve mahrem olan akrabalar 
arasında fıtri olarak şehvet duygusunun bulunmamasını göz önünde 
bulundurup mahrem olmayanlara göre daha esnek bir yaklaşım ortaya 
koymuştur. Hanefi mezhebine göre bir kadın mahremi olan erkeklerin 
yanında başını, kollarını, gerdanını, ayaklarını ve bacaklarının 


diz kapağından aşağı kısmını açık bulundurabilir; erkek de mahremi olan 
hanımın anılan yerlerine bakabilir. Şâfii mezhebine mensup fakihler bu 
sınırı daha geniş tutarak erkeğin mahremi olan kadının diz kapağı ile göbek 
arasının dışında kalan organlarına bakabileceği görüşündedir. Hanbeli ve 
Mâliki âlimleri ise baş, boyun, yüz, el ve ayaklar dışındaki organlara 
bakmanın câiz olmadığını söylemişlerdir. Öte yandan erkeğin avret yeri 
göbekle diz kapağı arası olduğundan fakihlerin çoğunluğuna göre bir kadın, 
mahremi olsun olmasın bir erkeğin vücudunun göbeğiyle diz kapağı arası 
dışında kalan yerlerine bakabilir. 


Fakihlerin çoğunluğuna göre bir kadının mahremi olmayan erkeklerin 
yanında yüz ve ellerinin dışında kalan bütün organlarını örtmesi 
gerekmektedir. Bazı fakihler yüz ve elleri örtmenin de gerekli olduğu 


görüşündedir. Şâfli ve Hanbeli mezhebine mensup fakihler ayakların 
örtülmesini gerekli görürken Hanefi ve Mâlikiler bunun gerekli olmadığını 
söylemişlerdir (ayrıca bk. AVRET; TESETTÜR). Mahrem olmayan kadın 
ve erkeklerin günlük hayatın zaruretleri çerçevesinde birbirinin örtülmesi 
ıcap etmeyen yerlerine bakmalarında bir sakınca olmamakla birlikte bunlara 
şehvet hissiyle bakmaları hiçbir şekilde meşrü görülmemiştir (Müsned, ll, 
276,317; Buhâri, “İsti zân”, 12; Müslim, “Kader”, 20-21). 


Hanefi, Şâfii ve Mâliki mezhebine mensup âlimler, mahremlerin 
birbirlerinin bakmasında sakınca bulunmayan organlarına dokunmasının da 
câiz olduğu görüşündedir. Nâmahrem kadın ve erkekler için bu husus ancak 
zaruret halinde câizdir. Ahmed b. Hanbel'in, bir erkeğin annesinin dışındaki 
kadınlarla tokalaşmasını mekruh kabul ettiği ve sadece uzun yoldan gelen 
mahrem yakınlarını öpmesini câiz gördüğü nakledilmektedir. 


Hz. Peygamber'in, “Yanında mahremi bulunmayan bir kadınla -nâmahrem- 
bir erkek halvet halinde bulunmasın; kadın yanında mahremi bulunmadan 
yolculuğa çıkmasın” meâlindeki hadisinden (Müsned, 1, 222;111, 339; 
Buhâri, “Nikâh”, 111, 112; Müslim, “Hac”, 424; Tirmizi, “Radâ'”, 16, 
“Fiten”, 7) hareketle âlimler, mahrem olmayan bir erkekle bir kadının 
başkalarının giriş ve görüşüne açık olmayan bir ortamda baş başa 
kalmalarını (halvet) câiz görmemişlerdir. Bu durum, birbirinin mahremi 
olan kişiler için söz konusu olmadığı gibi yanlarında mahremi bulunan 
nâmahrem kadın ve erkeğin bir arada bulunmaları da halvet sayılmamıştır 
(ayrıca bk. HALVET). 


Yine anılan hadis ve zamanın ulaşım ve güvenlik imkânları göz önünde 
bulundurularak özellikle iffet ve namusunun zarar görmesi gibi birtakım 
muhtemel olumsuzlukları önlemek amacıyla kadının, yanında mahremi 
olmadan uzun mesafeli yolculuk yapması uygun kabul edilmemiştir. 
Bununla birlikte yol güvenliğinin sağlanması veya kadınların ayrı bir kafile 
oluşturması durumunda bir kadının yanında mahremi olmadan yolculuk 
yapmasında sakınca görülmemiştir. Buna bağlı olarak yanında kocası ya da 
mahremlerinden bir erkek bulunmayan kadının seferilik hükümlerinin 
uygulanacağı bir mesafeyi katedecek şekilde hac yolculuğuna çıkması 
konusunda mezhepler farklı görüşler ileri sürmüşlerdir (bk. HAC). 
Mahremiyetle ilgili hükümler müslüman bir erkek veya kadınla gayri 


müslim mahremi arasında da geçerlidir. 


Aralarında mahremiyet ilişkisi bulunan yakınlar birbirlerinin cenazelerini 
yıkama, namazlarını kıldırma ve kabre indirme hususunda başkalarından 
önce hak sahibidirler. Şâfiiler, cenaze namazını kıldırmadaki yetki sırası 
konusunda önceliği yakın akrabaya verir. Konuyu daha çok kamu düzeni 
açısından ele alan Hanefi fakihlerine göre ise cenaze namazı cuma 
namazına benzetildiğinden birinci derecede yetkili kişi devlet başkanı veya 
bu işle görevlendirilmiş kimsedir; daha sonra ölen şahsın yakın akrabaları 
gelir. 
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Salim Öğüt 


MAHREME b. NEVFEL 
(Dsi Ge Aa ya) 


Ebü Safvân (Ebü”l-Misver) Mahreme b. Nevfel b. Üheyb (Vüheyb) b. 
Abdimenâf (6. 54/674) 


Sahâbi. 


Hicretten altmış yıl önce dünyaya geldiği tahmin edilmektedir. Kureyş 
kabilesinin Beni Zühre koluna mensup olup Hz. Peygamber'in annesi 
Âmine bint Vehb'in amcasının torunu, Sa'd b. Ebü Vakkâs'ın amcasının 
oğludur. Annesi, Hâşim b. Abdümenâf”ın torunu Rukayka bint Ebü 
Sayfi'dir. Ebü'l-Misver künyesiyle de anılır. Abdurrahman b. Avf'ın kız 
kardeşi olan muhacirlerden Âtike ile evliydi. 


Mahreme b. Nevfel'in Kureyş tarihinde ve savaşlarında önemli bir yeri 
vardır. Ficâr savaşlarında Kureyş ordusu içinde yer alan Beni Zühre 
birliğine kumandanlık yaptı. Aynı zamanda Kureyş'in şiir râvilerinden, tarıh 
ve ensâb âlimlerindendir. Şahıslar ve kabileler arasında meydana gelen 
ıhtılâflarda hakemlik yapardı. 2 (624) yılında Ebü Süfyân idaresinde 
Suriye'ye giden ve Bedir Gazvesi'nin vuku bulmasına sebep olan kervanda 
o da bulunuyordu. Kervanın Mekke'ye ulaşmasının ardından Beni Zühre, 
Bedir Gazvesi için yola çıkan Kureyş ordusundan ayrılarak Mekke'ye 
dönmüş, bunun üzerine Ebü Süfyân Beni Zühre'den bazılarının mallarına el 
koymuştu. Mahreme b. Nevfel'in bu uygulamaya karşı çıkarak kabile 
mensuplarına mallarının teslim edilmesini sağlaması onun Kureyş içindeki 
saygınlığını göstermektedir. 


Mekke'nin fethi sırasında Nikul'ukâb”da (Taberi, IlI, 52) veya Sukyâ 
mevkiinde (Makrizi, s. 367) Hz. Peygamber'i karşılayan Abbas b. 
Abdülmuttalib'in yanında Mahreme b. Nevfel de bulunuyordu. Mekke'nin 
fethinde müslüman olan Mahreme İslâm ordusu safında Huneyn Gazvesi”ne 
iştirak etmiş, Resül-i Ekrem onu müellefe-i kulübdan sayarak kendisine 
Huneyn ganimetlerinden elli deve vermiştir. Kaynaklarda Mahreme'nin 


bundan sonra samimi bir müslüman olduğu kaydedilir. 


Mahreme b. Nevfel Mekke'nin fethinden sonra Medine'ye yerleşti. İbn 
Sa'd (et-Tabakât, IV, 205), İbn Ümmü Mektüm'un Suffe'nin inşasından bir 
süre sonra Mahreme b. Nevfel'in dârülkurrâ diye bilinen evinde misafir 
olduğunu kaydetmektedir. Ancak Mahreme'nin Mekke fethinde İslâm”ı 
kabul edinceye kadar Mekke'de yaşadığı ve İbn Ümmü Mektüm'un 


da Medine'ye çok erken bir dönemde hicret ettiği dikkate alınırsa evin 
mülkiyetinin daha sonra Mahreme'ye geçtiği anlaşılır. 


Sert mizaçlı bir kimse olan Mahreme'ye Hz. Peygamber yumuşak 
davranırdı. Rivayete göre Mahreme b. Nevfel, Resül-i Ekrem'in kendisine 
hediye olarak gelen elbiseleri dağıttığını duyunca oğlu Misver'i yanına 
alarak Resülullah'ın evine gitmiş ve oğlundan onu dışarıya çağırmasını 
istemişti. Misver'in bundan çekindiğini gören Mahreme, “Yavrum, o cebbar 
değildir” demiş, Misver'in çağırması üzerine elinde kıymetli bir elbiseyle 
dışarı çıkan Resül-i Ekrem, “Ey Mahreme, bunu sana ayırdım” diyerek 
elbiseyi kendisine vermiştir. 


Hz. Ömer, hilâfeti döneminde Mahreme b. Nevfel'i bazı sahâbilerle birlikte 
Mekke hareminin sınırlarını işaretlemekle görevlendirdi. Ayrıca 20 (641) 
yılında divan tertiplemeye karar verince bu işi tanzim görevini Akil b. Ebü 
Tâlib, Cübeyr b. Mut'im ve Mahreme b. Nevfel'e verdi. Mahreme, bir 
Kureyşli?ye iftira etmesi sebebiyle Hz. Ömer tarafından had cezasına 
çarptırıldı. Hz. Osman döneminde gözlerini kaybeden Mahreme 54 (674) 
yılında ve muhtemelen 115 yaşında Medine'de vefat etti. Mahreme b. 
Nevfel, Fuat Sezgin'in Geschichte des Arabischen Schrifttums adlı eserinin 
Arapça tercümesinde (GAS (Ar.|, 2, s. 31) yanlış olarak tâbiinin büyükleri 
arasında sayılmıştır. 
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İbrahim Sarıçam 


MAHREMİ 
(4) 

(6. 942/1535) 

Divan şairi. 


Asıl adı Ahmed, mahlası Mahremi'dir. Doğum tarihi bilinmemekle birlikte 
o devirde Galata'nın köylerinden olan Tatavla'da (bugünkü Kurtuluş) 
doğduğu kaydedilmektedir. Babasının II. Bayezid'in musâhiblerinden 
Tatavlalı Mehmed Ali Bey olduğu Şehnâme'sinde yer alan bilgilerden ve 
Mecmau'I-letâyıf”te müellif adı olarak Ahmed b. Mehmed b. Tatavul Ali 
yazılmasından belli olmaktadır. Esrar Dede'nin tezkiresinde zikrettiği, 
950'de (1543) Konya'da ölen Mevlevi Mahremi Dede'nin Tatavlalı 
Mahremi ile alâkasının bulunmadığı, ancak tezkirede verilen gazel 
örneğinin Tatavlalı'ya ait olduğu anlaşılmaktadır. 


Medrese eğitiminden sonra Galata'da yirmi yıl kadar kâtiplik ve nâiblik 
görevinde bulunan Mahremi, Piri Paşazâde Mehmed Çelebi ile Aşçızâde 
Hasan Çelebi'nin Paskalya törenini izlemek için kıyafet değiştirip Galata'da 
kiliseye gitmeleri üzerine, “Galata'ya sanem seyrine gelmiş / Sitanbul'dan 
bir iki din ulusu” beytini söylemesi yüzünden vazifesinden azledildiyse de 
adı geçenlerden özür diledikten sonra görevine iade edildi. Galata Kadısı 
Beyşehirli Hasan Çelebi Selânik kadılığına tayın edilince onunla birlikte 
Selânik'e gitti. Ardından İstanbul'a dönerken bindiği gemi düşman eline 
geçince eşi ve çocuklarıyla birlikte esir düştü. Aşık Çelebi'nin anlattıklarına 
göre bu olay 940'ta (1533) meydana gelmiştir. 


Mahremi, fidye için gerekli parayı bulmak üzere eşini ve çocuklarını rehin 
bırakıp İstanbul'a doğru yola çıktı. Bindiği gemi Eğriboz'da Kızılhisar 
Kalesi'ne uğradığında arkadaşı şair Esiri”den, yakın dostlarından Kâtibi 
mahlaslı Seydi Ali Çelebi (Reis) ve Nigâri mahlaslı Nakkaş Haydar'ın 
Barbaros Hayreddin Paşa'nın donanmasıyla Tunus'a gittiklerini öğrenince 
üzüldü (Aşık Çelebi, vr. 118a). Fakat Nakkaş Haydar ve Seydi Ali'nin 


içinde bulunduğu gemi rüzgârın ters yönde esmesi üzerine Kızılhisar 
Kalesi'ne gelince eski dostlar buluşarak İstanbul'a beraber gittiler. Mahremi 
gerekli parayı topladığı sırada 942 Muharrem'inde (Temmuz 1535) vefat 
etti. Kafzâde Fâizi ölümüne şu tarihi düşürmüştür: “Âh rihleti Mahremi” 
(942 (15351; Zübdetü”l-eş'âr, vr. 86b). Ölüm tarihi bazı kaynaklarda farklı 
kaydedilmektedir. Nakkaş Haydar toplanan 1700 filoriyi ailesini kurtarmak 
için gönderir. Fakat Mahremi'nin oğullarından biri ölmüştür; eşi, iki kızı ve 
bir oğlu İstanbul'a döner. Hammer ve Babinger'e göre fidye parasını 
Barbaros Hayreddin Paşa vermiştir (GOD), Il, 521; (Üçokl, s. 72). Ancak 
Türkçe kaynaklarda bu bilgi teyit edilmemektedir. 


Mahreminin ilk olarak tanınmasını sağlayan M. Fuad Köprülü”'dür. Onun 
Milli Edebiyatın İlk Mübeşşirleri başlığıyla 1920'li yıllardan itibaren 
yayımladığı kitap ve makalelerinde Türki-i Basit akımının öncüsü ve 
temsilcisi olarak söz ettiği iki şairden biri Mahremi'dir. Köprülü'ye göre 
XVL yüzyılda Türk şiiri üzerinde İran şiirinin etkisi gittikçe artmış, Türkçe 
kelimelerin yerini Arapça ve Farsça kelimeler almış, bunlarla yapılan 
terkipler Türk şiirini kaplamıştı. Bu sırada ortaya çıkan Tatavlalı Mahremi 
ve Edirneli Nazmi aruz vezniyle, fakat sade bir Türkçe ile, yabancı 
kelimelerden imkân nisbetinde arındırılmış bir dille şiirler yazmaya 
başlamışlar, buna da Türki-i Basit adını vermişlerdir. Fuad Köprülü'nün bu 
görüşü uzun süre kabul görmüşse de son yıllarda gerek Mahremi gerekse 
Edirneli Nazmi hakkında yapılan çalışmalar bunun geçerliliğini tartışmaya 
açmıştır (bk. bibl. Aynur, Avşar, Köksal). 


Eserleri. 1. Şehnâme. 12.280 beyit olan eser üç bölümden oluşmaktadır. 
Birinci bölüm (beyit 1-2263) ayrı bir cilt olup TI. Bayezid'in seferlerinden 
söz eder. Bilinen tek nüshası Türk Tarih Kurumu Kütüphanesi'nde bulunan 
yazmanın (nr. Y-1/1) başı ve sonu eksiktir. İkinci bölüm (beyit 2264-8944) 
Yavuz Sultan Selim dönemine ve özellikle İran ve Mısır seferlerine dairdir. 
Üçüncü bölüm (beyit 8945-12280) Kanüni Sultan Süleyman'ın saltanatının 
ilk iki yılındaki olayları, Belgrad ve Rodos'un fethini anlatır. İkinci ve 
üçüncü bölümü içeren yazmanın yegâne nüshası Topkapı Sarayı Müzesi 
Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (Revan Köşkü, nr. 1287). Şehnâme'nin ikinci 
bölümü üzerinde bir doktora çalışması yapılmıştır (bk. bibil.). 2. Şütürnâme. 
Kaynaklarda adı geçmeyen risâlenin tek nüshası Berlin Devlet 


Kütüphanesi'nde bir mecmua içindedir (nr. 282, vr. 367a-374a). Mensur- 
manzum karışık bir ahlâk kitabı mahiyetindeki eserde bir 


devenin başından geçen olaylar latifeler halinde anlatılır. Şener Demirel'in 
eser üzerinde yayımlanmamış bir çalışması vardır (16. Yüzyıl Divan 
Şairlerinden Tatavlalı Mahremi ve Şütürnâme”si). 3. Mecmau”I-letâyif. Yine 
kaynaklarda zikredilmeyen bu eserin bilinen tek nüshası Süleymaniye 
Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (Esad Efendi, nr. 1755/11, vr. 85a-101a). 
Mensur-manzum karışık olan eserde Mahremi dost meclislerinde okunması 
için Acem büyüklerinin latifelerini topladığını belirtir (vr. 85b). İkisi 
Türkçe, diğerleri Farsça olan seksen dokuz latife başta Sultan Ya'küb, 
Hâfız, Mevlânâ Selmân, Sultan Hüseyin Baykara, Kâtibi, Câmi, Mevlânâ 
Tüsi, Şah Mahmüd olmak üzere çeşitli kişiler hakkındadır. 4. Tarabü”1- 
mecâlis. Kaynaklarda rastlanmayan eserin İran'daki bir kütüphanede 
bulunan yazma nüshasının fotokopisi Süleymaniye Kütüphanesi'nde 
mevcuttur (fotokopi, nr. 357). Mensur-manzum karışık olan eser, Hüseyin 
b. Hasan el-Hüseyni'nin (6. 718/1318) Tarabü'l-mecâlis adlı öğüt kitabının 
çevirisidir. Kitapta kuşlar ve vahşi hayvanların başından geçenler anlatılır. 
5. Basitnâme. Henüz ele geçmeyen bu eser hakkında Âşık Çelebi ve Âli 
Mustafa Efendi'nin tezkirelerinde yer alan bilgilerden yola çıkan M. Fuad 
Köprülü, Mahremi'yi Türki-i Basit akımının temsilcilerinden biri olarak 
görmüştür. Eserin konusu ve nazım şekli bilinmemekte, ancak Âşık Çelebi 
ve Âli'nin ifadelerinden mesnevi tarzında olduğu tahmin edilmektedir. 


Mahremi'nin divanı olduğuna dair kaynaklarda bir bilgi yoksa da çeşitli 
mecmualarda gazelleri bulunmaktadır. Âşık Çelebi, Ali Mustafa Efendi, 
Kınalızâde, Beyâni, Esrar Dede tezkirelerinde birer gazeli, Mecmüa-1 
Eş'âr'da bir (Süleymaniye Ktp., Tarlan, nr. 62/1), Edirneli Nazmi'nin 
Mecmau'n-nezâir'inde beş (Nuruosmaniye Ktp., nr. 4222), Nazire 
Mecmüası'nda bir (İÜ Ktp., nr. 445), diğer bir Nazire Mecmüası'nda bir 
(Millet Ktp., Ali Emiri Efendi, nr. 674), Rieu Katalogu'nda iki, Blochet 
Katalogu'nda iki, Pervâne Bey Mecmüası'nda yedi gazeli (TSMK, Bağdat 
Köşkü, nr. 406), Kasâid-i Türkiyye'de tevhid, na't, münâcât, mersiye, 
muhammes ve kaside olmak üzere otuz yedi şiiri (Süleymaniye Ktp., Esad 
Efendi, nr. 3418) tesbit edilmiştir. 
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Hatice Aynur 


el-MAHSÜL 


(Jymanali) 
Fahreddin er-Râzi'nin (6. 606/1210) fıkıh usulüne dair eseri. 


Tam adı el-Mahşül fi “ilmi “uşüli”1-fıkh olan eser fıkıh usulünün 
mütekellimin metoduyla yazılmış önemli kitaplarından biridir. Râzi 
eserinde, mütekellimin ekolünün kendinden önceki dört önemli fıkıh usulü 
kitabı olan Kâdi Abdülcebbâr'ın el-“Umed, Ebü'l-Hüseyın el-Basri'nin el- 
Mu“temed, İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni”nin el-Burhân fi uşüli”1-fıkh ve 
Gazzâli'nin el-Müstaşfâ'sını cem ve ihtisar ederek yeni bir tertip ve tasnife 
tâbi tutmuştur. Aynı eserlerden ihtisar edilerek meydana getirilen bir diğer 
fıkıh usulü kitabı da Seyfeddin el-Âmidi'nin el-İhkâm'ıdır. Ancak İbn 
Haldün'un da işaret ettiği gibi (Mukaddime, II, 1065) el-İhkâm?da daha 
ziyade görüşlerin tahkikine ve meselelerin ayrıntılarına ağırlık verilirken el- 
Mahşül'de deliller ve ihticâc üzerinde durulmuştur. Bu iki eserin, söz 
konusu yaklaşım farklılıklarına rağmen en azından mensup oldukları 
mütekellimin mesleği içerisinde orijinal bir üslüp ve sistematikle yazılan 
temel metinler serisinin en son iki kitabı olma gibi bir değeri paylaştıkları 
söylenebilir. 


Fahreddin er-Râzi, el-Mahşül'ü otuz yaşları gibi ilim hayatı bakımından çok 
genç sayılabilecek bir dönemde kaleme almış ve 576 (1180) yılında 
tamamlamıştır. Eser, yazıldığı tarihten itibaren fıkıh öğrencileri ve ilim 
adamları tarafından büyük rağbet görmüş ve pek çok kişi tarafından istinsah 
edilmiş, hatta tahrife varacak düzeyde çeşitli istinsah farklılıklarına 
uğramıştır (bazı örnekler için bk. el-Mahşül, neşredenin girişi, 1, 74-77). 
Daha müellifinin sağlığında temel bir kaynak olarak kullanılmaya başlanan 
el-Mahşül'ün birçok kütüphanede yazma nüshaları bulunmakta olup 
(Brockelmann, GAL, I, 667; Suppl., I, 921) çeşitli baskıları (Beyrut 
1408/1988; I-II, Beyrut 1412/1992) ve Tâhâ Câbir el-Ulvâni tarafından altı 
cilt halinde tahkikli neşri yapılmıştır (Riyad 1399-1401/1979-1981; Beyrut 
1412/19972). 


el-Mahşül”de fıkıh, fıkıh usulü, ilim, zan, nazar, delil, emâre gibi terimler 
hakkında kısa açıklama yapıldıktan sonra sırasıyla şer'i hüküm, Kur'an ve 
Sünnet lafızlarından hüküm çıkarmaya yarayan dil ve yorum kuralları 
(lugavi ve lafzi meseleler), icmâ, haber, kıyas, teâdül ve tercih, ictihad, 
fetva konuları ele alınmıştır. Bab ve fasıl sistematiği üzerine kurulu olan 
eserde, muhalif görüşler ve delilleri bazan ait oldukları şahıs ve ekoller de 
belirtilerek ayrıntılı biçimde aktarıldıktan sonra bunların tartışması yapılmış 
ve kitap genel olarak diyaloglar halinde yazılmıştır. 


Fıkıhta Şâfii, akaidde Eş'ari mezhebine mensup olan Fahreddin er-Râzi'nin 
bu eserinde temel olarak mezhebinin genel eğilimlerinden dışarı çıkmadığı 
görülür. Onun el-Mahşül'de en çok tenkit ettiği mezhepler arasında 
Mutezile, Hanefiler, Haşviyye (1, 539), Mürcie (1, 545), Şia (II, 68), 
Hâriciler (IM, 340) gibi çeşitli gruplar yer alır. Bununla beraber Fahreddin 
er-Râzi'nin zaman zaman kendi mezhebine mensup âlimlerin çoğunluğunun 
benimsediği bir görüşe muhalefet ettiği de olmuştur (II, 149). Hatta el- 
Mahşül'ü yazarken en çok yararlandığı kişi, kelâm tarihinde Eş'ariler'in en 
büyük muhalifleri 


olan Mu'tezile mezhebine mensup Ebü”I-Hüseyın el-Basri olmuş, ona 
nâdiren muhalefet ederken (II, 7), çok defa görüş ve sözlerini aynen 
nakletmiş veya benimsemiştir (1, 223; 11, 22, 42,91, 225, 250, 266;TII, 9, 
67,210). Bu arada el-Mahşül'ün temel kaynaklarından biri olan el- 
Müstaşfâ'nın müellifi ve Şâfii-Eş'ari mezhebinin önder şahsiyetlerinden 
biri olan Gazzâli ile uyumu yanında (11, 192) sık sık ondan farklı düşündüğü 
de olmuştur (11, 229, 340-342; 1TII, 160, 232). 


Fahreddin er-Râzi el-Mahşül'de yukarıda zikredilen dört usul eserini esas 
almışsa da Ebü Hanife, Şâfüi, Muhammed b. Hasan eş-Şeybâni, İsâ b. Ebân, 
Kerhi, Muhammed b. Dâvüd ez-Zâhiri, Cessâs ve Debüsi, İbn Süreye, Ebü 
Bekir es-Sayrafi, İbn Fürek ve Bâkıllâni gibi diğer fakih ve usulcülerin 
görüş ve eserlerine de sıkça atıfta bulunur (1, 117, 120, 209, 210, 399, 462; 
II, 229, 342, 423, 500; TII, 343). Özellikle dil ve lafızla ilgili kavramların 
tanımları sırasında Arap edebiyatından destek alır; Halil b. Ahmed, 
Sibeveyhi, Asmai, Müberred, Ebü Ali el-Fârisi, İbn Cinni, Abdülkâhir el- 
Cürcâni gibi Arap dilcilerinin görüş ve eserlerine müracaat eder (1, 404, 
507; 11, 539). Kelâm tartışmalarında müellif bilhassa Nazzâm, İbn Küllâb, 


Ebü'l-Hüzeyl el-Allâf, Ebü Ali el-Cübbâi, Ebü Hâşım el-Cübbâi, Ebü”1- 
Hasan el-Eş'ari ve Ebü Abdullah el-Basri gibi kelâmcıların görüş ve 
eserlerinden yararlanmış, onlardan sıkça söz etmiştir (1, 210,371,372, 399, 
II, 66,433, 614;111, 334, 487). 


el-Mahşül'ü fıkıh usulünün temel kaynaklarından biri ve mütekellimin 
metodunun klasik çizgisinin belki de en iyi temsilcisi haline getiren en 
önemli özellik, müellifinin kelâm ve mantık ilmine derin nüfuzu ve esere 
kazandırdığı sistematık örgüdür. el-Mahşül”de Fahreddin er-Râzi'nin 
kelâmcılığı ile mantıkçılığı bir araya gelmiştir. Eserin sade ve açık bir 
üslübu vardır. Özellikle lafız ve dil konuları formel olarak mantık esas 
alınıp telif edilmiş, kitap, sistematik kurgusuyla âdeta kendinden sonra bu 
ekolde yazılan usul eserleri için de örnek oluşturmuştur. Daha sonra telif 
edilen eserler üzerinde kalıcı bir etkiye sahip olan el-Mahşül'ün şerh ve 
ıhtisarları bu sebeple önemli bir yekün tutmakta olup bunların başlıcaları 
şunlardır: 


Şerhleri. |. Şehâbeddin el-Karâfi, Nefâ 'isü'l-uşül fi şerhi”I-Mahşül (nşr. 
Âdil Ahmed Abdülmevcüd - Ali Muhammed Muavvaz, I-IX, Mekke-Riyad 
1418/1997). el-Mahşül'ün en hacimli şerhlerinden biri olan eserde önce el- 
Mahşül”'den yaklaşık bir fasıl büyüklüğünde metinler nakledilmekte, 
ardından burada geçen görüşler uzun uzun tartışılmaktadır. 2. Muhammed 
b. Mahmüd el-İsfahâni, el-Kâşif “ani”1-Mahşül (nşr. Âdil Ahmed 
Abdülmevcüd - Ali Muhammed Muavvaz, I-VI, Beyrut 1419/1998). Büyük 
ölçüde tamamlanmış bir şerh olup kıyas bahsinin sonuna kadar gelir. 3. 
Safıyyüddin el-Hindi, Şerhu?'l-Mahşül (Dârü”l-kütübi”i-Mısriyye, Usülü”|- 
fıkh, nr. 162). 


Muhtasarları. 1. Fahreddin er-Râzi, el-Müntehab (Hâşılü'1-Mahşül). Yazma 
nüshasında (Süleymaniye Ktp., Fâtih, nr. 1464; diğer bir nüsha için bk. Hacı 
Mahmud Efendi, nr. 768) ve Kâtib Çelebi tarafından (Keşfü'z-zunün, ll, 
1616) bu muhtasarın bizzat müellif tarafından yazıldığı kaydedilmekte, 
Karâfi ise Fahreddin er-Râzi'nin öğrencilerinden Hüsrevşâhi'nin kendisine 
bu eserin Ziyâüddin Hüseyin'e ait olduğunu haber verdiğini belirtmektedir 
(Nefâ'isül-uşül, 1, 96, 105-106). 2. Tâceddin el-Urmevi, el-Hâşıl mine” |- 
Mahşül (nşr. Abdüsselâm Mahmüd Ebü Nâci, I-II, Bingazı 1994). Bu 
muhtasarı İbn Râşid Tuhfetü”l-vâhil (Nuhbetü”l-vâşıl) fi şerhi”l-Hâşıl adıyla 


şerhetmiş, Kâdi Beyzâvi de tekrar ihtisar ederek fıkıh usulüne dair meşhur 
eseri Minhâcü”l-vüşül ilâ “ilmi”l-uşül'ünü meydana getirmiştir. Kâdi 
Beyzâvi'nin Minhâc'ı üzerine çeşitli âlimler tarafından yaklaşık otuz şerh 
yazılmıştır. 3. Sirâceddin el-Urmevi, et-Tahşil mine”I-Mahşül (nşr. 
Abdülhamid Ali Ebü Züneyd, I-II, Beyrut 1408/1988). Esere Bedreddin 
Muhammed b. Es'ad et-Tüsteri Hallü “ukadı't-Tahşil adıyla bir şerh 
yazmıştır (Süleymaniye Ktp., Cârullah Efendi, nr. 515; Beyazıt Devlet Ktp., 
Bayezid, nr. 1848). 4. Şehâbeddin el-Karâfi, Tenkihu”I-fuşül fi “ilmi? l-uşül. 
Karâfi, fürüa dair hacimli eseri ez-Zahire”ye (nşr. Muhammed Hacci v.dör., 
I-XIV, Beyrut 1994) mukaddime olmak üzere Kâdi Abdülvehhâb'ın el- 
İfâde, Bâc'nin el-İşâre, İbnü”l-Kassâr'ın et-Ta'lik fi”l-hilâf ve Fahreddin 
er-Râzi'nin el-Mahşül'ünden usul konularını özetlemiş (Karâfi, ez-Zahire, I, 
55), ancak bu muhtasar çok tutulunca buna hususi bir şerh yazarak Şerhu 
Tenkihi”l-fuşül adını vermiştir (Kahire 1306; nşr. Tâhâ Abdürraüf Sa'd, 
Kahire-Beyrut 1393/1973). Herhalde, bu şerhin aslından söz ederken 
Tenkihu”I-fuşül fi” htişârı'I-Mahşül diyerek sadece el-Mahşül'ün ismini 
zikrettiğinden (Karâfi, Şerhu Tenkihi”1-fuşül, s. 2) Tenkihu”l-fuşül'ün 
yalnızca el-Mahşül'ün ihtisarı olduğu görüşü yaygınlık kazanmıştır. 5. 
Eminüddin Muzaffer b. Muhammed et-Tebrizi, Tenkihu?'l-Mahşül (TSMK, 
IM. Ahmed, nr. 1249). 6. Cemâleddin Muhammed b. Muhammed el-Mukri, 
Necmü”l-uşül fi mesâ”1l1'1-Mahşül (Süleymaniye Ktp., Fatih, nr. 5441). 7. 
Alâeddin Ali b. Muhammed el-Bâci, Gâyetü's-sül (Dârü”l-kütübi”|l- 
Mısriyye, Mecâmi*, nr. 209; Tunus Zeytüniye Üniversitesi, nr. 4/36/1831), 
8. Şemseddin Muhammed es-Semerkandi, Tahşilü”l-uşül min Kitâbı”1- 
Mahşül (Millet Ktp., Feyzullah Efendi, nr. 1169). İmâdüddin Muhammed b. 
Yünus el-Erbili, İbn DakIkul*id, Necmeddin et-Tüfi ve Abdürrahim b. 
Muhammed el-Mevsıli de el-Mahşül'ü ihtisar eden âlimlerdendir (Keşfü?z- 
zunün, 11, 1615-1616). 
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Ferhat Koca 


MAHSÜS 
(Çe mali) 
Duyuların algıladığı nesne ve nitelikleri 1fade eden felsefe terimi. 


Günümüz Türkçesiyle “duyulur” (İng. ve Fr. sensible) olan, yani duyularla 
algılanabilen nesne ve niteliklerin tamamı klasik Islâm felsefe 
terminolojisinde Arapça 


mahsüs kelimesiyle ifade edilmiştir. Mahsüs, hissi terimiyle eş anlamlı olup 
“akılla algılanan nesne ve kavramlar” anlamındaki ma'külün zıttıdır. Eski 
Yunan felsefesindeki karşılığı aistheton, Latince'deki karşılığı sensibile, 
sensibilis veya sensatum şeklindedir. Batı felsefesi okumuş modern 
Osmanlı aydını “sensible” terimini yine mahsüs ile karşılamıştır (İsmail 
Fenni, s. 629). Mahsüs kelimesi modern Arapça'da da kullanılmaktadır 
(Cemil Salibâ, II, 356-357). Tehânevi aynı anlamdaki hissi, hissiyyât ve 
mahsüs kelimelerini ayrı maddeler halinde kaydederek kavramın çeşitli 
yönlerine işaret etmiştir (Keşşâf, I, 302-308). Grek felsefesinden bu yana 
mahsüs duyulur nesnelerin ontolojik gerçekliği, duyulur varlıklar 
hakkındaki bilginin değeri ve duyu algısının psikolojisi açılarından ele 
alınmıştır. 


Eflâtun felsefesinde gerçek varlık idealardır ve onların taklıdinden ibaret 
olan duyulur âlem bir imge-varlıktan ibarettir. Duyulur varlık bize ancak 
zanna dayalı bilgi verebilir. Hocasının idealar öğretisine karşı çıkan 
Aristo'ya göre ise gerçek olan yalnızca duyulur nesnelerdir. Bunlardan bir 
kısmı tek tek duyulara karşılık gelirken hareket, büyüklük, sayı gibi bir 
kısmı müşterek duyu tarafından algılanmaktadır. Duyum, duyulur bir 
formun maddesiz olarak algılanmasıdır. Eflâtun'un algılanan nesneye nisbet 
ettiği etkileme gücü Aristo'da duyu organının algılama gücü şekline 
dönüşmüştür. Algılanan duyulur nesne algılayandan, yani fili gerçeklik 
algının oluşmasından daima öncedir (On The Soul (De Animal), II, 412a, 
418a; III, 425b-426b; krş. Peters, s. 12-14). 


Ya'küb b. İshak el-Kindi duyulur varlıkların (mahsüs) fiziki gerçekliğinin 
yanı sıra tikelliğini de vurgular. Tümel kavramlar akılla kavranırken tikeller 
duyularla algılanmaktadır. Dolayısıyla mahsüsâtın al-gılanışı kavram 
düzeyinde olmayıp imge (misal) düzeyinde gerçekleşir (Resâ ıl, s. 107- 
108). Bu sebeple mahsüs, “algılanan (algılanabilir) cismani form” şeklinde 
tanımlanır (a.g.e., s. 167). Kindi bütün duyulur nesnelerin nihai ilkesini 
“bir”e, teşkil ettikleri kozmolojik birliği ise O'ndan taşan birlik feyzine 
bağlamaktadır (a.g.e., s. 162). Fârâbi de mahsüsâtı ruhun güçleri 
bağlamında ele almaktadır. Arzu gücü, beş duyu ile algılanan nesnelere 
karşı ruhta hazza yönelme ve acıdan kaçınma iradesini doğurur. Mahsüsâta 
alt formları kendinde saklayan ve beş duyu ile algılanmadıkları esnada 
onları düşleyen güç ise mütehayyiledir. Onun bu etkinliğine arzu gücü eşlik 
ederek duyu formları düzeyinde olduğu gibi yöneliş ve kaçınma iradesini 
ortaya çıkarır (el-Medinetü”l-fâzıla, s. 87-89; krş. es-Siyâsetü'l-medeniyye, 
s. 33). İhvân-ı Safâ Resâil'in “el-Hâss ve”I-mahsüs” başlıklı bölümünü 
duyu al-gısı, duyulur nitelikler (el-umüru”I-mahsüse) ve duyulur formlar 
(rüsümü'I-mahsüsât) kısımlarına ayırmıştır (II, 401, 415). 


Psikoloji alanında Aristo”yu izleyen İbn Sinâ, mahsüsâtın (hissiyyât) dış ve 
iç algı güçlerince algılanış biçimini ayrıntılı şekilde ele almıştır. Filozofa 
göre beş duyu organının her biri kendi işlevine karşılık gelen duyulur 
nitelikleri algılarken aynı zamanda nesnedeki büyüklük, küçüklük, konum, 
hareket, yakınlık, uzaklık gibi ortak nitelikleri de belli ölçülerde 
algılamaktadır. Beş duyuda algılanan nitelikler dış dünyada mevcuttur ve 
duyu organını bu sebeple etkilemektedir. Dolayısıyla Demokritos ve bazı 
atomcu filozofların dış dünyada duyulur niteliklerin varlığını inkâr eden 
veya onları sadece atomların şekillerine indirgeyen yaklaşımları yanlıştır. 
Aynı şekilde duyulur niteliklerin algılanışında organların başlangıçtaki 
rolünü devre dışı bırakan antik görüşler de hatalıdır (Avicenna's De Anima, 
s. 62-67, 159-161). İbn Sinâ, Fârâbi'nin ardından mahsüsât teriminin 
epistemolojik anlamını belirginleştirerek kendisinden sonra çok 
yaygınlaşacak olan bir yakin teorisi geliştirmiştir. Filozofa göre burhani 
kıyaslar kesin önermelerden (yakiniyyât) kuruludur ve duyu algısına dayalı 
mahsüsât önermeleri (“Kar beyazdır” gibi), a priori (evveliyyât) ve ampirik 
(tecribiyyât) önermelerle birlikte bu sınıfa dahildir (en-Necât, s. 113-122, 
126). 


Osmanlı medrese eğitiminde merkezi bir öneme sahip olan Cürcâni'nin 
Şerhu”l-Mevâkıf”ında kavram aynı bağlamda ele alınmış ve duyulur 
nesnelere dair bilginin (hissiyyât) imkân ve değerini reddedenler 
eleştirilmiştir. Bu konuda dinin ve aklın ilkelerine uyan görüş, hem 
duyularla elde edilen hem de akli ilkelere dayalı bilginin kesinlik taşıdığı 
görüşüdür (1, 29). Cürcâni ayrıca, beş duyu algısına karşılık gelen duyulur 
niteliklerin (el-keyfiyyâtü'l-mahsüse) algılanışı meselesini ayrıntılı biçimde 
incelemektedir (a.g.e., 1, 235-270). 


Duyulur varlıkların tamamını 1fade eden “âlem-i mahsüs” tabiri özellikle 
İşrâki ve tasavvufi düşünce geleneğinde sıkça kullanılır ve Eflâtun'un 
duyulur âlem tabirinde olduğu gibi fizik evreni ifade eder (meselâ bk. 
Şehâbeddin es-Sühreverdi, s. 162; Abdülkerim el-Cili, s. 131, 152, 327, 
421,429). 


BİBLİYOGRAFYA 


Tehânevi, Keşşâf, 1, 302-308; İsmail Fenni, Lugatçe-i Felsefe, İstanbul 
1341, s. 629-630; Cemil Salibâ, el-Mu'cemü”l-felsefi, Beyrut 1982, 11, 356- 
357; Eflâtun, Timaeus (trc. B. Jowett, The Dialogues of Plato içinde), 
Oxford 1875, III, 612, 614-615, 631-632; Aristoteles, On The Soul (De 
Anima, Il, 412a, 418a; TII, 425b-426b); (trc. J. A. Smith, The Works of 
Aristotle içinde), Chicago 1952, 1, 642, 649, 657-659; Kindi, Resâöil, s. 
107-108, 162, 167; Fârâbi, el-Medinetü'l-fâzıla (nşr. Albert Nasri Nâdir), 
Beyrut 1991, s. 87-89; a.mlf., es-Siyâsetü”l-medeniyye (nşr. Fevzi M. 
Neccâr), Beyrut 1993, s. 33; İhvân-ı Safâ, Resâil, Beyrut 1376-77/1957, LI, 
396-416; İbn Sinâ, Avicenna's De Anima: Kitâbü'n-Nefs (nşr. 
Fazlurrahman), London 1959, s. 62-67, 159-161; a.mlf., en-Necât (nşr. M. 
Takı Dânişpejüh), Tahran 1364 hş./1985, s. 113-122, 126; Şehâbeddin es- 
Sühreverdi, el-Elvâhu?1-“imâdiyye (nşr. Seyyid Hüseyin Nasr, Mecmü' a-1 
Muşannefât-i Şeyh-i İşrâk MI içinde), Tahran 1977, s. 162; Seyyid Şerif el- 
Cürcâni, Şerhu”l-Mevâkıf, İstanbul 1239, 1, 29, 235-270; Abdülkerim el- 
Cili, İnsân-ı Kâmil (trc. Abdülaziz Mecdi Tolun), İstanbul 2002, s. 131, 


152,327,421,429; F.E. Peters, Greek Philosophical Terms, New York- 
London 1967, s. 8-15, 51, 109, 118-119. 


İlhan Kutluer 


MAHŞER 


(bk. HAŞİR). 


MAHTUMKULU 


(6. 1197/1783'ten sonra) 
Türkmen şairi. 


Genellikle kabul edildiğine göre 1146'da (1733) Etrek ile Gürgen nehirleri 
arasında kalan Hacıgovşan'da doğdu. 1983 yılı, Türkmenistan'da 
doğumunun 250. yılı olarak geniş çaplı faaliyetlerle kutlanmış ve bu tarıh 
resmiyet kazanmıştır. Bir lakap olduğu da düşünülebilecek olan 
Mahtumkulu (Mahdumkulu, Mağtımgulı) dışında şairin başka bir adı 
bilinmemektedir (Divan, neşredenin girişi, s. 8). Göklen uruğunun Gerkez 
kabilesinden olan Mahtumkulu'nun Garri Molla olarak tanınan babası 
Dövletmemet Azadi de şairdir ve aruz vezniyle Çağatayca yazılmış Va”z-ı 
Âzâdi adlı bir mesnevisi bulunmaktadır. Mahtumkulu ilk eğitimine 
babasının yanında başladı. Keçecilik, başka bir rivayete göre ise 
kuyumculuk gibi ata mesleklerini de öğrendi. Eğitimine Kızılayak'ta ve 
ardından Buhara”daki Kükeltaş Medresesi'nde devam etti. Bir süre sonra 
burada dost olduğu Sibiryalı Türkmen Nuri Kâzım İbn Bahir 


ile beraber Türkmen toplulukları arasına karıştı. Onunla birlikte 
Afganistan'a, Hindistan'a, ardından Kâbil üzerinden Özbekistan'a geçip 
Margelen, Andican ve Semerkant'a gıttı. Davet üzerine bir müddet 
Kükeltaş'ta kaldıktan sonra dönemin en tanınmış medresesi olan Hive'deki 
Şirgazi”de üç yıl daha öğrenimine devam etti. İyi bir öğrenci olarak talebe 
halifesi oldu, hocasının yerine zaman zaman dersler verdi. Nuri Kâzım'la 
birlikte Şirgazi”de bulundukları sırada bu medresede Türkmenler için bir 
bölüm açıldı. Hayatının daha sonraki dönemleri hakkında fazla bilgi 
bulunmayan şairin 1197'den (1783) sonrakı bir tarihte öldüğü 
sanılmaktadır. 


Edebi Doğu Türkçesi yanında Arapça ve Farsça öğrenen Mahtumkulu 
Nizâmi, Sa'di-i Şirâzi, Ali Şir Nevâi ve Fuzüli gibi klasık şairleri 
okumuştur. Buna rağmen kendisinden öncekiler gibi klasik Türk edebiyat 
diliyle değil genel olarak canlı Türkmen şivesiyle ve sade bir üslüpla şiirler 


yazmıştır. Böylece Türkmen edebi dilinin ortaya çıkmasına ve gelişmesine 
önemli bir hizmette bulunmuştur. Türkmen edebiyatına öncü olması 
yanında ideal Türkmen tipine örneklik etmesiyle de halkı tarafından sevilip 
benimsenmiştir. 


Mahtumkulu, Türkmen kabileleri arasında kanlı çarpışmaların yaşandığı, 
İran Şahlığı ve Hive Hanlığı'nın Türkmenler?le mücadeleye giriştiği bir 
dönemde yerinden yurdundan edilen, esir pazarlarında satılan, zenginlikleri 
yağmalanan halkına yürekten yanmış, şiirlerinde onların dertlerini dile 
getirmiştir. Türkmen birliğini sağlamak en büyük ideali olmuştur. XV. 
hayatının analizi yapılabilir. Toplumsal huzursuzluğa sebep olan bazı din 
âlımi ve idarecilerden, fakirleri ezen zenginlerden, rüşvet yiyen 
kethüdâlardan şikâyet şiirindeki motiflerden bazılarıdır. Ağabeylerinin esir 
alınarak götürüldükleri yabancı yerlerde ölmesi de onu derinden etkileyen 
bir olay olarak şiirlerine yansımıştır. 


Şürlerinde daha çok Mahtumkulu adını, bazan da Pirâgi (Firâğı, Firâki) 
mahlasını kullanmıştır. Halk şiir geleneğindeki bâde içme motifi onda da 
görülür. Dini-tasavvufi düşüncenin temelini oluşturan dünyanın fânıliği en 
temel temalarındandır. Mahtumkulu”'nun nasihat edici şiirleri de az değildir. 
Kötüye ve zalime karşı savaşı, bağımsızlığa olan tutkuyu dile getiren 
sesiyle Köroğlu ve Dadaloğlu'nu hatırlatan şair, bir derviş edasıyla halkı 
ırşat etmeye çalışırken de Hoca Ahmed Yesevi tavrını yansıtmaktadır. 
Hikmetli şiirleri ata sözü gibi ezberlenip halk arasında yayılmıştır. Bazı aşk 
şiirlerinde Türkmen kızlarının güzelliğini, edep ve erkânını, sevginin 
kutsallığını, kadınların cemiyette tuttukları yeri belirtmiştir. Kendisiyle 
evlenmesine engel olunduğu için ayrılığının ateşiyle yanıp tutuştuğu 
sevgilisinden Benli (Menli, Mengli) olarak söz eder. 


Mahtumkulu Dil ve Edebiyat Enstitüsü El Yazmaları Bölümü'nde şairin 
divanının 100”den fazla nüshası bulunmaktadır. 1842'de başlayan şiirlerinin 
yayımlanması işi, XX. yüzyılın başlarından itibaren hakkındaki 
araştırmalarla birlikte devam etmiştir (nşr. N. P. Ostroumov, Taşkent 1907; 
nşr. Abdurrahman Niyazi, Astırhan 1911; Bakü 1960; Aşkâbâd 1957, 

1977). 250. doğum yıldönümü münasebetiyle 1983'te Aşkabâd'da Kiril 
alfabesiyle Şamuhammet Gandımov tarafından iki cilt olarak hazırlanan 


divanı en fazla şiiri bir araya toplayan güvenilir bir yayın olmuştur. Ayrıca 
Arap harfleriyle de farklı bir baskısı yapılmıştır (1-11, Aşkâbâd 1988). Tesbit 
edilen şiirlerinin sayısı 500'ü bulmaktadır. İran'da da neşredilen divanın 
(Günbed-i Kâvüs, 1343/1964-65) Türkiye'deki ilk baskısını Şeyh Muhsin-i 
Fâni (Hüseyin Kâzım Kadri) gerçekleştirmiştir (Mahdumkulu Divanı ve 
Yedi Asırlık Türkçe Bir Manzume, İstanbul 1340). Daha önce Vâmbery'nin 
yayımladıklarının (ZDMG, XXXII, 1879) hemen hemen tekrarı olan ve 
kırk bir şiir içeren bu eserin Türkiyat Mecmuası'nda Zeki Velidi (Togan) 
tarafından bir tenkidi yapılmıştır (bk. bibl.). Himmet Biray bir girişle 
beraber şairin 304 şiirini Mahtumkulu Divanı adıyla yayımlamıştır (Ankara 
1992). 
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Âlim Kahraman 


A 


MAHUR 


Türk müsikisinde bir makamın adı. 


Türk müsikisinin şed (göçürülmüş) makamlarından biri olup çârgâh 
makamı dizisinin rast perdesindeki inici şeddidir. Dizisi, rast perdesindeki 
çârgâh beşlisine nevâ perdesindeki çârgâh dörtlüsünün eklenmesinden 
meydana gelmiştir. İnici bir makam olduğundan durağı olan rast 
perdesindeki çârgâh beşlisinin tiz durak gerdâniye perdesine simetrik olarak 
göçürülmesiyle genişler ve bu şekilde makamın asıl seyir alanı meydana 
gelmiş olur. Ancak çok eski bir makam olan mâhur makamı, yüzyıllar 
boyunca pek çok saz ve sözlü formda kullanıldığından bünyesine rast, 
hüseyni ve bayati gibi dizileri de alarak özellikle büyük formdaki eserlerde 
birleşik şekliyle kullanılmıştır. Bu suretle âdeta küçük formlarda sadece 
çârgâh şeddi olan basit, büyük formlarda ise yukarıda sayılan dizilerle 
birleşik olmak üzere iki mâhur makamı meydana gelmiştir. 


İnici bir makam olması münasebetiyle güçlüsü tiz durak gerdâniye 
perdesidir ve bu perdede çârgâh çeşnisiyle yarım karar yapılır. Mâhur 
makamı kullanılan şekle göre asma kararlar bakımından da zengindir. 
Makam basit şekliyle kullanıldığında bu dizi Batı müziği bakımından sol 
majör olduğundan tonların komşuluğu çerçevesinde majörminör 
ilişkisinden doğan asma kararlar kullanılır (Batı kültürüyle hiçbir ilişkinin 
bulunmadığı devirlerden beri kullanılan bu asma kararların, müsikinin tabii 
kuralları içerisinde bunları kendiliklerinden bularak kullanan Türk müsikisi 
bestekârlarının dehasını göstermesi bakımından önem arzettiğini burada 
zikretmek gerekir). Bu asma kararlar nevâda ve çârgâhta çârgâhlı 
(çârgâhtaki kalışta fa natürel olmalıdır), nevâda büselikli, hüseyni ve 
hüseyni aşiranda büselikli asma kararlardır (çârgâh dizilerinin majör, 
büselik dizilerinin minör olduğu hatırlanmalıdır). Makam eğer birleşik 
şekilde kullanılıyorsa bu asma kararlara gerdâniye, 


nevâ ve rastta rastlı, hüseyni ve hüseyni aşıranda uşşak ve hüseynili, 
segâhta segâh veya ferahnâklı, dügâhta uşşak veya hüseynili asma kararlar 
ılâve edilebilir. Makam ayrıca başta ifade edilmiş olan tiz taraftaki 


genişlemesinden başka yegâh perdesine çârgâh veya rast dörtlüsüyle 
düşülmek suretiyle pest taraftan da genişleyebilir. Nota yazımında 
donanımına sadece fa için küçük mücennep diyezi yazılır, gerekli 
değişiklikler eser içerisinde gösterilir. Makamın yedeni ise birinci aralıktaki 
küçük mücennep diyezli fa (geveşt) perdesidir. 


Mâhur makamı seyrine gerdâniye veya tiz durak civarından başlanılır. Bu 
genişlemiş bölgenin seslerinde gezinilip gerdâniye perdesinde yarım karar 
yapılır. Ardından orta bölgeye girilerek buradaki çeşni ve dizilerde 
kullanılan şekle göre asma kararlar ve diğer özellikler gösterilerek 
gezinildikten sonra rasttaki çârgâh dizisiyle veya birleşik şekilde, bazan da 
rast dizisiyle ve genellikle yedenli tam karar yapılır (bu makamın icrasından 
sonra yerinde büselik dizisi veya beşlisiyle karar verilirse mâhur büselik 
makamı meydana gelir). 


Mâhur makamı dini ve din dışı hemen her çeşit sözlü eser ve saz eserlerinde 
kullanılmıştır. Rauf Yektâ Bey ve Tanbüri Cemil Bey'in muhammes, Gazi 
Giray'ın devr-i kebir usulündeki peşrevleri, Gazi Giray, Nikolaki ve Refik 
Talat Bey'in saz semâileri, Hamâmizâde İsmâil Dede'nin hafif usulünde, 
“Ey goncadehen hâr-ı elem cânıma geçti”; Vardakosta Ahmed Ağa'nın 
muhammes usulünde, “Ey peri ruhsârına ben gül desem de elverir” 
mısralarıyla başlayan besteleri; Ebübekir Ağa'nın, “Sarsam miyânın ey gül- 
iter yâsemen gibi”; Buhürizâde Mustafa Itri'nin, “Cihânı la”l-gün eden 
sirişk-i erguvânımdır” mısralarıyla başlayan ağır semâileri; Hamâmizâde 
İsmâil Dede'nin, “Yine zevrak-ı derünum kırılıp kenâra düştü” mısraıyla 
başlayan yürük semâisi; Hacı Ârif Bey'in, “Gösterip ağyâra lutfun bizlere 
bigânesin”; Latif Ağa'nın, “Te'lif edebilsem feleği âh emelimle” mısraıyla 
başlayan aksak usulündeki şarkılarıyla Hacı Fâik Bey'in evsat usulünde, 
“Şâh-ı iklim-i risâlettir Muhammed Mustafâ” mısraıyla başlayan tevşihi; 
Mutafzâde Ahmed Efendi'nin, “Gülşen-i sırda safâ bahşeyledi sünbül 
gülü”; Hacı Nâfiz Bey'in, “Yar yüreğim yâr gör ki neler var” mısralarıyla 
başlayan düyek usulündeki ilâhileri bu makamın en güzel örneklerindendir. 
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İsmail Hakkı Özkan 


MAHV 


m) 


Hadis yazarken yanlış yazılan kelimeyi silip doğrusunu yazmak anlamında 
terim 


(bk. DARB). 


MAHV ve İSBAT 


(AYI si) 


Sâlikin kötü huy ve alışkanlıklarını terkedip iyi huy ve alışkanlıklar 
edinmesi anlamında bir tasavvuf terimi. 


Sözlükte mahv “silmek, geçersiz kılmak, yok saymak”, isbât ise “ibka 
etmek, geçerli kılmak” gibi anlamlara gelir. Bu iki kelime Kur'ân-ı 
Kerim'de ve hadislerde sözlük anlamlarıyla geçmektedir (Wensinck, el- 
Mu'cem, “şbt”, “mhv” md.leri; M. F. Abdülbâki, el-Mu'cem, “şbt”, “mhv” 
md.leri). “Allah dilediğini mahv, dilediğini isbat eder, kitabın aslı onun 
katındadır” meâlindeki âyette (Ra'd 13/39) mahv, “Allah'ın bir şerlatın 
hükmünü diğer bir şeriatla 


kaldırması (nesh)” veya “levh-i mahfüzda yazılı olan bir şeyi silmesi”, isbat 
ıse “bir şeyin yerine başka bir şeyi kaydetmesi” veya “tabiattaki bazı şeyleri 
silip yok ederken diğer bazı şeyleri sabit tutması” mânasındadır (Fahreddin 
er-Râzi, Mefâtihu”l-gayb, V, 308-312). Hadislerde musibete uğrayıp 
sabreden kişinin bir günahının silineceği bildirilmektedir (Buhâri, “Bed 'ü'1- 
halk”, Il; Müslim, “Birr”, 44). Süfiler, yaptıkları yorumlarla mahv ve 
ısbatın kapsamını genişleterek bunları birer tasavvuf terimi haline 
getirmişlerdir. Mahv yerine bazan nefy kelimesi de kullanılmıştır. İlk 
süfilerden Ebü”l-Hüseyin en-Nüri, Allah'ın yüksek mertebedeki kullarını 
kendisine çektiğini, böylece onların bütün davranışlarının kendilerinden 
değil Hak'tan olduğunu gördüklerini söyler. Bu seçkin kulların 
davranışlarını kendilerinden görmemelerine mahv, Hak'tan görmelerine 
ısbat denir. Bu durum, “Her şey O'ndan, O'nunla ve O'nun içindir” sözüyle 
de ifade edilmiştir (Serrâc, s. 431). 


Süfiler mahv ve 1sbatın ahlâk, ibadet ve mânevi hallerle ilgili olmak üzere 
üç mertebesi bulunduğunu belirtmişlerdir. Ahlâki anlamda mahv insanın 
kötü huyları terketmesi, isbat iyi huylar edinmesidir (Kâşâni, s. 79). 
İbadetleri alışkanlık haline getirmemek mahv, hakikatlerini gerçekleştirmek 
ısbattır. Mânevi hallerde mahv ise gafletin yok edilmesidir. Mahvın bu üç 


mertebesinde fiiller kullara ait gibi görünürse de Kur'an'da mahv ve isbat 
Allah'a isnat edildiğine göre aslında Allah'a aittir. Ariflerin gönlünden 
kendi zikri dışındaki düşünceleri silip kendisine tâlip olanların dilinde 
zikrini sabit kılan da Allah'tır. Her sâlikin mahvı ve isbatı mânevi haline 
göre gerçekleşir (Kuşeyri, s. 222; Kâşâni, s. 79). Sâlikin iradesini 
terketmesine mahv, kayıtsız şartsız Hakk'ın iradesine teslim olmasına isbat 
denmiş, bu bağlamda mahv “fenâ”, isbat “bekâ” anlamında kullanılmıştır 
(Hücviri, s. 494). Kelime-i tevhid de mahv / nefiy (lâ ilâhe) ve isbatı 
(illallah) içermektedir. 


Muhyiddin İbnü”l-Arabi olayları ve fiilleri Allah'tan başkasına nisbet 
etmemenin, sebepleri dikkate almamanın mahv, Allah'a nisbet etmenin 
ısbat olduğunu söyler. Kur'an'daki, “Attığın zaman sen atmadın” cümlesi 
nefiy ve mahv, “Lâkin onu Allah attı” cümlesi (el-Enfâl 8/17) 1sbattır. 
Tabiat olaylarındaki değişimi de mahv ve isbat tabiriyle açıklayan İbnü”l- 
Arabi'ye göre tabiatta değişen ve yok olup giden şeyler mahv, sabit ve 
kalıcı olan şeyler isbattır. O bu anlamda mahv ve isbatı şerlatlardaki neshe 
benzetir (el-Fütühât, II, 729). Şiiler bedâ* inancını mahv ve isbatla 
açıklamışlardır. 


Mahvın çeşitli mertebeleri vardır. Kesretin vahdetle fenâsı “hakiki cem'” 
anlamındaki mahvdır. “Allah'tan başka fâil olmadığı gibi (lâ fâile ıllallah) 
O'ndan başka varlık da yoktur (lâ mevcüde illallah)” kanaatine ulaşmaya 
kullukta mahv veya kulun aynının mahvı denir. “Ezmek ve kazımak” 
mânasına gelen mahk “sâlikin vücudunun Hakk'ın zâtında, mahv fiillerinin 
Hakk'ın fiilinde, “silmek, yok olmak” mânasındaki tams sıfatlarının 
Hakk'ın sıfatlarında fâni olması” şeklinde tanımlanmıştır (et-Ta'rifât, 
“mahv” md.; Sühreverdi, s. 527; Kâşâni, s. 80, 81; Gümüşhânevi, s. 27). 
Mevlânâ Celâleddin-i Rümi Mesnevi'de (IlI, 54, 298; V, 86) menfi ile 
müsbet gibi mahv ile isbatın da birbirini gerektirdiğini, bunun da zâhir ve 
bâtın farkından kaynaklandığını, zâhirde var sanılan şeylerin aslında yok, 
yok sanılan şeylerin ise var olduğunu söyler. 
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Süleyman Uludağ 


MAHYA 


Çee) 


Özellikle ramazan aylarında birden fazla minareli camilerin iki minaresi 
arasına kurulan ışıklı yazı veya resim panosu. 


Farsça mâh “ay” isminden Arapça -iyye ekiyle oluşturulmuş Osmanlıca 
mâhiyye (aylık, aya mahsus) kelimesinin günümüz Türkçe'sindeki şeklidir. 
Receb, şâban, ramazan aylarının halk arasında adları verilmeden sadece “üç 
aylar” olarak anılması gibi mahya da yine adı verilmeden “ramazan ayına 
mahsus” anlamını kazanmış olsa gerektir. Çünkü bu uygulama bazı özel 
durumlar hariç yalnız ramazan ayında yapılmaktadır. Ancak kelimenin 
açıklanan anlamı kazanmasında Arapça mahyâ (Hz. Peygamber'e salâtü 
selâm getirilen meclis; zikir meclisi) kelimesinin de etkisi olduğu 
şüphesizdir. Çünkü gerek kelimeler arasındaki ses benzerliği, gerekse 
“leyletü”'l-mahyâ” denilen mübarek gecelerde zikir meclisi kurulan 
camilerin alışılmışın üstünde kandillerle donatılmasının, hatta mahya 
tekniğine benzer usullerle süslenmesinin (bk. MAHYA) bir rastlantı olması 
uzak bir ihtimaldir. 


Mübarek gün ve gecelerde halkın ibadeti için gece boyu açık kalan 
camilerin kandillerle donatılması geleneği İslâmiyet'in ilk asırlarına kadar 
uzanmaktadır (bk. KANDİL). Fâkihi (6. 278/891) Mescidi Harâm'ın 455 
kandilinin olduğunu, bunlardan daha çok ışık veren bazılarının sadece 
ramazan ayı ile hac mevsiminde yakıldığını, bu kandillerin direkler arasına 
gerilmiş iplere bakır çengellerle asıldığını ve bu sayede Mescidi Harâm'ın 
istenilen yerine taşınabildiğini söyler (Ahbâru Mekke, II, 204). Yine Fâkihi, 
Mekke Valisi Muhammed b. Ahmed el-Mansürü'nin ilk defa dikili direkler 
arasına gerilmiş iplere kandil astırdığını yazmaktadır (a.g.e., III, 240). 
Fâkihi'nin ve ondan dört buçuk asır kadar sonra yaşayan İbnü”l-Hâce'ın 
sözünü ettiği aynı uygulamaların (el-Medhal, I, 308, 312) bir Osmanlı icadı 
olan minareler arasına ipler ve kandillerle mahya kurma geleneğine ılham 
verdiği düşünülebilir. 


Osmanlılar'ın ılk mahyayı ne zaman kurdukları bilinmemektedir. Ancak 
1578”de İstanbul'a gelen Alman seyyahı Schweigger?in seyahatnâmesinde 
yer alan bir tasvirde minareler arasındaki bir mahya açıkça görülmektedir 
(Ein newe Reyssbeschreibung, s. 193). 996 yılı Rebiülevvelinde (Şubat 
1588) HI. Murad'ın bir tezkire-i hümâyunla mevlid kandilinde Regaib ve 
Berat gecelerinde olduğu gibi minarelerin kandillerle donatılmasını 
emretmesi (Selâniki, s. 197-198), esasen mütat olan mübarek gecelerde 
kandil yakma geleneğine mevlid gecesinin de eklenmesi ve bu geleneğe 
resmiyet kazandırılması şeklinde yorumlanmıştır (Danişmend, II, 106). TI. 
Selim'in mübarek gecelerde camilerin kandillerle süslenip aydınlatılmasını 
istemesi (Atâ Bey, I, 135) ve TI. Murad'ın anılan tezkiresi Schwelgger'in 
çizimiyle birlikte ele alındığında cami ve minareleri kandillerle donatmanın 
mahya şeklinde de olabileceği ihtimali akla gelmektedir. Buna göre |. 
Ahmed zamanında (1603-1617) minareler arasına ılk mahyayı kurduğu 
rivayet edilen Fâtih Camii müezzinlerinden Hattat Hâfız Ahmed Kefevi”den 
önce de belki basit bir mahya geleneğinin mevcudiyeti ve minareleri bu iş 
için uygun olan Sultan Ahmed Camii'ne ibadete açıldığı ilk günlerden beri 
mahya kurulduğu düşünülebilir. Nitekim Ayvansarâyi bu caminin mahyaları 
için, “Mâhiyeleri kendi vakf-ı kadimidir” demektedir (Hadikatü'l-cevamı', 
I, 163). Dolayısıyla Nevşehirli Damad İbrâhim Paşa'nın 1134 (1722) 
yılında verdiği, bütün selâtin camilerine mahya kurulması emrini (Mehmed 
Ziyâ, 1, 426) bir başlangıçtan çok geleneğin tekrarı saymak gerekir. Selâtin 
camileri genellikle iki minareli olduğundan mahya için uygundular. Ancak 
aralarında Eyüp Camii gibi minareleri çok kısa olanlar da vardı. Bunlar 
daha sonra mahya kurulacak hâle getirilmiş, meselâ Eyüp Camii'nin 
minareleri Nevşehirli Damad İbrâhim Paşa'nın emriyle 1136 (1723-24) 
yılında yükseltilmiştir (DİA, XII, 10). 


Süheyl Ünver'in verdiği bilgilere göre (bk. bibl.) mahyacı, saraydan 
gönderilen incilerle yeşil veya kırmızı atlas üzerine kuracağı mahyanın 
küçük bir örneğini çizer, bu örnek beğenilirse kendisine iade edilip aynı 
şekilde kurması istenirdi. Mahyanın önce kareli bir kâğıt üzerinde iki 
minare arasına gerilecek ipi temsil eden yatay bir doğrunun altına istenilen 
yazı yazılarak veya tasvir yapılarak bir modeli hazırlanır, bu model üzerinde 
kandillerin asılacağı noktalar ve bu noktalardan sarkıtılacak uçlarında 
kandil bulunan düşey iplerin boyu belirlenirdi. Mahyanın kurulması 
sırasında taşıyıcı ip minareler arasına gerildikten sonra birbirine olan 


mesafeleri ve uzunlukları önceden belirlenen ve bir uçlarına bir makara, 
diğer uçlarına kandil bağlanan düşey ipler uzun bir ipe tesbit edilerek 
taşıyıcıya bindirilir ve uzun ipin ucu diğer minaredeki bir makaradan 
geçirilip çekilmek suretiyle gerginleştirilirdi. Bu düzene göre hareket 
ettirilen kandillerin yağı her akşam tazelenir ve ortalama 5 okka zeytinyağı 
tüketilirdi. Osmanlı döneminin sonlarında elektrik ampulleriyle de mahya 
yapılmış, fakat hem eski sanatı yaşatmak amacıyla hem de yağ kandili 
kullanılanlar kadar güzel olmadığı gerekçesiyle bundan vazgeçilmiştir; 
günümüzde ise tamamı elektrik ampulleriyle yapılmaktadır. 


İstanbul camilerinde kurulan mahyalarda daha ziyade Feth süresinin ilk 
âyeti, “mâşallah, tebârekellah, bismillâh, leyle-1 Kadir, hoş geldin yâ 
ramazan, on bir ayın sultanı” ve ramazanın son günlerinde “el-firâk” veya 
“elveda” gibi yazılar yer alırdı. Mahya için en uygun yazı türü sülüstü; 
resim olarak da tek veya çift boru çiçeği, gül, fulya, kız kulesi, kayık, vapur, 
köşk, fıskıye, köprü, cami, top arabası, tramvay, ayyıldız ve ortadaki bir 
yıldıza bakan çifte ay gibi motifler kullanılırdı. Hekimoğlu Ali Paşa ve 
Dâvud Paşa camileri gibi tek minareli büyük camilerde ise bazan şerefe ile 
kubbe alemi arasına gerilen iplerle hafif eğimli mahyalar yapılırdı. Bu tür 
mahyalarda mesafe kısa olduğundan ancak “yâ gani, yâ Alı” gibi yazılara 
yer verilirdi. Bu sabit mahyalardan başka hareketli olanlar da vardı. Bunlar 
arasında en çok ilgi çekeni, Sultan Abdülaziz zamanında yaşayan ve 
mahyacılığı bir sanat haline getiren Süleymaniye Camii'nin ünlü mahyacısı 
Abdüllatif Efendi'nin kurduğu üç panodan oluşan mahya idi. Bu panolardan 
Unkapanı Köprüsü ile Azapkapı Camii'nin resmedildiği ortadaki sabit, 
arabaların yer aldığı üst ve balıklarla kayıkların yer aldığı alt panolar 
hareketli idi. Bunların ilerigeri hareket ettirilmesi mahyaya canlılık verir, 
seyri hoş bir görüntü oluştururdu. Bazı büyük camilerde içte kubbenin ön 
tarafına, mihrabın üst kısmına da mahya kurulur ve buna “iç mahya” tabir 
edilirdi. İstanbul”dan başka Edirne ve Bursa'da da mahya geleneği 
yaşatılırdı. Edirne'de Beyazıt, Üç Şerefeli ve Selimiye camilerinin 
minarelerine mahya kurulur, tek minareli camilerin minareleri ise 
külâhından küpüne kadar yukarıdan aşağıya kandillerle donatılarak buna 
“kaftan giydirme” denilirdi; şehrin Bulgarlar?dan geri alındığı günlerde 
Selimiye Camii'nin dört minaresine de kaftan giydirilmişti. Bazan 
İstanbul”daki selâtin camilerinin minareleri de bu şekilde süslenirdi. 


Mahyalar yalnız mübarek gecelerde ve ramazan ayında kurulmazdı. Meselâ 
Sultan Abdülaziz Avrupa seyahatinden döndüğünde, Hidiv İsmâil Paşa, İran 
şahı ve Atatürk İstanbul'a geldiğinde hoş geldin mahyaları ve ayrıca |. 
Dünya Savaşı yıllarında, “Hılâliahmer?'i unutma, hubbü”l-vatan mine”|- 
iman, muhacirlere yardım, muhacirini unutma”; İstiklâl Savaşı'ndan sonra, 
“Yaşasın istıklâliyet, tayyareyi unutma, yaşasın gazimiz, yaşasın misâk-ı 
milli, eytâma yardım, hâkimiyet milletindir”; harf inkılâbından sonra Latin 
harfleriyle, “İsraftan sakın, tayyareye yardım, yetimleri unutma, yerli malı 
al, himâye-i etfâle yardım, içki aile düşmanıdır, kumar Insanı mahveder” 
gibi yazıların yer aldığı mahyalar kurulmuştur. 


Mahyacılık genellikle babadan oğula intikal eden bir meslektir. Ancak 
Osmanlı döneminde mahyacı olabilmek için adayların Şürâ-yı Evkaf”ta 
mahyacılar ve şehrin ileri gelenlerinden bir jüri önünde meslekte yeterli 
bilgiye sahip bulunduklarını ispatlamaları gerekiyordu. Mahyacılar, daha 
çok ramazan ayında bir ay çalışıp yılın geri kalan kısmını çırak yetiştirerek 
geçirirlerdi; Fatih'te bir sıbyan mektebinde onlar için ayrılmış odalar vardı. 
Süheyl Ünver 1931 yılında hayatta olan yirmi üç mahyacının ve görev 
yerlerinin listesini vermektedir (Mahya Hakkında Araştırmalar, s. 19). 
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Nebi Bozkurt 


MAHYA 
(çal) 
Hz. Peygamber'e salâtü selâm getirilen meclis; zikir meclisi. 


Arapça hayât “yaşamak, diri olmak” kökünden türeyen mahyâ ismi, bu 
meclislere akşam namazından sonra kuruldukları için “geceyi ihya etmek” 
(“Ibadetle uyanık geçirmek”; Buhâri, “Leyletü'l-kadr”, 5; Müslim, 
“İStikâf”, 7) kavramından hareketle verilmiş olmalıdır. İbnü”l-Hâc el-Abderi 
ve İbn Battüta'nın aktardıkları bilgilerden, düzenli mahyâ meclislerini ihdas 
eden Nüreddin eş-Şüni'den (aş. bk.) önce de İslâm dünyasında bazı 
mübarek gecelere “leyletü'1-mahyâ” denildiği öğrenilmektedir. İbnü”l-Hâc 
şâban ayının on beşinci gecesi kutlamalarından söz ederken camilerin 
aydınlatıldığı, dikili direkler arasına gerilen iplere kandillerin asıldığı 
geceye (el-Medhal, I, 308, 312), İbn Battüta ise Necef”teki Hz. Ali'nin 
makamında namaz, zikir ve Kur'an tilâvetiyle geçirilen recebin yirmi 
yedinci gecesine (er-Rihle, s. 177-178) yöre halkının “leyletü'l-mahyâ” 
dediğini söyler. Mahyâ terimi önceleri Hz. Peygamber'e toplu halde salâtü 
selâm getirilen meclisler için kullanılırken XVHİ. yüzyıldan itibaren genel 
anlamda zikir meclislerini 1fade etmeye başlamıştır (Tâcü”l-“arüs, “mhy” 
md.). 


Mahyâ meclislerini ihdas eden kişi bundan dolayı Mahyâvi lakabıyla anılan 
Nüreddin eş-Şüni'dir (6. 944/1537). Mısır'da Tanta'ya bağlı Şün köyünde 
doğan ve çocukluğunda çobanlık yapan Şüni'nin Resül-i Ekrem'e pek çok 
salâtü selâm getirdiği ve otlattığı hayvanların yavrularını beslerken, “Gelin, 
benimle beraber Hz. Peygamber'e salavat getirin” dediği rivayet 
edilmektedir. Şüni, Bedeviyye tarikatına girerek Tanta'da bulunan Ahmed 
Bedevi Dergâhı'nda perşembe akşamları yatsıdan sonra başlayan ve namaz 
için verilen aralıklarla cuma günü ikindi veya akşam vaktine kadar süren 
mahyâ meclislerini kurdu ve yönetti. Bunu Tanta'da yirmi yıl kadar devam 
ettirdikten sonra Kahire'ye gitti ve Ezher Camii'nde uygulamaya koydu. Bu 
meclisler halk tarafından yoğun bir ilgi gördüğünden camiye büyük 
kalabalıklar toplandı. Mahyâ gecelerinde Ezher Camii sabaha kadar açık 


kalıyor ve yoğun biçimde mum ve kandillerle donatılıyordu. Başlangıçta 
bunu bir Mecüsi âdeti ve israf sayıp yasaklanmasını isteyenler çıkmış, fakat 
Şeyhülislâm Burhâneddin İbn Ebü Şerif onların aleyhine karar verdiği gibi 
mahyâ meclislerinin müdavimlerinden olan Şahih-i Buhâri şârihi Ahmed b. 
Muhammed el-Kastallâni de Şüni'yi savunarak meclisine katılmaları için 
ınsanları teşvik etmiştir (Şa'râni, 11, 796; Gazzi, Il, 216). Nüreddin eş-Şüni 
henüz hayatta iken Mısır'ın diğer şehirleriyle Suriye, Hicaz ve Afrika'nın 
kuzey ve batı bölgelerine de yayılan mahyâ meclislerinde gece ve gündüz 
onar bin olmak üzere günde yirmi bin salavat getirilmekteydi. Bu meclisler 
sebebiyle ramazanın son on gecesi uyanık geçirilirdi. Şüni'nin ölümünden 
sonra Ezher'deki meclislerin düzenlenmesini başında “şeyhü”'l-mahyâ” 
denilen bir idarecinin bulunduğu bir daire üstlendi. Muhibbi, 1057 (1647) 
yılına kadar görev yapan Ezher Camii mahyâ şeyhlerinden söz etmektedir 
(Hulâşatü”l-eser, I, 266; III, 382 vd.). Kaynaklarda bu tarihten sonraki Ezher 
Camii mahyâ dairesi ve şeyhleri hakkında bilgi yoktur; sadece XIX. 
yüzyılda benzeri olan “şeyhu kurrâtI-hizbi”ş-Şâzeli” ve “şeyhu kırâatı 
delâılı'l-hayrât”ların bahsi geçer (De Jong, Turug and Turug-Linked, s. 
112). Mahyâ meclisleri Dımaşk'a, Mısır'a ticaret için gidip gelen 
Abdülkâdir b. Süvâr el-Atiki tarafından tanıtılmış ve ilk olarak Kabr-i Atika 
mahallesindeki Büzüri Camii'nde az bir cemaatle başlatılmıştır. Giderek 
ilginin arttığı ve Emeviyye Camii için de izin alınarak pazartesi geceleri 
burada, cuma geceleri Büzüri Camii'nde olmak üzere haftada iki meclis 
düzenlendiği görülmektedir (Gazzi, II, 218; Muhibbi, 11, 454). Kahire'de 
olduğu gibi Dımaşk'ta da mahyâ meclisleri bir şeyhü”l-mahyâ (Muhibbi, I, 
281; Muradi, I, 112) veya “şeyhü's-seccâdeti'I-mahyâ eş-şerif” (Murâdi, IlI, 
142) başkanlığında bir daire tarafından düzenlenir ve yönetilirdi. Mahyâ 
idaresi veraset yoluyla XIX. yüzyılın sonlarına kadar İbn Süvâr ailesi 
mensuplarının uhdesinde kalmıştır. Emeviyye Camii'nin doğu kısmındaki 
bir bölüm “Meşhedü”l-mahyâ” olarak tanınıyordu (Muhibbi, IlI, 276). 


Mahyâ meclislerine devam eden gruba “cemâatü'l-mahyâ” denirdi. 
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Nebi Bozkurt 


MAHZAR 
Oz) 


Resmi makamlara şikâyet, talep, teşekkür vb. hususlar için sunulan çok 
ımzalı arzuhal. 


Sözlükte “hazır bulunulan yer, huzur” anlamına gelen mahzar (mahdar) 
kelimesi, fıkıh literatüründe “taraflar ve şahitlerinin hâkim huzurunda dava 
ile ilgili olarak sundukları bilgi ve delillerin, ikrar, yemin veya inkârın 
kaydedildiği belge ve defter” mânasında kullanılmıştır. Hâkimin verdiği 
hükmün yazıldığı belgeye veya deftere ise sicil denilir. Bazan bu iki kelime 
birbirinin yerine kullanıldığı gibi zaman ve bölgelere göre az çok farklı 
anlamlar kazandığı da görülmektedir (bk. ŞÜRÜT ve SİCİLLÂT). 
Mahzarın Osmanlı muhitinde bu fıkhi anlamı yanında bürokraside 
kazandığı farklı mâna da böyledir. 


Osmanlı bürokrasisinde resmi makamlara çok imzalı müracaatın bilinen ilk 
örnekleri XVI. yüzyıl ortalarında görülür. Çeşitli imzalarla Kanüni Sultan 
Süleyman'a sunulan ve eski Şeyhülharem Piri Ağa'nın vazifesine iadesini 
talep eden rulo 


halindeki belge muhtemelen mahzarın ilk örneğini oluşturur (TSMA, nr. D 
7371). Kadı Mehmed Efendi'nin suistimallerinden şikâyet eden ve TlI. 
Murad zamanına ait olduğu sanılan bir başka mahzar da ilk örneklerden 
sayılır (TSMA, nr. E 1891/97). Topkapı Sarayı Müzesi Arşivi'nde, XVI. 
yüzyıl sonları ve XVLI. yüzyıl başlarına ait olduğu bazı karinelerden 
anlaşılan birkaç mahzar bulunmaktadır. X VTL. yüzyılın ikinci yarısından 
itibaren mahzar türü belgelerin sayısı giderek artmış ve XVILI-XIX. 
yüzyıllarda resmi makamlara toplu başvuru geleneğinin göstergesi olarak 
iyice yerleşmiştir. Bu dönemlere ait, Topkapı Sarayı Müzesi Arşivi'nde ve 
Başbakanlık Osmanlı Arşivi'nin çeşitli tasniflerinde birçok mahzara 
rastlanır. İmparatorluğun Anadolu, Rumeli ve Arap kesimindeki halk 
tarafından verilen mahzarların şekil ve üslüp bakımından birbirine benzerlik 
göstermesi ilgi çekicidir. Bu benzerlikte, yaygın biçimde kullanılan el 


kitaplarının ve Osmanlı mülâzemet sisteminin önemli rolü vardır. 


Mahzarlar umumiyetle büyük ebatta ve tek parça halinde düzenlenir. Erken 
tarıhlılerin genellikle eni 28-32 cm., boyu 40-46 cm. arasında küçük ebatta 
olduğu, zamanla ebadın büyüdüğü, XIX. yüzyılda çoğunlukla eni 40-53 
cm., boyu 50-75 cm. gibi oldukça büyük ebatta hazırlandıkları görülür. 
Bunlara eklenen 1“lâm, arz, fetva, mazbata, masraf listesi vb. belgelerin 
ebatları da değişmektedir. Mahzarlarda genellikle filigransız, âharsız kalın 
bir kâğıt kullanılmakta, bazan da filigranlı kâğıda rastlanmaktadır. Bu 
kâğıdın kaynaklarda “kaba İstanbuli” veya “İstanbul tabağı” denilen kâğıt 
olduğu, aynı tür kâğıdın arzuhallerde ve bilhassa kadılar tarafından 
düzenlenen 1'lâm ve arzlarda kullanıldığı görülür. Mahzarlarda esas 
itibariyle ta'lik türü yazı kullanılmaktaysa da nesih, harekeli nesih, divani, 
divani kırması, rik'a, rik'a kırması ve diğer yazı türleriyle yazılanlar da 
bulunmaktadır. İşlem görmüş mahzarlarda aynı sayfada çeşitli bürolarda 
değişik kalem ve türlerde yazılmış beş altı çeşit yazıya rastlanır. Arapça 
mahzarlarda genellikle nesih, bazan harekeli nesih ve diğer yazı türleri de 
kullanılmıştır. Rumca ve Bulgarca düzenlenmiş mahzarlarda kendi 
alfabelerine has okunaklı bir yazı göze çarpar. Altta yer alan imza ve tasdik 
ibareleri ise çok defa ikidört satırlık istifler tarzında stilize edilmiş 
yazılardır. Osmanlı cemiyetinde konuşulan çeşitli dillerde düzenlenmiş 
olmakla birlikte Türkçe'nin dışındaki dillerde yazılan mahzarlar sınırlıdır. 
Arapça'nın konuşulduğu bölgelerden Arapça, Balkanlar'dan Rumca, Sırpça 
ve Bulgarca, Kafkaslar'dan Gürcüce mahzarlar merkeze gönderilmiştir. 
Mevcutların büyük çoğunluğunu teşkil eden Türkçe mahzarlarda imlâ, ifade 
ve üslüp itibariyle bilhassa X VTİ. yüzyılın ikinci yarısından itibaren 
yerleşmiş bir geleneğin oluştuğu dikkati çeker. Türkçe dışındaki dillerde 
yazılmış mahzarların ise çok defa muhtasar bir Türkçe tercümesi 
hazırlanmakta, böylece Divân-ı Hümâyun'da daha çabuk değerlendirilmesi 
yapılmaktadır. Arapça mahzarların da meâlen veya muhtasaran yapılmış 
Türkçe çevirilerine ait örnekler bulunmaktadır. Müslüman ve gayri müslim 
unsurları birlikte ilgilendiren konularda bazan iki ayrı dilde mahzarın 
düzenlendiği de görülür. 


Diğer belgeler gibi mahzarlar da diplomatik bakımdan kısımlara ayrılmıştır. 
Mahzarın en üst kısmında yer alan formül genellikle “hüve, hüve'I-muin, 
hüve'lmuhsin” ibareleridir. Divân-ı Hümâyun'a hitaben yazılan 


mahzarlarda elkâb kısmı bazı küçük değişikliklerle “Atabe-i aliyye-1 adâlet- 
unvân ve südde-i seniyye-1 saâdet-nişân, lâzâlet aliyyeten ilâ yevmi”I-haşrı 
ve'l-mizân niyâzgâhına” şeklindedir. Ancak bundan hayli farklılık arzeden 
hitap türlerine rastlamak da mümkündür. Nitekim Osmanlı tebaası gayrı 
müslim unsurlarca sunulan bir mahzarda “Atabe-i aliyye-i hüsrevâne ve 
südde-i seniyye-i tâcdâreneye ...” elkabı kullanılmıştır. Divân-ı Hümâyun 
dışında padişaha, vezirlâzama, Dârüssaâde ağasına, eyalet divanına vb. 
hitaben kaleme alınmış mahzarlara ait örneklere de rastlanır. Padişaha 
(rikâb-ı hümâyun) hitaben yazılanlarda başlangıç kelimelerinden sonra 
mütat üzere “padişahım” ibaresi hürmeten satırın hayli yukarısındadır. Mora 
mutasarrıfından halkın memnuniyetini ve görevde bırakılmasını isteyen 
mahzar, “Saâdetlü ve azametlü ve şevketlü pâdişâh-ı zıllullah hazretlerinin 
rikâb-ı hümâyunlarına” el-kâbıyla başlar (TSMA, nr. E 1891/131). 
Sadrazama hitaben düzenlenen mahzarlarda genellikle, “Devletlü, iınâyetlü 
ve merhametlü veliyyü'n-niâm ve kesirü”l-kerem efendim sultanım 
hazretleri sağ olsun” ibaresi yer alır ve “sultanım” kelimesi hürmeten 
yukarıya yazılır. Dârüssaâde ağasına sunulan, haksız vergi tahsilâtının 
önlenmesi ve himaye edilmeleri ricasıyla ilgili bir mahzar, “Hâlâ Yenice 
ahâlisi ıhtiyâran ve hoca vesâir fukara 


küllühüm bi”'i-cümle devletlü, inâyetlü Bâbüssaâde ağa efendimizin 
hâkipâyıne” ifadesiyle farklı bir şekilde başlar. Eyalet divanına takdim 
edilen, İhlevne kasabasının ulemâ, zâbitan ve ahalisinin sınır boylarındaki 
Venedik baskınlarından şikâyet eden mahzarları “Atabe-i adâlet-unvân 
türâbına inhâ-i serhadd-i İslâmiyye'den ...” şeklindedir (TSMA, nr. E 
1891/120). 


Bu elkâb kısımlarından sonra mahzarlarda genellikle mahzar sahiplerinin 
yeri belirtilir (kasaba-i Kangırı / Çankırı, Havass-ı Refia kazasına muzâfe 
Çatalca kasabası, medine-i Ankara, Niksar kasabası, Anadolu kal'ası, 
medine-i Bilecik kazası, mahmiyye-i Aydın sancağı dahilinde vâki' 
Bayındır kazası, medine-i Atina, memâlik-i mahrüseden medine-i Köstendil 
gibi). Mahzarlar içerisinde yer belirtilmeyenler de vardır. 


Daha sonra mahzarlarda şikâyet konusu olan veya istenilen şey kısaca 
özetlenir, eğer mesele karışıksa ve birkaç defa görülmüşse o zaman konu 
tafsılâtlı olarak anlatılır. Ardından mahzar sahipleri isteklerini veya 


teşekkürlerini dile getirir ve genellikle, ©“... medrese-i mezbüre merkum 
dâilerine sadaka ve ihsan buyurulmak ricasına der-i devleti adâlete mahzar 
tarıkı üzre 1'lâm olundı” örneğinde olduğu gibi saygılı cümleler kullanılır. 
Hâtime kısmında ise, “Bâki fermân u ihsân sultânım hazretlerinindir”; 
“Bâki emr ü fermân der-i adâlet-unvânındır” şeklinde 1fadeler bulunur. 


Mahzarlarda genellikle tarih yer almamakta, tarihli olan birkaçında ise tarih 
hâtime cümlesinden sonra gelmektedir. Tarihsiz mahzarların ne zaman 
yazıldığı ancak ilgili mahzarın üzerinde bulunan bürokratik işlemlerden 
anlaşılabilir. Mahzarın kimlere ait olduğunu ve sıhhatini gösteren en önemli 
unsurlar imza ve mühürlerdir. Mahzarlar tek sayfa halinde 
düzenlendiğinden imzalar aynı sayfaya yerleştirilirdi. Bu bakımdan çok 
defa ebadı büyük olmaktaydı. İmzalar tasdik ibaresi, şahsın adı veya lakabı, 
görevi ve mevkii gibi başlıca üç unsurdan meydana gelmekteydi. 


Mühürler imzaların altında yer alır, imzalar çok yoğun ise sayfanın 
arkasında imzanın izdüşümüne konulurdu. Müslümanlara ait mühürlerin 
bâriz vasıfları, ebadı ve ihtiva ettiği ibareler genel olarak bilinmektedir. 
Mahzarlarda görüldüğü kadarıyla gayrı müslimlere ait mühürlerin de bazı 
özellikler taşıdığı söylenebilir. Bunlar tamamen Osmanlıca ya da kısmen 
Osmanlıca, kısmen kendi dillerinde kazılmıştır. Bilhassa rahiplere ait 
oldukça iri ve içerisinde resimler bulunan mühürlere de rastlanır. 
Mahzarlarda mühür yerine müslüman ve özellikle gayri müslimlerin 
parmak bastığı da görülür. 


Mahzarın hazırlanıp ilgili makama sunulmasından neticesi alınıncaya kadar 
birçok işlem gördüğü, bu makamlar tarafından çeşitli yazılar yazıldığı ve 
kayıtlar düşüldüğü tesbit edilmektedir. Öncelikle arzuhal ve mahzar 
sunanlar bunun sıhhatini pekiştirip tesirini arttırmak maksadıyla fetva, 
ilâm, arz ve telhis gibi belgelerle takviyede bulunurdu. Bilhassa 
ıdarecilerden şikâyetle ilgili mahzar ve arzuhallerde bu âdeta bir zaruret 
halini almıştı. Mahzar sahipleri, genellikle kadıya müracaat ederek 
arzettikleri hususu i'lâmla teyit ve tasdik edip İstanbul'a bildirmesini rica 
ederlerdi. Mahzarla ilgili 1“lâmı düzenleyen kadı, kendi kaza halkının 
mahkemeye gelerek mahzarı gösterdiğini, i“lâmla durumu İstanbul'a 
bildirmeyi istediğini ve bu gerekçe ile 1“lâmı hazırladığını bildirirdi. 
Mahzarın kadı huzurunda yazılıp imzalandığı da olurdu ve bu sicile 


işlenirdi. İ'lâmlarda yer alan ifadeler mahzarla birlikte düzenlenmesinin 
gereğine işaret eder. 


Mahzarın telhisle padişaha arzedilip gereği sorulduğu da olurdu. Nitekim 
Çatalca'da Sürgün köyünde izinsiz olarak yeniden tamir edilen kilisenin 
yıkılması için irâde-i seniyye ile birkaç yetkili görevlendirilmiş, Çatalca 
halkı da gönderdiği mahzarda kilisenin yıkıldığını bildirmişti. Mahzar 
sadrazam tarafından bir telhisle 11. Mahmud'a arzedilmiş, padişah telhisin 
üzerine, “Benim vezirim, emr-i âlinin kaydı bâlâsına şerh verile” hatt-ı 
hümâyununu eklemişti (BA, Cevdet-Adliye, nr. 2292). 


Bunların üzerinde kadı, sadrazam, şeyhülislâm, defterdar vb. yetkililerin 
kayıtlar düştüğü, işlemler yaptığı da görülür. Çankırı'da Toprak 
Medresesi'nin tevcihiyle ilgili olarak sunulan mahzarın üzerinde 
Şeyhülislâm Çatalcalı Ali Efendi'nin, “Mezbur eş-Şeyh Mustafa mahall ü 
müstahik olmağın medresesi mezbüra 


sadaka buyurulmak rica olunur. Mine'd-dâi Alı el-fakır, ufiye anh” işâret-i 
aliyyesi bulunmakta; bunun üstünde veziriâzamın, “Sah, mücibince tercih 
olunmak buyuruldu, 18 Zilhicce, sene 1088” (11 Şubat 1678) buyuruldusu 
yer almaktadır (BA, Ali Emiri-1IV. Mehmed, nr. 530). Üzerinde yapılan 
işlemler açısından Divriği halkı tarafından verilen mahzar incelenmeye 
değer niteliktedir. Maden emininin halka zulüm ve eziyetinden şikâyet eden 
Divri- gi halkının tarihsiz mahzarı üzerinde Divriği mutasarrıfına ve 
kadılarına giden hükmün 1143 (1730-31) tarihiyle süreti hazırlanmış, 
üstüne de Divriği”den ne kadar kömür ferman olunduğu kaydının bulunup 
çıkarılması notu eklenmiştir. Defterdarın, mahzarın sol üst kenarından 
başlayan ve sağ tarafında devam eden arzının üzerine veziriâzam 
buyuruldusunu yazmıştır. Birkaç çeşit işlem gören belgede sadece iki tarih 
bulunmakta, bu bakımdan evrakın tekemmül süresinin belirlenmesi 
mümkün olmamaktadır. 


Mahzar verenler genellikle bir ferman çıkarılarak uğradıkları haksızlığın 
giderilmesini, taleplerinin yerine getirilmesini isterlerdi. Mahzar üzerine 
çıkan fermanlar kadı siciline de kaydedilirdi. Osmanlı cemiyetinde toplu 
dilekçe geleneğini yansıtan mahzarlar sivil halk ve idareci kesim arasındaki 
bağları, devletin sosyal zümrelere karşı tutumunu belirtmesi açısından 


oldukça önemlidir. 


BİBLİYOGRAFYA 


Kamus Tercümesi, II, 262; BA, Cevdet-Adliye, nr. 2292; BA, Ali Emiri-IV. 
Mehmed, nr. 530; TSMA, nr. E 1891/97, 120, 131; nr. D 7371; Şirâzi, el- 
Mühezzeb, Il, 306; Burhâneddin İbn Müflih, el-Mübdi* fi şerhi”1-Mukni* 
(nşr. M. Züheyr eş-Şâviş), Beyrut 1400/1980, X, 114-116; İbn Nüceym, el- 
Bahrü'r-râ'ık, VI, 299; Buhüti, Keşşâfü'l-kınâ', VI, 367-368; Mehmet 
İpşirli, Diplomatik Açıdan Mahzar (profesörlük takdim tezi, 1988), İÜ 
Ed.Fak.; Mübahat S. Kütükoğlu, Osmanlı Belgelerinin Dili (Diplomatik), 
İstanbul 1994, s. 315-321; Halil İnalcık, “Şikâyet Hakkı, “Arz-ı Hâl ve 
“Arz-ı Mahzarlar”, Osm.Ar., VII-VTLI (1988), s. 54; Pakalın, TI, 391. 


Mehmet İpşirli 


MAHZEN 


(05) 


Fas'ta hüküm süren müslüman hânedanlar tarafından uygulanan idari 
sistem. 


Sözlükte “bir şeyi saklamak, biriktirmek” mânasına gelen hazn kökünden 
mekân ismi olan kelimenin terim anlamında ilk defa, Ağlebi Emiri |. 
İbrâhim'in (800-812) Abbâsi beytülmâline göndermek üzere içine zekât ve 
haraç vergilerini koyduğu demir sandıklar için kullanıldığı tesbit edilmiştir 
(İA, VII, 190). Bu terimin IV. (X.) yüzyılın başlarından itibaren Abbâsi 
Devleti'nde para, mücevherat ve kıymetli eşyanın saklandığı, bazan 
vezirliğe de vekâlet eden sâhibü'l-mahzen tarafından yönetilen hazineyi 
ifade ettiği görülmektedir (İbnü”l-Esir, VII, 165). Doğu İslâm dünyasında 
daha sonra kurulan devletlerde yerini “hazine” ve “hazinedar” kelimelerine 
bırakacak olan mahzen ve sâhibü”'l-mahzen tabirleri Zengiler ve Eyyübiler 
zamanında da kullanılmıştır (Ebü Şâme, HI, 232). 


Mahzen teriminin kapsamı, XII. yüzyılın ortalarından itibaren Fas'ta hüküm 
süren müslüman hânedanlarda aynı zamanda hazinenin beslediği idari 
teşkilâtı yanı hükümeti ifade edecek şekilde genişlemiştir. Temelleri 
Murâbıtlar zamanında (1056-1147) atılan ve Fas'ın Fransız himayesine 
girişine kadar devam eden mahzen teşkilâtı gerçek şekliyle Muvahhidler 
döneminde (1147-1269) kurulmuştur (İA, VII, 190). Bu dönem 
tarihçilerinden Ebü Bekir b. Ali es-Sanhâci, mahzen kelimesini idari bir 
terim olarak “hükümet” karşılığında kullanan ilk müelliftir (Ahbârü”1- 
Mehdi b. Tümert, s. 38; İbrâhim Harekât, es-Siyâse, s. 182). 
Muvahhidler'in kurucusu Abdülmü”'min el-Kümi devletini 
teşkilâtlandırırken kabile reislerinden elli kişilik bir meclis oluşturmuştu. 
Muvahhid ordusunu teşkil eden kabileler kendilerine tahsis edilen topraklar 
için haraç vergisi ödemezlerdi. Askeri hizmetleri karşılığında vergiden muaf 
tutulan bu kabilelere “kabâilü”l-mahzen” deniyordu. 


Bu uygulama Fas'ta Muvahhidler?'den sonra hüküm süren Meriniler, 


Vattâsiler ve Sa'diler zamanında devam etti; bu kabilelere büyük kısmı 
Arap olan diğer bazı kabileler de eklendi. Nitekim Sa'diler dönemi 
âlimlerinden İbn Asker el-Mağribi'nin (6. 986/1578) “mesâlihu”I-mahzen” 
tabiriyle mahzen ismini “devlet” ve genel olarak “devletin bütün birimleri” 
karşılığında kullandığı görülmektedir (Devhatü”'n-nâşır, s. 105). Avrupa 
devletleriyle gittikçe yoğunlaşan resmi ilişkiler, sefir mübâdeleleri ve ticari 
anlaşmalar mahzenin gerçek bir hükümete dönüşmesini zorunlu hale 
getirmişti. Sa'diler bu konuda bilhassa Osmanlı devlet teşkilâtını örnek 
aldılar. Fas'ta XX. yüzyılın başlarına kadar ayakta kalacak olan idari sistem, 
Sa'diler'in en meşhur sultanlarından Ahmed el-Mansür (1578-1603) 
tarafından kurumsallaştırıldı ve bütün yetkilerin sultanın elinde bulunduğu 
mahzen adı verilen idari sistem oluşturuldu. Ülke toprakları, hükümete 
(mahzen) itaat eden Arap kabilelerin çoğunluğu teşkil ettiği “bilâdü”|1- 
mahzen” ve hükümetin meşruiyetini tanımakla birlikte vergi vermekten 
kaçınan kabilelerin oturduğu “bilâdü's-sibâ” şeklinde iki kısma ayrılmıştı. 
Ancak bilâdü'l-mahzen ile çoğunluğu Berberi olan bağımsız kabilelerin 
yaşadığı dağlık kesim bilâdü”s-sibâ arasında gerçek bir sınır bulunmuyordu. 
Bu sınırlar devletin gücüne göre değişiyor, bazı kabileler de teslimiyetle 
bağımsızlık arasında yer alıyordu. 


Asıl Fas'ı teşkil eden, bir nevi askeri iktâ sisteminin uygulandığı bilâdü”|- 
mahzende yaşayan kabileler “ceyş” (giş) ve “nâibe” olarak iki gruba 
ayrılmıştı. Ceyş kısmını oluşturan kabileler askeri hizmetleri karşılığında 
vergiden muaf tutulmuştu. Kendilerine iktâ olarak verilen araziler için nâibe 
denilen vergiyi ödeyen kabileler ise bunun karşılığında ordu defterinden 
silinmişlerdi. Ülkenin geliri büyük ölçüde nâibeden ve limanlardan 
sağlanan vergilerden meydana geliyordu. Ancak nâibe kabileleri ihtiyaç 
anında süvari birlikleri teşkil ederek mahzenin emrine girerlerdi. Sultanın 
ülkede hâkimiyet ve kontrolü bu iki kabile grubuna dayanıyordu. 


Osmanlı idaresi de Cezayir'de otoritesini güçlendirmek ve kabileleri itaat 
altında tutabilmek için benzeri bir sistem uygulamıştır. Bazı toprakları eski 
sahiplerine bırakıp bazı kabilelere de yeni topraklar vermek suretiyle 
kabâilü”l-mahzen denilen bu kabilelere askeri bir statü tanımış ve otoritesini 
onlara dayandırmıştır. Bu kabileler hazır asker ve kervan koruyucusu olup 
vergi tahsilinden, vergi veren kabileleri itaat altında tutmaktan sorumluydu. 


Mahzen teşkilâtı XVII. yüzyılda Filâli şerifleri zamanında daha da 
geliştirildi. Mevlây İsmâil ceyş kabilelerini güçlendirdi, kuvvetli bir ordu 
kurarak isyancı unsurları ve taht iddiasında bulunan hânedan mensuplarını 
itaat altına almaya çalıştı. Berberi kabilelerinin saldırı ve yayılma hareketini 
durdurmak için bilâdü'l-mahzen sınırında yetmiş altı hisar inşa ettirdi. 


Bilâdü'i-mahzen, Filâliler zamanında sadrazama bağlı olarak çalışan ve her 
birinin başında bir kâtip bulunan üç bölgeye ayrılmıştı. Birinci kâtıplık 
Cebelitârık'tan Bürakrak vadisine, ikincisi Bürakrak'tan 


Sahrâ'ya, üçüncüsü Tâfilâlt (Selemiye) bölgesine bakardı. Mevlây 
Muhammed Sidi döneminde (1859-1873) Avrupa ile ilişkileri yönetmek 
üzere “vezirü'l-bahr” unvanı verilen yeni bir görevli tayın edildi. Onun 
nâlbü's-sultân unvanını taşıyan temsilcisi Tanca'da oturur, Avrupa 
devletlerinin temsilcileriyle merkez mahzen arasında irtibatı sağlar ve 
ortaya çıkan ihtilâfları yerinde çözerdi. İç ve dış siyasetin imkân ve 
zaruretleri doğrultusunda gelişme gösteren mahzen, Fas'ta himaye öncesi 
döneme kadar devam edecek nihai şeklini Mevlây Hasan devrinde (1873- 
1894) aldı. Bir hükümet divanına dönüştürülen, sadrazamın başkanlık ettiği 
mahzen vezirü”l-bahr (dış işleri bakanı), allâf (harbiye nâzırı), eminü”|- 
ümenâ (maliye nâzırı), vezirü'ş-şikâyât / kâtibü'ş-şikâyâttan (sonraları 
başkadılığın da eklenmesiyle adalet bakanlığı) meydana geliyordu. 
Hükümet sarayına “dârü'l-mahzen” deniyordu. Sadrazam ülke meselelerini 
görüşmek için günde iki defa sultanın huzuruna çıkardı. Mevlây Hasan 
zamanında sarayın iç işleri, hâcible sarayın muhafız birliklerinin 
kumandanlığı yanında yerli ve yabancı elçileri karşılama, siyasi ve idari 
suçluları takip ve resmi evrakı sultana takdim etmekle görevli olan 
kumandan (kâidü”l-meşver) tarafından yürütülüyordu. 


Nöbetleşe başşehir olarak kullanılan Fas, Merakeş ve Tâfilâlt'ın genellikle 
sultanın oğulları veya kardeşleri arasından tayin edilen valileri halife 
unvanını taşır, onların da bir mahzenleri olurdu. Diğer vilâyetlerin başında 
ise âmil yahut paşa unvanlı görevliler bulunurdu. Küçük merkezler ve 
bâdiyelerdeki kabileler, kendilerine geniş yetkiler verilmiş kâidler veya 
tarikat önderi şeyhler tarafından yönetilirdi. Vergilerin toplanması, 
vatandaşların askere celbi ve mahzenle ilişkilerini onlar düzenlerdi. Mahzen 
muhtemel tehditleri bertaraf etmek için kabileleri küçük birimlere ayırırdı. 


Nitekim Mevlây Hasan geniş bölgeleri 300'den fazla kâid arasında 
paylaştırmıştı. Mahzen görevlileri ceyş kabilelerinin büyük ailelerinden ve 
şehirli orta sınıf mensupları arasından seçilirdi. 


Fas'ta XX. yüzyılda başlayan himaye idaresi döneminde mahzen 
teşkilâtında önemli değişiklikler yapıldı; dışişleri ve harbiye bakanlıkları 
“resident general” unvanını taşıyan Fransız genel valisine, maliye işleri de 
maliye genel müdürlüğüne verildi. Birer bakanlık şeklinde teşkilâtlandırılan 
ziraat, maarif, haberleşme, sağlık müdürlüklerine Fransız memurlar 
getirildi. Biri devlet mülklerine, diğeri vakıf arazilerine bakmak üzere iki 
vezirlik kuruldu. 
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İsmail Yiğit MAHZUM (Beni Mahzüm) 
(3554 5i3) 
Kureyş'in en itibarlı kollarından biri. 


Lüey b. Galib b. Kureyş soyundan olup Kureyş kabilesinin on kolundan 
birini oluşturur. Mekke'de ekonomik ve siyasi açıdan iyi bir konuma 
sahiptiler. Vİ. yüzyılda çok güçlenmişlerdi ve isimleri bazan Kureyş'in 
müterâdifi gibi kabul ediliyordu. İslâmiyet'in gelişi esnasında bu özellikleri 
devam etmekteydi. 


Hz. Peygamber'in dedesi Abdülmuttalib”den sonra Kureyş'in başına 
Ümeyyeoğulları”ndan Harb b. Ümeyye geçmiş, onun ölümünün ardından 
ıdare Mahzümoğulları”ndan Velid b. Mugire'ye intikal etmişti. Kabilenin 
şeceresi Yakaza b. Mürre vasıtasıyla Fihr'e (Kureyş) ulaşıyordu. Kabileye 
adını veren Mahzüm'un torunu Mugire b. Abdullah, Abdülmuttalib'in 
çağdaşı olup Mekke'de Beni Mahzüm'un güç ve itibar kazanmasında en 
etkili isimdi. Bundan dolayı Mahzümi nisbesi yerine zaman zaman Mugıri 
nisbesi de kullanılırdı. Cömertlikleriyle tanınan Mahzümoğulları zekâ ve 
çalışkanlıkları sebebiyle “ateş gibi sıcak” diye tavsıf edilirlerdi. Bundan 
dolayı İslâmiyet'in doğuşu sırasında Kureyş ordusunun donatımı ve süvari 
kumandanlığı görevi bu kabileye verilmişti. Nitekim süvarı kumandanlığını 
Bedir'de Mahzümoğulları”ndan Ebü Cehil, Uhud'da ise Hâlid b. Velid 
üstlenmişti. Daha önce Adioğulları'nda olan sefâret görevi Hz. Ömer'in 
müslüman olmasıyla Mahzümoğulları tarafından yürütülmeye başlandı. 
Habeşistan'a hicret eden müslümanları geri getirmek için oraya giden iki 
Kureyşli”den biri olan Abdullah b. Ebü Rebia Mahzümoğulları”'ndandı. 


Kusayy'ın vasiyetine uygun olarak nedve, kıyâde, hicâbe, livâ, sikâye ve 
rifâde görevleri oğlu Abdüddâr'a verilmişti. Ancak Kusayy'ın diğer oğlu 
Abdümenâf'ın çocukları güç ve itibar bakımından daha üstün olduklarını 
ileri sürerek bu görevlerin kendilerine bırakılmasını istediler. Görevlerin 
paylaşılması meselesi Kureyşliler?in üç gruba ayrılmasına sebep oldu. Beni 
Mahzüm, Beni Sehm, Beni Cumah ve Beni Adi Abdüddâroğulları'nı 


desteklediler ve birbirlerinden ayrılmamak üzere and içtiler. Bundan dolayı 
kendilerine “ahlâf”, yaptıkları ıttıfaka da “hılfü”l-ahlâf” adı verildi. Beni 
Mahzüm kabilesinin de yer aldığı bu gruba ellerini kan dolu bir kaba batırıp 
yaladıkları için “leakatü'd-dem” denilmiştir. Daha sonra aralarındaki ihtılâfı 
çözmeyi başardılar. Sikâye ve rifâde görevleri Abdümenâf”a verilirken 
hicâbe, livâ ve nedve Abdüddâr'a bırakıldı. Resül-i Ekrem'in de katıldığı 
ficâr savaşında Kureyş'in kumandanı Mahzümoğulları”ndan Ebü Cehil'in 
babası Hişâm b. Mugire idi. 


Mahzümoğulları"nın Kureyş içerisindeki etkinliği Kâbe'nin tamiri olayında 
da görülmektedir. Bu tamir esnasında Velid b. Mugire, Kâbe'nin duvarına 
ilk kazmayı vurduğu zaman Mekkeliler ona bir şey olacağından korkarak 
bir gece beklemişler ve yıkım işlemini daha sonra tamamlamışlardı. Yıkılan 
Kâbe'nin inşası esnasında duvarlarından Rüknülhacer ile Rüknülyemâni 
arasındaki kısım Mahzüm ve Teymoğulları tarafından yapılmıştır. 
Hacerülesved'i yerine kimin koyacağı konusunda ortaya çıkan 
anlaşmazlığın giderilmesinde Hz. Muhammed'in hakemliğine başvurulması 
fikrini ortaya atan da Beni Mahzüm?”dan Ebü Ümeyye b. Mugire idi. Hz. 
Muhammed'in yaydığı serginin ucundan tutarak örtü içindeki 
Hacerülesved'i yerine koyan toplulukta Mahzümoğulları'nı 


Ebü Huzeyfe b. Mugire temsil etmiştir. Hz. Peygamber'in babaannesi 
(Abdülmuttalib'in hanımı) Fâtıma bint Amr Mahzümoğulları”ndandır. 
Dolayısıyla Mahzümoğulları'nın lideri Velid b. Mugıre Resül-i Ekrem'in 
babası Abdullah'ın dayızadelerindendir. 


Resülullah, tebliğ görevi sırasında Kureyş'in lideri durumundaki 
Mahzümoğulları”ndan Velid b. Mugire'nin müslüman olması için büyük 
çaba sarfetti. Hatta böyle bir davet esnasında yanına gelen âmâ Abdullah b. 
Ümmü Mektüm'a iltifat etmediği için kendisini uyarma mahiyetindeki 
Abese süresinin ilk on âyeti nâzil olmuştu. Resül-i Ekrem'in müslüman 
olmasını arzu ettiği kişilerden biri de Ebü Cehil idi. 


Hz Peygamber'in davetine ilk yıllardan itibaren icâbet edenler arasında 
Mahzümoğulları'na mensup sahâbiler de vardı. Ebü Seleme ve hanımı 
Ümmü Seleme, Erkam b. Ebü”l-Erkam, Seleme b. Hişâm, Hişâm b. Ebü 
Huzeyfe ve Ayyâş b. Ebü Rebia bunlardandır. Erkam b. Ebü'l-Erkam evini 


davet merkezi olarak Resülullah'a ve müslümanlara tahsis etmiş, İslâm 
tarihinde Dârülerkam diye anılan bu ev ilk eğitim kurumu sayılmıştır. 
Bununla birlikte Mahzümoğulları'nın İslâm'a karşı tavrı genel olarak 
müsbet olmamıştır. Özellikle toplumsal prestijlerini ve ekonomik 
konumlarını kaybetme endişesi onların İslâm'a karşı direnmesine sebep 
olmuştur. Nitekim Velid b. Mugire, Ebü Cehil ve kardeşi Âs b. Hişâm İslâm 
düşmanlığının birer sembolü olmuştur. Mahzümoğulları, İslâm'ın ilk 
yıllarında ağır işkencelere kadar varan baskılar uygulayarak yeni müslüman 
olanları dinlerinden döndürmeye çalışmışlardır. Mahzümoğulları'nın kölesi 
olan Ammâr ailesinden Yâsir ve hanımı Sümeyye onlardan gördükleri 
zulümle şehid olurken oğullarından Ammâr da onların şiddetli ezâ ve 
cefalarına mâruz kalmıştır. Mekke'de Resülullah'a ve müslümanlara 
yapılan zulümlerin arkasındaki en önemli isim ise Ebü Cehil idi. Ashabın 
Medine'ye hicreti es-nasında onlara engel olmaya çalışan, Resül-i Ekrem'in 
öldürülmesi konusunda Dârünnedve'den karar çıkaran ve onu öldürecek 
çetenin liderliğini yapan, Hz. Peygamber'i yakalayana ödül vaad eden de 
Ebü Cehil ve Mahzümoğulları idi. Müslümanlara karşı acımasız tavırları 
sebebiyle Emeviler'le Mahzümiler'e “el-efcerân mine'l-Kureyş” (Kureyş'in 
iki büyük fâcir kolu) denilmiştir. Hicretten sonrada Mahzümoğulları'nın 
İslâm'a olan düşmanlığı devam etti. Ebü Cehil Kureyş'i Bedir'e kadar 
getirerek Bedir Gazvesi'nin yapılmasına sebep olmuş, müşrik ordusuna 
maddi destek sağlamıştır. Ebü Cehil Bedir Gazvesi'nde öldürülünce bir yıl 
sonra yapılan Uhud Gazvesi'nde Mahzümoğulları adına Hâlid b. Velid yer 
almıştır. Bedir Gazvesi'nde çok ağır kayıplar veren Mahzümoğulları bu 
tarihten itibaren Mekke'de liderliği Beni Ümeyye”ye bırakmak zorunda 
kalmışlardır. Hz. Peygamber, Mekkeliler'le arasındaki düşmanlığı ortadan 
kaldırmak, özellikle Mahzümoğulları”nın düşmanlıklarına son vermek 
düşüncesiyle Beni Mahzüm?dan Ebü Ümeyye'nin kızı Ümmü Seleme ile 
evlenmiştir. 


Mahzümoğulları Mekke'nin fethi günü müslüman oldular ve idareci 
çevrelere yaklaşmak için Medine'ye yerleştiler. Resülullah'tan sonra da 
etkilerini devam ettiren Mahzümoğulları'nın halife seçimlerindeki tavırları 
dikkatle gözlenmiş ve muhalefet etmemeleri için gerekli tedbirler alınmıştır. 
Nitekim Ebü Bekir'in halife olması üzerine babası Ebü Kuhâfe oğluna 
Abdümenâf ve Mahzümoğulları'nın biat edip etmediğini sormuştur. 


Hz. Ebü Bekir, Mahzümi olan Hâlid b. Velid'i uzak bölgelerde savaşa 
gönderirken Hz. Ömer onu görevinden almıştır. Hz. Osman'ın da Mahzümi 
olan Ammâr b. Yâsir ile kendisine karşı tavrından dolayı arası açılmış, bazı 
Mahzümiler, Hz. Osman'ın şehid edilmesi üzerine Talha b. Ubeydullah ve 
Zübeyr b. Avvâm'ı desteklemişlerdir. Mahzümoğulları Hz. Alı”ye karşı da 
açıkça Muâviye'nin tarafını tutmuşlardır. Abdurrahman b. Hâlid b. Velid 
Suriye ordularına kumandanlık etmiştir. Daha sonra Abdurrahman b. Hâlid 
ile Emeviler'e hizmet eden Mahzümoğulları kendi başlarına buyruk hareket 
etmeye kalkınca Muâviye ve diğer Emevi halifeleri onları endişeyle takip 
etmişlerdir. Abdullah b. Zübeyr ile Emeviler arasındaki ihtilâfta Abdullah b. 
Zübeyr'in yanında yer almışlar, Abdullah b. Zübeyr de onlardan birini 
kendi temsilcisi olarak Basra'ya göndermiştir. Emeviler'in Mervâni kolu 
iktidarı ele geçirince Beni Mahzüm ile iyi ilişkiler kurulmuş, o zamana 
kadar Medine valiliğine Emevi ailesinden biri tayin edilirken ilk defa bu 
dönemde bir Mahzümi Medine valisi olmuştur. Ömer b. Abdülaziz'in Hicaz 
valiliği esnasında şüra meclisinde bulunan Said b. Müseyyeb Beni 
Mahzüm?'dandır. Endülüslü şair, edip ve vezir İbn Zeydün fetihler sırasında 
oraya giden Beni Mahzüm kabilesine mensuptur. Suriye'deki bir ailenin 
Mahzüm adını taşıması günümüze kadar bu kabilenin varlığını devam 
ettirdiğini göstermektedir. 
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Mehmet Ali Kapar 


MAHZUR 


(bk. HARAM), 


A A © 
MAİDE SURESİ 
(50Lİİ 5 sa) 

Kur'ân-ı Kerim'in beşinci süresi. 


Medine döneminin sonlarında nâzil olmuştur. En son indirilen süre 
olduğunu (Müsned, VI, 188; Tirmizi, “Tefsirü”l-Kur?ân”, 6) ve tamamının 
Vedâ haccında arefe günü veya Hudeybiye seferi sırasında nâzil olduğunu 
ifade eden rivayetler bulunmakla birlikte ihtiva ettiği konular ve bazı 
âyetler hakkında aktarılan nüzül sebepleri sürenin farklı zamanlarda 
indirildiğini göstermektedir. 120 âyet olup fâsılası (5 «0 «) «a «) harfleridir. 
Süre ismini 112 ve 114. âyetlerde geçen “sofra” anlamındaki mâide 
kelimesinden alır. el-Uküd, el-Münkıze ve el-Ahyâr olarak da adlandırılır. 
Mâide süresinde bazı inanç ve ahlâk esaslarının yanı sıra Medeni sürelerin 
genel karakteristiğine paralel olarak aile ve ceza hukukuna dair hükümler, 
bazı hac uygulamaları, meşrü usule uygun olmayan hayvan kesimleri, 
abdest, teyemmüm, şahitlik, hırsızlık, içki ve kumarla ilgili hükümler gibi 
fıkhi konular yer almaktadır. Sürede ayrıca İsrâiloğulları'nın tarihine dair 
bilgilere, yahudilerle hıristiyanların yanlış inanç ve tutumlarına yönelik 
eleştirilere geniş olarak yer verilmiştir. 


Mâide süresinin muhtevasını beş bölüm halinde incelemek mümkündür. İlk 


bölümde (âyet 1-5) müminlere akidlerine uymaları emredildikten sonra 
“Allah'ın şiarları” denilen dini hükümlerin ve ilkelerin ihlâl edilmesi 
yasaklanmakta, bu çerçevede ihram yasakları arasında yer alan avlanma 
yasağının ardından kan ve domuz etinden başlayarak İslâmi usule aykırı 
biçimde kesildiği veya öldürüldüğü için yenmesi haram kılınan hayvan 
etleri sıralanmaktadır. Arkasından, “Bir topluluğa duyduğunuz öfke sakın 
aşırı gitmenize sebep olmasın. İyilik ve takvâ hususunda yardımlaşın, günah 
ve düşmanlık yolunda yardımlaşmayın” meâlindeki cümlelerle İslâm'ın 
evrensel ahlâk yasalarından biri ortaya konmaktadır. Allah'ın müslümanlara 
din olarak İslâm'ı seçtiği, onların üzerine nimetini tamamladığı ve dinlerini 
kemale erdirdiği yönündeki açıklama (âyet 3) İslâmiyet'in insanlığa 


gönderilen son din ve ebedi bir mesaj olduğuna işaret eder. Vedâ haccı 
sırasında arefe günü indirilen bu âyetin ardından dini hükümlerle ilgili 
herhangi bir ilâve veya değişiklik söz konusu olmamış, kısa bir süre sonra 
Hz. Peygamber vefat etmiştir. Hz. Ömer'in hilâfeti döneminde kendisine 
gelen bir yahudi bu âyeti kastederek, “Sizin kitabınızda bulunan bir âyet 
eğer biz yahudilere indirilmiş olsaydı o günü mutlaka bayram ilân ederdik” 
demiştir (Tirmizi, “Tefsirü'l-Kur?'ân”, 6; Vâhidi, s. 108). Bu bölümün son 
âyetinde Ehi-i kitabın yiyeceklerinin ve onların kadınlarıyla evlenmenin 
müslümanlara helâl olduğu belirtilir. 


İkinci bölümde (âyet 6-11) abdest ve teyemmümle ilgili hükümler 
açıklandıktan sonra şahitlikte adaleti gözetme uyarısında bulunulmakta, 
dini, ahlâki ve hukuki önemi dolayısıyla, müslümanların bir topluluğa karşı 
duydukları öfkenin onları haksızlık ve adaletsizliğe sevketmemesi gerektiği 
uyarısı bir defa daha tekrar edilmektedir. 


Sürenin üçüncü bölümü (âyet 12-86) büyük ölçüde yahudiler ve 
hıristiyanlarla ilgili âyetlerden oluşur. Bu arada Hz. Âdem'in oğulları Hâbil 
ile Kâbil kıssasına, müslümanlara yönelik mesajlara ve bazı hükümlere de 
yer verilir. Bu bölümde önce İsrâiloğulları'nın Allah'a verdikleri sözü 
tutmadıkları için lânetlendikleri, hıristiyanlardan bir kesimin de benzer 
şekilde ahde vefasızlık gösterdikleri anlatılır. Bölümün hıristiyanlarla ilgili 
en dikkate değer yönü, onların Hz. İsâ'yı Allah'ın oğlu sayan inançlarıyla 
(âyet 17, 72) teslis inancının (âyet 74) açıkça reddedilmesi ve her iki 
inancın küfür olduğunun belirtilmesidir. Aynı bölümde İsrâiloğulları'nın 
Mısır'dan çıkarıldıktan sonra Hz. Müsâ'ya karşı serkeşlik yaptıkları, bu 
yüzden kutsal topraklara girmekten kırk yıl süreyle mahrum bırakıldıkları 
(âyet 26) bildirilir. Hz. Âdem'in iki oğlunun (Hâbil ve Kâbil) kıssası 
özetlendikten sonra haksız yere bir cana kıyan kimsenin bütün insanlığı 
öldürmüş gibi olacağı, bir insanın hayatını kurtaran kişinin de bütün 
insanları yaşatmış sayılacağı ve bu hükmün İsrâiloğulları'na yazıldığı 
belirtilir, böylece yaşama hakkının önemine vurgu yapılır (âyet 32). Daha 
sonra “eşkıyalık, din, can ve mal güvenliğini tehdit etme, terör estirip halka 
korku salma” anlamındaki hırâbe (âyet 33-34) ve hırsızlık (âyet 38-39) 
suçlarının hükümlerine (âyet 45; krş. Levililer, 24/17-21; Sayılar, 35/16-21) 
yer verilir. Hz. Peygamber'e, Allah'ın indirdiğiyle hükmetmesi emredilerek 
müminlere yahudi ve hıristiyanları dost edinmemeleri tavsiye edilir (âyet 


51). Nüzül sebebiyle ilgili rivayetlere göre (Vâhidi, s. 113; Şevkâni, TI, 61) 
bu âyetin, Medine döneminde etkili bir kitle durumunda olan ve 
müslümanlara karşı düşmanlık besleyen yahudileri dost edinen bazı 
müslümanlar hakkında nâzil olduğu anlaşılmaktadır. Medine'de etkili 
olmadıkları halde âyette hıristiyanların da zikredilmesi, benzer şartların 
hıristiyanlar açısından ortaya çıkması halinde onları da dost edinmemek 
gerektiğini, konunun belli bir dini kesimle değil belli bir tutumla ilgili 
olduğunu göstermektedir. Sürenin 57. âyetinde, dostluk kurma yasağının 
müslümanların dinlerini alay konusu yapan gayrı müslimlerle ilgili 
olduğuna işaret bulunduğu gibi diğer bazı âyetlerden de müslümanlara karşı 
düşmanlık beslemeyenlerle iyi ilişkiler kurmanın yasaklanmadığı 
anlaşılmaktadır (bk. el-Mümtehine 60/8). 54. âyette, İslâm'a karşı 
düşmanlık duyguları besleyenlerin saptırmasıyla bazı müslümanların 
dinlerinden dönebileceklerine dikkat çekilerek oluşacak İslâm toplumunun 
fertleri arasındaki ilişki biçiminin başlıca özellikleri şöyle sıralanmaktadır: 
Allah onları, onlar da Allah'ı sever; onlar müminlere karşı yumuşak ve 
alçak gönüllü, inkârcılara karşı güçlü ve onurludur; bütün çabalarıyla Allah 
yolunda mücadele eder, kimsenin kınamasından korkmazlar. İnsanlar içinde 
müslümanlara en fazla düşmanlık besleyenlerin yahudiler, sevgi 
bakımından en yakın olanların da hıristiyanlar olduğunu belirten 82. âyette 
yahudilere karşı kullanılan sert ifadede özellikle Hz. Peygamber 
dönemindeki yahudilerin düşmanca tavır ve davranışlarının etkili olduğu 
anlaşılmaktadır. Buna karşılık 82-83. âyetlerde hıristiyanlar hakkında 
kullanılan övücü ifadelerin, bilhassa Habeş Necâşisi Ashame veya onun 
tarafından Ca'fer b. Ebü Tâlib ile birlikte Resül-i Ekrem'e gönderilen ve 
onun huzurunda dinledikleri âyetler üzerine ıman eden Habeşli bir heyet 
hakkında nâzil olduğu aktarılmaktadır (Vâhidi, s. 116). 


Sürenin dördüncü bölümü (âyet 87-109) müminlerden, Allah'ın helâl 
kıldığı güzel ve temiz şeylerden kendilerini mahrum bırakmamalarını 
isteyen âyetlerle başlar. Bu âyetlerin, geceleri namazla ve gündüzleri oruçla 
geçirmeye, ayrıca bazı yiyecekleri yememeye karar veren bir grup 
müslümanı uyarmak üzere indiği, Hz. Peygamber'in de onların bu 
tutumunu kendi uygulamasına aykırı bulduğu ve, “Benim sünnetimden yüz 
çeviren benden değildir” diyerek (Müsned, II, 158; TM, 241; Buhâri, 
“Nikâh”, 1) onları ikaz ettiği belirtilmektedir (Vâhidi, s. 117-118). 89. 
âyette yemin kefâretiyle ilgili hükümler düzenlendikten sonra müteakip 


âyetlerde Câhiliye döneminin falcılıkla ilgili bazı yanlış uygulamalarıyla 
içki ve kumar yasaklanmaktadır. Ardından ihramlı iken avlanma yasağı, 
vasiyet ve vasiyet esnasında şahit bulundurmayla ilgili hükümler yer 
almaktadır. 


Sürenin son bölümünde (âyet 110-120) Hz. İsâ'nın Allah tarafından nâil 
olduğu mazhariyetler, ona has mücizeler anlatılmakta, kısaca havârilerden 
söz edildikten sonra Allah ile İsâ arasında bir diyalog üslübuyla 
hıristiyanların Hz. İsâ hakkındaki bâtıl inançları düzeltilmektedir. Süre 
Allah'ın 


mutlak hükümranlığını ve kudretini 1fade eden âyetle sona ermektedir. 


Mâide süresinin faziletiyle ilgili olarak Resül-i Ekrem'den nakledilen, 
“Mâide süresini okuyan kimseye on sevap verilir, kendisinden on günah 
silinir ve dünyada nefes alıp veren her bir yahudi ve hıristiyan sayısınca 
derecesi on misli yükseltilir” (Zemahşeri, I, 659) ve, “Erkeklerinize Mâide 
süresini öğretiniz” şeklindeki rivayetlerin sahih olmadığı anlaşılmaktadır 
(İbnü”l-Cevzi, 1, 239; Muhammed et-Trablusi, 11, 716; M. Nâsırüddin el- 
Elbâni, V, 32). 


Mâide süresine dair yapılan çalışmalardan bazıları şunlardır: Ali 
Abdülhalim Mahmüd, et-Terbiyetü”l-İslâmiyye fi süreti?1-Mâ?ide (Kahire 
1414/1994); Hasan Abdülhâdi Muhammed, el-Yehüd ve'n-naşârâ fi süreti”|1- 
Mâide (yüksek lisans tezi, 1399, Câmiatü”l-İmâm Muhammed Suüd); 
Mustafa İzci, el-Mâide Suresinin Kıraat Açısından İncelenmesi (yüksek 
lisans tezi, 1996, Dokuz Eylül Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü); 
İbrâhim Avad, Tefsirü süreti'1-Mâ?ide (baskı yeri ve yayımlayan yok, 
1987). Ayrıca Şia âlimlerinden Hüseyin b. Hasan el-Kerkeri'nin Mâide 
süresinin 5. âyetiyle ilgili bir tefsiri mevcuttur (Âgâ Büzürg-i Tahrâni, IV, 
322). Mahmüd Şeltüt'un Kahire'de yayımlanan Risâletü”l-İslâm adlı 
derginin IV ve VTİ. ciltlerinin muhtelif sayılarında (1952-1953) Mâide 
süresinin tefsiriyle ilgili makaleleri yer almaktadır. 
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Kâmıl Yaşaroğlu 


MAIMONIDES 


Yahudi din âlimi, filozof ve tabip İbn Meymün'un Batı dillerindeki adı 
(bk. İBN MEYMUN). MAKALÂT 
(Ya) 


Mevlânâ Celâleddin-ı Rümi'nin ilham kaynağı olan Şems-i Tebrizi'nin (6. 
645/1247) konuşmalarından derlenen tasavvufi bir eser 


(bk. ŞEMS-i TEBRİZİ). el-MAKALAT ve'l-FIRAK 
(dali AYİN) 


Sa'd b. Abdullah el-Kummi'nin (6. 301/913-14) Şia mezhebinin kollarına 
dair eseri. 


Ebü Halef (Ebü'l-Kâsım) Sa'd b. Abdullah el-Eş'ari el-Kummi, Yemen'den 
Kum'a gelip yerleşen Eş'ari kabilesine mensuptur. Hasan el-Askeri ile 
görüştüğü dikkate alınarak 230 (845) yılı civarında doğduğu söylenebilir. 
İbn Kulâye”den faydalanan ve onun rivayetlerini nakleden Kummi hadis 
öğrenmek için çıktığı seyahatlerde Sünni hadisçileri de dinlemiş, zamanının 
önde gelen âlimlerinden Hasan b. Arafe, Muhammed b. Abdülmelik ed- 
Dakiki, Abbas et-Teraffuki ve İsmâiliyye grubundan Ebü Hâtim er-Râzi ile 
karşılaşmış, onlarla ilim alışverişinde bulunmuştur. Bu arada on birinci 
ımam Hasan el-Askeri tarafından Sâmerrâ”daki ıkametgâhında kabul 
edilmiş, müstakbel imam Muhammed el-Kâim'i görmüştür. Bundan dolayı 
ismi imamı görenler arasında zikredilen müellif naklettiği uzun bir rivayette 
Hasan el-Askeri, oğlu Mehdi el-Muntazar ve imamın evinin özellikleriyle 
ilgili geniş bilgi vermektedir (İbn Bâbeveyh el-Kummi, Il, 253-270). 
Kummi 301 (913-14; bazı rivayetlerde 299 (911-121) yılında vefat etmiş, 
Âmül yakınlarında Rüstemdâr'da defnedilmiştir. 


Kummi'nin değişik konularda yazdığı kırk civarındaki eser içinde (Ahmed 


b. Ali en-Necâşi, 1, 402-403) günümüze ulaştığı bilinen tek çalışması el- 
Makalât ve'I-firak'tır. Kitabın adı değişik kaynaklarda Fıraku”'ş-Şi“a (a.g.e., 
I, 402), Makâlâtü”l-İmâmiyye (Ebü Cafer et-Tüsi, s. 105; İbn Şehrâşüb, s. 
54) ve Makâlâtü'l-İmâmiyye ve”l-fırak ve esmâ'ühâ ve şunüfühâ (Meclisi, 
I, 15, 32) şeklinde geçmektedir. Eser, müellifin çağdaşı olan Hasan b. Müsâ 
en-Nevbahti'ye ait Fıraku”ş-Şi“a”ya benzer bir muhtevaya ve ifade şekline 
sahiptir. Bu durum, her iki eserin günümüze intikal etmeyen bir kaynaktan 
veya müelliflerden birinin diğerinden faydalanarak meydana getirildiğini 
düşündürmektedir. Kitabın giriş kısmında Hz. Peygamber'in vefatı üzerine 
hilâfet konusunda ortaya çıkan ihtılâflar ve oluşan gruplar, Hz. Ali'nin 
vefatından sonraki gruplaşmada meydana gelen değişiklikler ve zuhur eden 
tâlı fırkalara temas edilir; sonuç olarak Şia, Mürcie, Mu'tezile ve 
Havâric'den teşekkül eden dört ana mezhepten söz edilir. Kummi'ye göre 
Mürcie, Muâviye'ye ve onun ardından gelen halifelere bağlı olan 
çoğunluktan ibarettir. Kitabın asıl kısmını oluşturan bundan sonraki 
bölümde Hz. Ali'den itibaren Hasan el-Askeri”ye kadar gelen İsnâaşeri 
ımamlarından her birinin vefatı üzerine ortaya çıkan Şii grupları ile bunların 
reisleri ve daha çok hilâfet hakkındaki görüşlerine temas edilmiştir. Eserin 
son kısmında on birinci imam Hasan el-Askeri'nin vefatından sonra ortaya 
çıkan farklı görüşler on beş fırka halinde sıralanmaktadır (bk. FIRAKU/'ş- 
ŞIA). 


Kaynaklarda zikredilmesine rağmen el-Makâalât'ın uzun süre mevcudiyeti 
tesbit edilememişti. Bu sebeple Abbas İkbâl-i Âştiyâni eseri Hasan b. Müsâ 
en-Nevbahti'ye nisbet etmiştir (Hânedân-ı Nevbahti, s. 140-160). Kitabın 
varlığı ılk defa, Nevbahti'nin Fıraku'ş-Ş1 a'sının Muhammed Cevâd 
Meşkür tarafından yapılan tercümesine bir mukaddime yazan Said-i Nefisi 
tarafından ortaya konulmuş ve bir nüshasının eski İran Millet Meclisi 
başkanı Sultâni Şeyhülislâmi”de olduğu belirtilmişti. Kitabı, bu nüshaya 
dayanarak ve özellikle Fıraku”ş-Şi“a metniyle karşılaştırmak suretiyle 
Muhammed Cevâd Meşkür yayımlamıştır (Tahran 1341 hş./1963). Bu 
yayında, el-Makâlât'ta yer alan Fıraku'ş-Şi“a'ya göre fazla açıklamalar 
nâşir tarafından yirmi altı madde halinde tesbit edilmiş ve bunların otuz 
sayfalık bir hacim oluşturduğu belirtilmiştir. 
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Mustafa Öz 
MAKALATÜ'L-İSLÂMİYYİN 
(Gala! YE) 


Ebü'l-Hasan el-Eş*ari”'nin (6. 324/935-36) itikadi İslâm mezheplerine dair 
eseri. 


Tam adı Makâlâtü”l-İslâmiyyin ve'htilâfü”l-muşallin?dir, bazı kaynaklarda 
“İslâmiyyin” yerine “müslimin” kelimesi yer almaktadır (İbn Asâkir, s. 
131). Kitabın Eş'ari'ye ait olduğu hususunda ittifak bulunmakla birlikte 
müellifin Mu'tezili döneminde mi, Mu'tezile?'den ayrıldıktan sonraki 
devrede mi kaleme alındığı konusunda farklı görüşler ileri sürülmüştür. 
Eserde Eş'ari'nin Mu'tezile'nin karşıtı olarak “ehl-i hakk”a ait bazı 
görüşleri tasvipkâr bir üslüpla 1fade etmesi, bunun yanında takipçileri 
tarafından ehl-i hakkın Eş'ariler için kullanılması, ayrıca Mu'tezile 
kelâmcılarına muhalefetini hissettirmesi ve hocası Ebü Ali el-Cübbâi ile 
olan bir tartışmasından söz etmesi kitabın Mu'tezile”den dönüş yapıldıktan 
sonra yazıldığı yolundaki kanaati desteklemektedir (s. 430, 472, 539, 549, 
552; Watt, s. 13). Daha da önemlisi Eş'ari, Makâalât'ın birinci bölümünün 
sonlarında ashâb-ı hadis ve Ehl-i sünnet'in temel görüşlerini sıraladıktan 
sonra (s. 290-297), “Onlara nisbet ettiğimiz bütün görüşleri kendimize de 
nisbet eder ve benimseriz” demek suretiyle kitabın telif devresini açıklığa 
kavuşturmuştur. 


Makâlâtü”l-İslâmiyyin'i iki bölüm halinde incelemek mümkündür. Kitabın 
yarısını oluşturan birinci bölümde Hz. Peygamber'in vefatını müteakip 
hilâfet konusunda ortaya çıkan anlaşmazlıklara, Sıffin Savaşı'na ve 
Hâriciler'in zuhuruna kısaca temas edilir. Ardından “genel konular” (el- 
kelâm fi”l-celil) denebilecek olan kısım gelir. Eş'ari burada müslümanların 
ayrıldığı mezhepleri on grup halinde şöylece sıralar: Şia, Hâriciler, Mürcie, 
Mut'tezile, Cehmiyye, Dırâriyye, Hüseyniyye, Bekriyye, büyük kitleyi 
oluşturan ashâbü”l-hadis ve Küllâbiyye. Daha sonra her mezhep ele alınarak 
kendi içinde gruplara, gruplar da -varsa-tâli kollara bölünür. Meselâ Şia 
Gâliyye, Râfıza (Keysâniyye, İsnâaşeriyye vb.) ve Zeydiyye'ye ayrılmış, bu 
üç grup tâlı fırkalar, bu fırkalar da zaman zaman daha küçük zümreler 
halinde tasnif edilmiştir. Müellifin sayı vererek yaptığı tasnife göre Şia kırk 
beş, Hâriciler on dokuz, Mürcie on iki kola ayrılmıştır. Bu arada Eş'ari, 
büyük çoğunluğu akaidle ilgili olmak üzere çeşitli konularda ileri sürülen 
görüşleri zikrederken başka tâlı kolların isimlerini de belirtir. 


Birinci bölümün ikinci yarısının çoğu Mu'tezile'ye ayrılmıştır. Müellif 
burada Basra ve Bağdat ekollerine temas etmekle birlikte Mu'tezile'ye ait 
tâlı gruplardan söz etmez. Buna karşılık onların tevhid konusundaki 
görüşlerini özetleyip genelde Havâric, Mürcie ve Şia'nın da bu görüşe 
katıldığını, fakat sonuncuların samimi olmadığını belirttikten sonra 
Mut'tezile'nin kelâm görüşlerini sıralar. Bunların başlıcaları zât-ı ilâhiyyeye 
nisbet edilen çeşitli sıfatlar, muhkem-müteşâbih, peygamberlerin ismet 
sıfatı, kader ve buna bağlı meseleler, imanın tanımı, kebire, emir bi'l-ma'rüf 
nehiy ani'İ-münker konularıdır. Bu meselelerin işlenişi pek düzenli 
olmamakla birlikte problemin tartışılması sırasında geniş çapta Mu'tezile 
kelâmcılarından başka Abdullah b. Küllâb, Hüseyin b. Muhammed en- 
Neccâr gibi isimlere, ashâbü'l-hadis, ehlü's-sünne, ehlü'l-isbât ve bazı 
filozoflara atıflar yapılır. Ancak temas edilen bu görüşler için akli veya 
nakli hiçbir delil zikredilmez. 


Birinci bölümün daha sonraki kısmında Cehmiyye, Dırâriyye, Hüseyin b. 
Muhammed en-Neccâr'ın mensuplarından teşekkül eden Hüseyniyye, Bekir 
b. Uht Abdülvâhid b. Zeyd'in mensuplarından oluşan Bekriyye, Nüssâk 
diye adlandırılan bazı aşırı tasavvufi gruplara temas edilir. Ardından 
ashâbü”l-hadis ve Ehl-i sünnet'in genel telakkileri maddeler halinde 
sıralanır. Birinci bölüm Abdullah b. Said (İbn Küllâb el-Basri), Züheyr el- 


Eseri ve Ebü Muâz et-Tümeni'ye ait bazı görüşlerin aktarılmasıyla sona 
erer. Bir kısım Batılı araştırmacıların, Ehl-i sünnete ait inanç esaslarını 
müstakil bir bölüm saymak suretiyle eseri üç bölüme ayırması (Corbin, s. 
121), hem bu kısmın kapladığı küçük hacım hem de kitabın genel kuruluşu 
açısından isabetli görünmemektedir. 


Makâlâtü”l-İslâmiyyin'in ikinci bölümünde kelâm problemlerinden hareket 
edilmektedir. “Ayrıntılı konular” (el-kelâm f1”d-dakik) şeklinde ifade 
edilebilecek bir başlık altında ele alınan meselelerden bazılarının birinci 
bölümdekilerle ortak olduğu görülür. Herhalde müellif, birinci bölümde on 
grup halinde tasnif ettiği itikadi mezhepleri görüşleriyle birlikte anlatmak 
istemiş, ikinci bölümde belli başlı kelâm problemlerini farklı görüşler 
çerçevesinde sunmayı hedeflemiştir. Ancak ayrıntılı konular düzenli bir 
şekilde anlatılmamış, birçok yerde aynı konu farklı yönleriyle tekrar 
edilmiştir. 


İkinci bölüm isbât-ı vâcibin hudüs delili için önemli bir önerme oluşturan 
cevher, araz ve cismin teşekkülü, hareket ve sükün, dolayısıyla evrenin 
yaratılmışlığı konusuyla başlar; maddi varlığının yanında ruh, nefis ve 
hayat gibi değerlere sahip bulunan insan hakkında bilgi verildikten sonra 
tekrar cisim konusuna dönülür. Ardından tekvin, bekâ-fenâ, cisim, araz, 
yaratana ve yaratılmışlara izâfe edilen fiiller, ınsanın irade sıfatı, cin, 
şeytan, melek, sihir, söz (kelâm) vb. konulara temas edildikten sonra Hz. 
Ali dönemindeki hakem olayı üzerinde durulmuş, imâmet meseleleri 
hakkında kısa bilgi verilmiştir. Diğer konular içinde hacim ve konum 
bakımından önemli sayılanlar kabir azabı, sırat, mizan gibi bazı âhiret 
halleri, başta Mu'tezile ve Şia (revâfız) olmak üzere bir kısım İslâmi grup 
ve şahısların esmâ ve sıfat anlayışı ve Allah kelâmı olarak Kur'an'dır. 


IV. (X.) yüzyılın başlarına kadar İslâm dünyasının Ortadoğu bölgesinde 
Makâlâtü”l-İslâmiyyin'in akaid alanında oluşan düşünce ve yorumlar 
konusunda birçok malzemeyi içerdiği ve sonraki müelliflerin bunlardan 
faydalandığı şüphesizdir. Müellif, kitabın mukaddimesinde önceki 
mezhepler tarihi müelliflerinin bazı yanlışlar yaptığını söylerken kendisinin 
bunlardan kaçınmaya çalışacağını ifade eden bir üslüp kullanır. Eserin 
içeriği şahıs veya mezheplerin görüşlerine ait olmak üzere nakillerden 
ibaret olup birkaç yer dışında (s. 297, 483, 552) Eş'ari, şahsi kanaat ve 


eleştirilerine yer vermediği gibi nakledilen görüşlerin delillerine de temas 
etmez. Makalât'ın ele aldığı mezheplerin tasnifiyle onlara ait fikirlerin 
tertibinin de düzenli olmadığını söylemek gerekir. İbn Asâkir'in, 
“Eş'ari'nin telif ehlinden olmadığı” yolundaki tesbiti (Tebyinü kezibi”|- 
müfteri, s. 9l) onun risâlelerinden ziyade Makâlât'ında ortaya çıkmaktadır. 
İbn Teymiyye, Makâlâtü”l-İslâmiyyin'in, Mu'tezile kaynaklarından 
faydalanıp onların görüşlerine fazlaca yer veren ve sonraki gelişmelere 
temas eden en hacimli eser olduğunu belirtir. Ancak Ehl-i sünnet ve ehlü”|- 
hadisle ilgili olarak zikredilen hususlarda hatalarının bulunduğunu, esasen 
Eş'ari'nin bunları bilmediğini ileri sürer (Minhâcü's-sünne, HI, 70-71; en- 
Nübüvvât, s. 219-220). Eş'ari'ye nisbet edilen eserlerin sağlam yazma 
nüshalarının bulunmadığını söyleyen Zâhid Kevseri, 


eldeki Makâlât nüshalarının Haşviyye'ye mensup bir kişinin nüshasından 
kopya edildiğini ve eserin el-İbâne ile birlikte haşvi unsurlar taşıdığını 
belirtir (bk. bibi.). 


Makâlâtü”l-İslâmiyyin'in neşrini ilk olarak M. Şerefettin (Yaltkaya) 
gerçekleştirmeye başlamıştır (Burslan, sy. 7 (1928), s. 165). Kitabın üçte 
ikisini içeren bu yayımda kullanılan nüshalarla Hellmut Ritter yayımında 
kullanılan nüshalardan bir kısmının aynı olduğu sanılmaktadır (krş. 
Makalât, neşredenin girişi, s. IX-XXIV, XXVII). Eserin tamamı Hellmut 
Ritter tarafından neşredilmiştir (1-111, İstanbul-Leipzig 1929-1933). M. 
Muhyiddin Abdülhamid'in bu baskıyı esas alarak yaptığı neşirler (Kahire 
1950-1954, 1969-1970) başarılı görülmemiştir. Ritter kitabı Almanya'da da 
yayımlamıştır (Wiesbaden 1963, 1980). 
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Hasan Onat 


MAKALE 


(ali) 


Belli bir konuda inceleme, açıklama ve yorumlama niteliği taşıyan gazete 
ve dergi yazısı. 


Sözlükte “söylemek; söz” anlamındaki kavlden türemiş mimli masdar olan 
ve aynı mânayı ifade eden makâle kelimesi önceleri sözlü anlatım için 
kullanılırken giderek özel bir anlam kazanmıştır. Makale ve çoğulu makâlât 
“Ehl-i sünnet dışındaki itikadi mezhepler ve kolları” mânasına da gelir. 
“Bilim, sanat, ekonomi, siyaset, din, ahlâk, toplum konularında bilgi veren 
ve görüş açıklayan imzalı gazete ve dergi yazısı” olarak tanımlanan makale 
matbaa ve gazeteciliğin ortaya çıkışıyla birlikte Batı”da doğup gelişmiş bir 
türdür. Klasik Arap nesrinin makâme, hitabe ve bilhassa risâle türleri de 
makale tarzına yakın bir nitelik taşımaktadır. Câhiz'in risâleleri, 
Bediüzzaman el-Hemedâni'nin bazı risâleleriyle makâmeleri buna örnek 
gösterilebilir. Ayrıca Arap toplumunun meselelerini ele alan ilk Arap roman 
ve hikâyelerinde de makale tarzına uygun bölümlere rastlanmaktadır. 
Özellikle Irak'ta görülen makale ve kıssa karışımı bu türe makassa adı 
verilmiştir. 


Bugünkü anlamıyla makale türünün Arap edebiyatındaki tarihi Arap yazılı 
basınının gelişmesiyle çok yakından ilgilidir. Gazeteciliğin bir gereği olarak 
ortaya çıkan ve ona paralel bir gelişme gösteren makalenin gelişim süreci 
XIX. yüzyılın ortalarında doğan Arap basın tarihinden izlenebilir. Kahire'de 
çıkan ilk gazete el-Vekâ”1“u”I-Mışriyye ve ardından RavZatü'l-medâris, 
İstanbul?da yayımlanan el-Cevâ'ib gibi gazetelerde görülen ilk makale 
örneklerinde yazarların klasik Arap nesrinin etkisiyle ağır bir dil ve üslüp 
kullandığı dikkati çekmektedir. Mustafa Sâdık er-Râfii bu tarzın önde gelen 
temsilcilerindendir. XIX. yüzyılın son çeyreğine gelindiğinde bu temayül 
yavaş yavaş terkedilmeye başlanmıştır. Rifâa et-Tahtâvi'nin el-Vekâ'1“u”1- 
Mışriyye”deki makalelerinde olduğu gibi özellikle geniş halk kitlelerine 
hitap etmeyi hedefleyen siyasi makale yazarları daha ziyade milli ve dini 
konuları işledikleri makalelerinde secilerden, beyân ve bedi' sanatlarından 


kendilerini sıyırarak yalın, anlaşılır bir dil ve üslüba yönelmişlerdir. Bu 
makaleler halk üzerinde büyük etki yapmış ve bunun sonucunda Mısır'da 
yabancı işgaline karşı Urâbi Paşa ayaklanması baş göstermiştir. Abdullah 
Nedim, Muhammed Abduh ve Cemâleddin-i Efgâni gibi zamanın makale 
yazarları bu ayaklanmayı başlatanlarla birlikte yargılanmışlardır. 


Suriyeli gazetecilerin de Mısır'a yönelip faaliyetlerini orada sürdürmeleri 
neticesinde Mısır Arap basınının merkezi haline gelmiştir. Urâbi Paşa 
ayaklanmasından sonra Mısır'ın Zor şartlar içine düşmesi, ülkenin İngilizler 
tarafından işgali, milliyetçi ve dindar çizgide gazetelerin yanı sıra Fransız 
ve İngiliz çıkarlarını korumayı amaçlayan gazetelerin özellikle Suriyeli 
göçmen hıristiyanlar eliyle çıkarılmaya başlanması siyasi makalenin 
gelişimi için uygun şartlar hazırlamıştır. Mustafa Kâmil Paşa milliyetçi 
çizgideki el-Livâ? gazetesinde yayımladığı makaleleriyle Mısır?da milli 
hareketin lideri konumuna gelirken Şeyh Ali Yüsuf dındar çizgideki el- 
Mü”eyyed'de işgalci İngilizler'e karşı İslâm'ın ve Doğu'nun savunucusu 
olmuştur. Ülkede Fransız çıkarlarını temsil eden el-Ehrâm gazetesiyle 
İngiliz çıkarlarını temsil eden el-Mukattam'a karşı mücadele veren bu iki 
gazetenin yanı sıra daha ılımlı bir çizgide olan Ceride'nin sahibi Ahmed 
Lutfi es-Seyyid, yabancılara karşı haklarını savunabilmesi için halkın 
eğitilmesi gerektiğine yönelik makaleler yayımlamıştır. 


Mısır'da 1919 devriminden sonra siyasi partilerin kurulması ve her partinin 
kendi sesi olan bir gazete çıkarmasıyla birlikte siyasi makale türü çok 
gelişmiştir. Arap dünyasının önde gelen edebiyatçıları olan Muhammed 
Hüseyin Heykel, Tâhâ Hüseyin, Mustafa Sâdık er-Râfil, İbrâhim 
Abdülkâdir el-Mâzini, Abbas el-Akkâd, Selâme Müsâ, Ahmed Emin, 
Ahmed Hasan ez-Zeyyât gibi isimlerin bu yayın organlarında kendilerine 
bir yer edinmelerinden sonra dil ve edebiyatın çeşitli alanlarında zengin ve 
nitelikli makaleler ortaya çıkmaya başlamıştır. Bu dönemin gazeteleri ve 
edebiyat dergilerinde Câhiliye şiirinin güvenilirliği, edebi eserde halk dili 
kullanımı, hatta Arap alfabesinin yerine Latın alfabesinin kullanılması gibi 
konularda edebi makaleler yayımlanmış, bu durum edebiyatçılar arasında 
edebiyatın mahiyeti açısından olduğu gibi dıl açısından da klasikçi ve 
modernist diye adlandırlan iki grubun oluşmasına yol açmıştır. 


Bazı edebiyatçılar makalelerinde Arap edebiyatının gelişimini, çeşitli 


dönemlerde aldığı görünümü ortaya koymaya çalışırken özellikle Batı 
kültürü etkisinde olanlar kendilerini sadece Arap dili ve edebiyatıyla 
sınırlamayıp Batı kökenli edebiyat türlerini, sanat eserinde bulunması 
gereken estetik değerleri konu edinmişler; makalenin alanını edebiyatı, 
güzel sanatları, felsefi, sosyolojik ve eleştirel kuramları içerecek şekilde 
genişlettikleri gibi fikri boyutuna da derinlik kazandırmışlardır. Daha sonra 
kitap haline getirilen bu tür makalelerin çağdaş Arap edebiyatında önemli 
bir yeri vardır. Tâhâ Hüseyin'in Hadisü'l-erbi“â'1, Heykel'in Fi Evkâtı”1- 
ferâğ'ı, Akkad'ın Fuşül'ü, Râfiü'nin Tahte râyeti”l-Kur'ân'ı, Mâzini'nin 
Haşâdü”'l-heşim”i, Ahmed Emin'in Feyzü”l-hâtır'ı, Zeyyât'ın Vahyü'r- 
risâle'si bunlar arasında zikredilebilir. 
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Rahmi Er 


TÜRK EDEBİYATI. 


XIX. yüzyıldan önceki dönemde yazma kitaplarda makale adıyla bazı 
yazılara rastlanmakla birlikte (Banarlı, s. 239) daha çok tasavvuf 


önderlerinin bir kısım sözlerini ya da sohbetlerini derleyen ve “makâlât” 
adıyla tanınan eserler de bulunmaktadır. Bunların içinde Hacı Bektâş-ı 
Veliye izâfe edilen, aslı Arapça Makâlât en tanınmışlarındandır. Eser, 
tamamı elde bulunmayan Arapça aslıyla değil nesir çevirisi ve bundan 
yararlanılarak Hatiboğlu'nca hazırlanmış manzum metni yoluyla meşhur 
olmuştur. Makâlât-ı İsmail Hakkı (Bulak 1257; İstanbul 1288), Makâlât-ı 
Hazreti İmâm Ca*ferü's-Sâdık (İstanbul 1288) gibi aynı bağlamda ele 
alınabilecek basılı eserler de bulunmaktadır (Özege, II, 1000-1001). 


Diğer milletlerde olduğu gibi Türk yayın hayatında da modern anlamıyla 
makale gazeteyle beraber XIX. yüzyılda ortaya çıkmıştır. Bunların ilk 
örnekleri 1840'lı yıllarda ilk Türkçe gazetelerden Ceride-i Havâdis'te ilim, 
ahlâk ve edebiyat üzerine bir kısmı imzasız olarak kaleme alınan 
metinlerdir. 1860 yılından itibaren Şinâsi”'nın, Agâh Efendi'yle birlikte 
çıkardığı Tercümân-ı Ahvâl ile daha sonra kendi başına yayımladığı Tasvir-i 
Efkâr'da (1862) bazılarına imza koyarak yazdığı başmakaleler, hem bu 
türün ilk yetkin örnekleri olması hem de siyasi ve içtimai meselelere 
eğilmesiyle dikkat çekmektedir. Aynı dönemde Ziyâ Paşa Muhbir ve 
Hürriyet, Nâmık Kemal Tasvir-i Efkâr, Hürriyet ve İbret, Ali Suâvi Muhbir 
ve Ulüm gazetelerinde tartışmalara da konu olan siyasi ve edebi muhtevalı 
makaleler yazmışlardır. Ahmed Midhat Efendi, Ebüzziya Mehmed Tevfik, 
Şemseddin Sâmi, Muallim Nâci ve Beşir Fuad aynı devirde makale türünde 
eser vermiş diğer yazarlardandır. Bu makalelerin bir kısmı daha sonra kitap 
halinde basılmıştır. Şinâsi'nin Müntehabât-ı Tasvir-i Efkâr (seçen Ebüzziya 
Tevfik, İstanbul 1311), Makaleler (haz. Fevziye Abdullah Tansel, İstanbul 
1960); Nâmık Kemal'in Makâlât-ı Siyâsiyye ve Edebiyye (İstanbul 1327), 
Nâmık Kemal ve İbret Gazetesi (haz. Mustafa Nihat Özön, İstanbul 1938); 
Ahmed Midhat'ın Müntehabât-ı Ahmed Midhat (I-TI, İstanbul 1306-1307); 
Muallim Nâci'nin Yazmış Bulundum (İstanbul 1301), Muallim (İstanbul 
1303) gibi eserleri bunların belli başlıcalarıdır. Bu dönemde makaleden 
daha çok ilim, ahlâk, edebiyat ve siyaset konularıyla ilgili gazete yazıları 
anlaşılmıştır. 


Bu tarz makale yazarlığı yanında Mecmüa-i Fünün ve Hazine-i Evrâk gibi 
ilk ilmi muhtevalı dergilerle başlayan makale yazarlığının NU. Abdülhamid 
devrinde dergilerin çoğalmasıyla mahiyeti genişlemiş ve gelişmiştir. Daha 
sistematik hale gelen edebi tenkit, sanat ve sanat felsefesi konuları etrafında 


Edebiyât-ı Cedide dönemi makale yazarları arasında Cenab Şahabeddin 
(Nesr-ı Harb Nesr-i Sulh, Dersaâdet 1334; Evrâk-ı Eyyâm, Dersaâdet 
1331), Tevfik Fikret (Dıl ve Edebiyat Yazıları, Ankara 1987) ve Hüseyin 
Câhid (Kavgalarım, İstanbul 1326) yer almaktadır. 


Özellikle 11. Meşrutiyet'ten sonra Avrupa ilim ve metotlarının Türkiye'ye 
aktarılması çalışmalarının belli bir safhaya girmesiyle Rıza Tevfik (Rıza 
Tevfik'in Tekke ve Halk Edebiyatı ile İlgili Makaleleri, haz. Abdullah 
Uçman, Ankara 1982; Rıza Tevfik'in Sanat ve Estetikle İlgili Yazıları I, 
haz. Abdullah Uçman, İstanbul 2000), Ziya Gökalp (Makaleler I-IX, 
Ankara 1976-1980) ve M. Fuad Köprülü (Edebiyat Araştırmaları, Ankara 
1966) gibi ilim ve fikir adamlarınca dünyadaki örneklerine uygun, dipnotlu, 
kaynakçalı ilmi makaleler de yayımlanmaya başlanmıştır. 


Bu arada ilimle uğraşan belli bir kesimi ilgilendiren alan dergilerdeki 
araştırma ürünü makaleler dışında gazete ve dergilerde siyaset, edebiyat ve 
sosyal hayatın problemleri başta olmak üzere her konuda baş muharrirler ve 
diğerleri tarafından makale yazarlığı bir meslek haline dönüşerek 
Cumhuriyet'ten sonra da devam etmiştir. Tanınmış makale yazarları 
arasında Süleyman Nazif, Ali Kemal (Makaleler, haz. Hülya Pala, İstanbul 
1997), Abdullah Cevdet, Mehmed Âkif Ersoy (Mehmed Âkif Ersoy'un 
Makaleleri, haz. Abdülkerim-Nuran Abdülkadiroğlu, Ankara 1990), Yahya 
Kemal Beyatlı (Eğil Dağlar, İstanbul 1975; Edebiyata Dair, İstanbul 1971; 
Tarih Musâhabeleri, İstanbul 1975), Ahmet Ağaoğlu, Yakup Kadri 
Karaosmanoğlu, Refik Halit Karay, Falih Rıfkı Atay, Necmettin Sadak, 
Nizamettin Nazif Tepedelenlioğlu, Ali Naci Karacan, Hakkı Tarık Us, Refi 
Cevat Ulunay gibi isimler bulunmaktadır. 


1960'lı yıllardan sonra gazetelerde başmakale formu alışılmış özelliğini 
yavaş yavaş kaybederek bu yıllara kadar fıkra denilen türle birleşip köşe 
yazısı şeklinde yaygınlaşmıştır. Bu tip fıkra ve köşe yazarları arasında 
Burhan Felek, Necip Fazıl, Peyami Safa, Abdi İpekçi, Bedii Faik ve Ahmet 
Kabaklı sayılabilir. 


Günümüzde makale denildiğinde belli ölçülere göre yazılmış, dergilerde yer 
alan ilmi ve fikri yazılar anlaşılmaktadır. Ahmet Hamdi Tanpınar, Hilmi 
Ziya Ülken, Mümtaz Turhan, Remzi Oğuz Arık, Cemil Meriç, Nurettin 


Topçu, Mehmet Kaplan, Erol Güngör bu tür yazılarıyla tanınmış isimler 
arasında yer alır. Süreli yayınlardaki ilmi makalelerin tesbiti yolunda atılan 
en önemli adım, her zaman düzenli çıkmamış olsa bile 1952'de Türkiye 
Makaleler Bibliyografyası'nın yayımlanmaya başlanmasıdır. 
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Âlim Kahraman 


FARS EDEBİYATI. 


Arapça makale, Farsça'da belirli bir konu üzerinde yazılıp söylenen 
şeylerin bütünü için Farsça sühan (söz), güftâr (deyiş), nevişte (yazılı şey) 
ve Arapça kelâm, kavl kelimeleriyle birlikte kullanılmıştır. Kelimenin 
zamanla anlam değişikliğine uğradığı görülmektedir. Nitekim bir süfinin 
meclislerinde söylediği, müridleri tarafından tesbit edilen sözlerini içeren 
kitaplara bunun çoğulu olan “makâlât” denilmiş (Makâlât-ı Şems-i Tebrizi, 
Makâlât-ı “Alâ 'üddevle-1 Simnâni), Nizâmi-i Arüzi'nin Çehâr 
Makâle'sinde olduğu gibi bir kitabın bölümlerine de aynı ad verilmiştir. 
Makale bu anlamları dışında Fars edebiyatında “konuşma, söyleşi, tartışma, 
ağız kavgası” mânalarında da kullanılmıştır. 


Fars edebiyatında makale türü XIX. yüzyıla gelinceye kadar daha çok 
tavsife, temsile ve öğüt vermeye dayanıyor, bu 


sebeple de kanıt getirmeye ve bu kanıtlara dayanarak sonuç çıkarmaya daha 
az yer veriliyordu. Kaçar hânedanı döneminde Iran Avrupa teknolojisi, Batı 


bilimi ve yeni düşünce akımları ile tanıştı, başta siyasi akımlar olmak üzere 
birçok yeni düşünce ülkeye girdi. Yeni kurulan dârülfünun bu akım ve 
düşüncelerin yayılmasında etkili oldu. Yazarların, baskıcı rejime karşı bir 
özgürlük ve ilerleme bilincinin doğmasını sağlamak amacıyla makalelerini 
halkın kolayca anlayabileceği bir dille yazmaya çalışmaları dilde 
sadeleşmeye yol açtı. 


Cemâleddin-i Efgâni, Ahundzâde Mirza Feth Ali ve Melkum Han'ın sert 
eleştiriler ihtiva eden makaleleri İran'da meşrutiyet döneminin başında yeni 
düşünce ve hareketlerin doğmasında etkili oldu. Bunların dışında Ali Ekber 
Dihhudâ'nın “Çerend ü Perend” başlıklı gazete makaleleriyle Seyyid 
Muhammed Ali Cemalzâde'nin “Yeki Büd Yeki Nebüd” adlı makaleler 
toplamı edebi ve sosyal eleştiride gerçekçiliğe ve dilde sadeliğe yönelen bir 
akımın doğmasına zemin oluşturdu. Sade yazma zevki anlaşılması güç 
Arapça kelimelerin dilden atılmasını sağladı. Zamanla Farsça makaleler 
teknik ve muhteva bakımından İngilizce'de “article”, Fransızca?da “essai” 
denilen makalelerin düzeyine ulaştı. Meşrutiyet döneminden sonra halkın 
siyasal ve sosyal sorunlara karşı ilgisi artınca makalelerin konularını daha 
çok vatan severlik ve toplumsal eleştiriler oluşturmaya başladı. 


Fars edebiyatında makaleleri tarıhi gelişim sürecini göz önünde 
bulundurarak konularına göre şu gruplara ayırmak mümkündür: 1. Edebi 
makaleler. Klasik İran edebiyatında Hâkâni-i Şirvâni'nin münşeatındaki 
mektuplar, Hamidi'nin Makâmât'ında görülen konularla Sa'di-i Şirâzi'nin 
Gülistân'ındaki hikâyeler, modern İran edebiyatında Abdülhüseyn-i 
Zerrinküb'un Nakş ber Âb adlı eserindeki “Der Cüst u Cüy-i İnsân” başlıklı 
makalesi bu türün örnekleridir. 2. Araştırmaya yönelik ilmi makaleler. Bir 
olay, bir eser, bir kişi veya bir konu hakkındaki incelemeler bu grupta yer 
alır. Makale niteliğini taşıyan yazılar bir araya getirildiğinde “makâlât” 
veya “mecmüa-1 makâlât” adını alır; Makalât-ı Takizâde, Makâlât-ı Kesrevi 
gibi. Bir araya getirilen seçme makalelere “güzine-i makâlehâ” denilir. Bazı 
makale mecmuaları ise içindeki makale sayısına göre adlandırılır; Bist 
Makâle-i Kazvini, Bist Makâle-i Takizâde, Çend Makâle-i Naşrullâh-i 
Felsefi gibi. 3. Gazete ve dergilerde yayımlanan makaleler. Özellikle 
gazetelerin ilk sayfasında yayımlanıyorsa “sermakâle”, birkaç sayı devam 
ediyorsa “makâlât-ı müselsel” veya “silsile-i makalât” adı verilen bu tür 
makaleler siyasi, iktisadi, kültürel ve tarıhi nitelikteki konuların 


yorumlamalarını içerir. Bunlara nakd (tenkit), tebliğ (propaganda) ve âgehi 
(ilân) gibi türler de eklenebilir. 4. Hikâye yönü ağır basan makaleler. TI 
(VUD ve TI. (IX.) yüzyıllara kadar uzanan bu tür makaleler daha çok halk 
hikâyeleri tarzında manzum ve mensur olarak yazılmıştır. Merzübânnâme, 
Tütinâme, Bahtiyârnâme ile Hint kökenli Kelile ve Dimne bu türün ilk 
örnekleridir. 5. Edebi eserlerle ilgili eleştiri makaleleri. 6. Mizah ve eğlence 
yönü ağır basan makaleler. 7. Ahlâki ve dini konularla ilgili makaleler. 


İran edebiyat, tarih ve kültürüne dair eserler için bibliyografyalar 
hazırlanmıştır. Bunlardan İrec Efşâr?ın derlediği, 1915 yılından itibaren 
yazılan makalelerin bir bölümünü içine alan Fihristi Makâlât-ı Fârsi ile (üç 
cilt) Mâhyâr-i Nevâ”nın Kitâb-ı Şu“ arâ-yi İrân (7 cilt) adlı eserleri 
önemlidir. 
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Mehmet Kanar 


MAKAM 


(bk. CÂH). 


MAKAM 


(ei) 


Kararlı ve düzenli çabalarla kazanılan ahlâk ilkesi veya sülükün mertebeleri 
anlamında bir tasavvuf terimi. 


Sözlükte “ayak üstü durulacak yer, ikametgâh, mertebe, mevki” gibi 
anlamlara gelen makâm kelimesi tasavvuf terimi olarak ahlâk ilkeleriyle 
sülükün mertebelerini, velilerin kabirlerini veya sembolik türbelerini ifade 
etmektedir. Kur'an'da rabbin (er-Rahmân 55/46; en-Nâziât 79/40), 
meleklerin (es-Saffât 37/164), Hz. İbrâhim'in makamından (el-Bakara 
2/125), takvâ sahipleri için güvenli bir makamdan (ed-Duhân 44/51) ve 
kerim makamdan (e€ş-Şuarâ 26/58; ed-Duhan 44/26) bahsedilmekte, Hz. 
Peygamber'in övülmüş bir makam (makâm-ı mahmüd) sahibi olduğu 
bildirilmektedir (el-İsrâ 17/79). Övülmüş makam ifadesi ezan duasında da 
geçmektedir (Buhâri, “Ezân”, 8; Tirmizi, “Şalât”, 43; Nesâi, “Ezân”, 38). 


Tasavvufta makam kavramı II. (IX.) yüzyıldan itibaren mücâhede ve sülük 
kavramına bağlı olarak doğmuştur. Tasavvufi anlayışa göre nefis günah ve 
kötülüklerden mücâhede ve riyâzetle arındırılabilir. Günah ve kötülüklerden 
aşama aşama uzaklaşan sâlikin yaşadığı sevinme ve üzülme gibi bir anlık 
duygusal değişmelere hâl, halin sürekli ve kalıcı oluşuna makam adı 
verilmiştir. Makam, düzenli ve disiplinli bir gayret sayesinde halin istikrar 
ve süreklilik kazanmış şeklidir (bk. HAL). Bununla birlikte hallerin ancak 
bir kısmı makama dönüştürülebilir. Meselâ ara sıra işlediği günahlardan 
dolayı pişman olan bir sâlik disiplinli ve düzenli çaba ile pişmanlık 
duygusunu sürekli ve kalıcı duruma getirince bu hali makama dönüşmüş 
olur. Seyrü sülük bir anlamda insanın, yaratılışında var olan iyi huy ve 
temiz duygularını kalıcı ve sürekli bir duruma getirmeye çalışmasıdır. Bu da 
hallerin makama dönüşmüş olması demektir. Öte yandan hal ile makam 
arasında bazı farklar bulunduğu kabul edilmiş, genellikle sevinme, üzüntü, 
rahatlık ve sıkıntı gibi duygular hal; zühd, tövbe, sabır, şükür ve takvâ gibi 
dini ve ahlâki ilkeler makam olarak adlandırılmıştır (Serrâc, s. 65; Kuşeyri, 
s. 191). Hal ile makam arasındaki bir fark halin ilâhi bir lutuf olarak 


görülmesi, makamın ise çalışarak bir süreç içinde kazanılmasıdır. Bazı 
süfilere göre haller de makamlar gibi kalıcı olabilir. Bunlar bir halin daha 
başka haller içerdiğini düşünürler (Kuşeyri, s. 94). 


Mısır'da Zünnün el-Mısri, Horasan'da Bâyezid-i Bistâmi ile Şakik-ı Belhi, 
Bağdat'ta Seri es-Sakati tasavvufi hal ve makamlardan bahseden ilk 
süfilerdir. Ebü'l-Hüseyin en-Nüri Makâmâtü'l-kulüb adlı eserinde kalp, 
fuâd, sadr ve lüb makamlarından bahsetmiştir. Ona göre sadr İslâm'ın, kalp 
ımanın, fuâd mârifetin, lüb tevhidin kaynağıdır. Ebü Bekir el-Kettâni ise 
bazısı nur, bazısı zulmetten olmak üzere Allah ile kul arasında bin makamın 
bulunduğu kanaatindedir (Herevi, s. 49, 439). Makamlar hakkında süfi 
müelliflerin 


7,9,10,40, 100 ve 1001 gibi farklı rakamlar verdikleri görülmektedir. İlk 
süfi müelliflerden Ebü Nasr es-Serrâc tövbe, vera' takvâ, zühd, fakr, sabır, 
tevekkül, rızâ olmak üzere yedi makamı sıralar, daha başka makamların 
bulunduğuna da işaret eder (el-Lüma*, s. 65). Necmeddin-i Kübrâ Uşül-i 
“Aşere adlı eserinde on makamdan (tövbe, zühd, tevekkül, kanaat, uzlet, 
zikir, teveccüh, sabır, murakabe, rızâ) söz eder. Hâce Abdullah el-Herevi 
Menâzılü”s-sâ irin ve Şad Meydân adlı eserlerinde makamları 100 olarak 
tesbit etmiş ve her makamı üç dereceye ayırmıştır. Meselâ ihlâs makamının 
birinci derecesi riyadan sakınmak, ihlâsa karşılık bir şey talep etmemek, 
ikinci derecesi ihlâslı iş yapmak için çabalamakla beraber yapılan işin 
Allah'a lâyık olmadığını görüp mahcup olmak, üçüncü derecesi ihlâslı 
olmak fakat ihlâsı görmemek ve ihlâslı olduğunu iddia etmemektir. 
Makamın derecelerine menzil, bazan hal denir. Muhyiddin İbnü”l-Arabi 
tevekkül, yakın, şükür, sabır, murakabe, istikamet, ihlâs, sıdk, hayâ, 
hürriyet, zikir, tefekkür, fütüvvet, huluk, firâset, gayret, nübüvvet, risâlet, 
fakr, gınâ, tahakkuk, hikmet, edep, sefer, mârifet, muhabbet, şevk, semâ, 
kerâmet, mücize ve rüya gibi tasavvufun temel meselelerini birer makam 
olarak ele alıp incelemiştir (el-Fütühâtü'l-Mekkiyye, Il, 264-486). 


Süfiler, bir makama ulaşmanın geride kalan makamla ilişkiyi kesmek 
anlamına gelmeyeceğine, aksine ilk kazanılan makamın hayatın sonuna 
kadar devam edeceğine dikkat çekmişlerdir. Meselâ tövbe hem ilk hem son 
makamdır. Sabır, şükür, rızâ, zühd gibi makamlar da böyledir. Bazan bir 
makam iki veya daha fazla makamı içerir; bazan da bir makam bütün 


makamları kapsayacak kadar etkili ve belirgin olabilir (İbn Kayyim el- 
Cevziyye, I, 149-152). Makam ve hallerin arasına kesin sınırlar 
konulmamış, onların bir bütün olarak yaşandığı, geliştirilip güçlendirildiği 
kabul edilmiştir. 


Seyrü sülükte makamların bir ölçüde sabit bir sıralaması vardır. Makamlar 
tövbe ile başlar, tevhidle sona erer. Mürşidler sâlikin bir makamı tam olarak 
gerçekleştirmeden bir sonraki makama geçmesine, meselâ tevekkül 
makamının hakkını tam olarak vermeden kanaat makamına, tövbe 
makamının hakkını vermeden inâbe makamına geçmesine izin 
vermemişlerdir. Çünkü makamlar tam olarak gerçekleştirilmeyip eksik 
bırakılırsa ilk makamlardaki kusurlar mutlaka ilerideki makamlarda kendini 
belli edip sülükü engelleyecektir (İbn Haldün, s. 585). 


Her makamın belli nitelikleri, gerçekleşme şartları, hikmetleri ve 
hükümleri, bunlara uygun olarak gerçekleştirilen bir makamın da belli 
sonuçları vardır. Sâlikin makamlardan bir veya birkaçına ulaşması ölünceye 
kadar bu makama sahip olacağı anlamına gelmez. Kazanılan makamların 
kaybedilmesi mümkündür. Öte yandan şarta bağlı olan bir makam şartın 
ortadan kalkmasıyla sona erer. Meselâ havf ve recâ makamı cennete girene 
kadar devam eder, cennette havf-recâ söz konusu olmaz (İbnü”l-Arabi, el- 
Fütühâtü'l-Mekkiyye, Il, 507). 


Hücviri, her sâlikin ulaştığı makamlar içinde belli bir makamın niteliklerine 
daha fazla sahip olduğunu, bunun da onun yaratılışından geldiğini belirtir. 
Bu anlamda tövbe Âdem'in, zühd Nüh'un, teslim İbrâhim'in, inâbe 
Müsâ'nın, hüzün Dâvüd'un, recâ İsâ'nın, havf Yahyâ'nın, zikir 
Muhammed'in makamıdır (Keşfü'l-mahcüb, s. 484). Hücviri'nin burada 
makamı “meşrep ve karakter” anlamında kullandığı görülmektedir. 


Makamlar ahlâki olgunluğa ermedeki aşamalar sayıldığı gibi Hakk'a giden 
yoldaki menziller olarak da görülmüştür. Feridüddin Attâr, Mantıku”t- 
tayr'da yedi makamdan (talep, aşk, mârifet, istiğnâ, tevhid, hayret, fakr / 
fenâ) bahsetmiş, bunları geçilmesi güç yedi vadi olarak tasvir etmiştir. 
İbnü”l-Arabi, el-İsrâ? ile'I-makâmi”l-esrâ adlı eserinde mi'racda Hz. 
Peygamber'in ulaştığı makamı ruhun Hakk'a yükselmesi şeklinde 
açıklamıştır. Allah'ı sürekli olarak zikreden ve Kur'an'ın sırları üzerinde 


derin düşüncelere dalan veliler bu makama erişirler. Ona göre burak Allah 
sevgisinin, Mescidi Aksâ Hakk'ın nurunun, duvar kalp saflığının, süt zevki 
bilginin, semânın kapısını çalmak nefis mücâhedesinin, refref ilâhi aşkın, 
sidretü'İ-müntehâ imanın simgeleridir. Bu noktaya ulaşılınca perde kalkar 
ve sırlar keşfolunur (el-Fütühâtü'l-Mekkiyye, 11, 357). 


Şah Veliyyullah ed-Dihlevi makamı “kazanılmış ahlâki ve ruhi melekeler” 
olarak tanımlamıştır. Ona göre akıl, kalp ve nefis üç latife olup bunlardan 
her birinin halleri ve makamları vardır. Aklın temel makamı yakindir, diğer 
haller ve makamlar onun şubeleridir. Kalbin makamı muhabbet, hali 
sekrdir; nefsin makamı tövbe, hali aşağı arzulara mağlüp olmaktır 
(Hüccetullâhi”l-bâliğa, s. 612-639). İbn Sinâ, el-İşârât ve”t-tenbihât adlı 
eserinin sonunda âriflerin makamlarını felsefi açıdan değerlendirmiştir. 
Velilerin hakiki veya sembolik kabir ve türbelerine de makam denilir. 
Veysel Karani, Cüneyd-i Bağdâdi, Bâyezid-i Bistâmi, Yünus Emre, Karaca 
Ahmed gibi ünlü velilerin çeşitli yerlerde ziyaretgâh olan makamları vardır. 
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Süleyman Uludağ 


MAKAM 


(ei) 
Türk ve Arap müsikisinin en temel özelliğini belirleyen müsiki terimi. 


Sözlükte “durulan yer, durak” mânasına gelen kelime, Türk müsikisi 
tarihinde ve onun etkili olduğu coğrafyalarda kullanılan müzik sistemlerinin 
temelini teşkil eden bir kavramdır; geniş tarihi boyunca başka adlarla da 
anıldığı Doğu müsikisine çok özel bir anlam ve kimlik kazandıran önemli 
bir yapılanmayı ifade eder. Bir makam müsikisi olarak tanınan Türk 
müsikisinin diğer bir temel unsuru sayılan usul bunun yanında ikinci 
derecede kalır. Nitekim Kur'an tilâveti, mevlid, ezan, durak, na't, kaside 
gibi dini ve gazel gibi din dışı müsiki formlarından çoğunun bir usulle 
ölçülmeksizin serbest olarak icra edildiği halde makam sisteminin dışında 
kalması mümkün değildir. Hint müsikisinde raga, İran müsikisinde destgâh 
adı verilen bu oluşumu ifade etmek üzere Ortaçağ döneminde edvâr 
kelimesi kullanılmıştır. Müsiki nazariyesi 


hakkında yazılan bu dönem eserlerinde usul ve seslerin anlatımı çizilen 
daireler üzerinde açıklandığından bu konuda yazılan eserlere “Kitâbü”|- 
Edvâr” adı verilmiştir. Safiyyüddin el-Urmevi'nin (6. 693/1294) Arapça, 
Hızır b. Abdullah'ın (IX./XV. yüzyıl) Türkçe olarak kaleme aldıkları 
Kıtâbü'l-Edvâr'larında makam yerine ed-vâr kelimesine yer verilmiştir. 


Safıyyüddin'in sistemi özellikle Abdülkâdir-i Merâgı (6. 838/1435) ve onun 
takipçileri yoluyla sonraki yüzyıllarda birçok şerh yazılarak benimsenmiş 
ve bazı değişikliklerle XIX. yüzyılın ortalarına kadar devam etmiştir. Bu 
eserlerde de makam yerine “edvâr, âvâze (âgâze), şube, terkib” kelimeleri 
kullanılmıştır. “Cins” adı verilen üç küçük aralığa bölünmüş dörtlüler yan 
yana gelerek devirleri meydana getirir. Bu devirlerin yanında daha dar bir 
alan içinde yer alan ezgi örneklerine âvâze denilmiş, ezgi seyirleri başlangıç 
veya karar perdeleri göz önüne alınarak şubeler halinde düzenlenmiş, çeşitli 
cins ve âvâzeler değişik şekillerde bir araya getirilip bazı terkipler (birleşik 
makamlar) oluşturulmuştur. Ortaçağ”dan sonra bu ayırım terkedilerek ezgi 


dizilerinin hepsi makam olarak anılmıştır. 


Safıyyüddin'in Kitâbü'l-Edvâr'ında açıklanan on iki devir uşşak, nevâ, 
büselik, rast, ırak, ısfahan, zirefkend, büzürg, zengüle, râhevi, hüseyni ve 
hicazi; altı âvâze gevâşt, nevrüz, selmek, gerdâniye, mâye ve şehnaz; dört 
şube yegâh, dügâh, segâh ve çârgâhtır. Kâinatın temel unsurlarıyla da 
ilişkilendirilen bu ses sisteminde on sekiz perde on sekiz âleme, on iki devir 
on iki burca, altı âvâze altı gezegene, dört şube dört unsura karşılık 
gösterilmiştir. Daha sonraki dönemlerde bu sayılarda değişiklikler 
gözlenmiştir. Ayrıca bir sekizli içinde on yedi aralık ve ilk sesin sekizlisiyle 
birlikte on sekiz perdenin bulunduğu esasına dayanan ses sistemi yazılı 
olarak ilk defa Safiyyüddin el-Urmevi tarafından ifade edilmiştir. 


XX. yüzyılın başlarında, günümüzde kullanılan Türk müsikisi sitemini 
belirleyen isimlerden ilki olan Hüseyin Sadeddin Arel'in makamı, “dizide 
veya lahinde seslerin durakla ve güçlü ile münasebetlerinden doğan 
hususiyet” şeklindeki tanımı ile, “bir durakla bir güçlünün etrafında bunlara 
bağlı olarak toplanmış seslerin umumi durumu?” şeklindeki açıklaması yine 
de izaha muhtaçtır. Mehmet Suphi Ezgi'nin “durak ve güçlü denilen 
nağmelerle (sesler) dizinin diğer sesleri arasındaki münasebet cihetinden 
seslerin icrası” şeklindeki tarifi de bugün kapalı ve yetersiz kalmaktadır. 
Türk müsikisi sisteminin oturmasında öncülük etmiş isimlerden Rauf Yektâ 
Bey'in, “Makam bir oluş tarzıdır; kendisini teşkil eden çeşitli nisbetlerle ve 
aralıkların düzenlenmesiyle vasfını belli eden müsiki sıkalasının hususi 
şeklidir” cümlesiyle ortaya koyduğu makam tarifinde de yeterli açıklık 
yoktur. Ancak Rauf Yektâ Bey, “bir makamın ruhu ve hayatı” diye 
nitelendirdiği şartlar adıyla makamın yapısında yer alan dörtlü, beşli, dizi, 
asma karar gibi teşkil edici unsurlarla genişlik, başlangıç, güçlü, karar 
perdesi, seyir ve tam karar gibi önemli unsurları zikrederek tarıfine açıklık 
kazandırmaya çalışmıştır. 


Tariflerdeki yetersizlikleri ortadan kaldırıp bir makamı tanımlamak için, 
başlangıcından günümüze kadar teorik ve pratik olarak zengin bir gelişme 
gösteren makam yapılarının içinde yer almış belli başlı unsurları kısaca 
tanıtmak gerekir. Dörtlü ve Beşliler. Farklı aralıkta ve aralıklarının sıralanışı 
ile seslerin birbirine uzaklıkları değişik, tam olarak dört veya beş sesten 
oluşan kalıplardır: Çârgâh dörtlüsü, rast dörtlüsü, uşşak dörtlüsü; çârgâh 


beşlisi, rast beşlisi, hüseyni beşlisi gibi. Dizi. Bir dörtlü ile bir beşlinin veya 
bir beşli ile bir dörtlünün ardarda getirilmesinden meydana gelen sekiz 
sesten oluşmuş kalıplardır. Seyir. Dizide makam oluşturmak üzere belli 
kurallara bağlı olarak gezinmedir. Çıkıcı (durak perdesinden, durak 
civarından veya durağın altındaki seslerden başlayan ve tiz perdelere doğru 
çıkıcılık gösteren seyir), inici (tiz durak veya civarından başlayıp pest 
seslere doğru inicilik gösteren seyir), iniciçikıcı (güçlü civarından başlayıp 
inici ve çıkıcı olarak genişleyen seyir) olmak üzere üç türlüdür. Makam 
seyirleri beste ve icrada son derece önemli olan ve genellikle zemin, meyan, 
karar adlarını taşıyan üç ana bölümde cereyan eder. Seyir çeşitleri 
makamların farklılaşmasında önemli bir unsur olduğundan dizileri aynı olan 
uşşak-bayati-ısfahan, nevâ-tâhir, hüseyni-muhayyer gibi makamlar seyir 
özellikleri sebebiyle ayrı adlar almış ve değişik kimliklere sahip olmuştur. 
Donanım. Dizilerdeki farklı aralıklarda yer alan, o makama has olup 
kulakla ayırt edilebilecek çok küçük ses değişikliklerine sahip koma 
seslerinin gösterilmesine yarayan ve diyez, bemol adlarını alan değiştirme / 
ârıza işaretleri ve bunların eserin nota yazımında gösterilmesidir. Portede 
anahtardan hemen sonra konulan bu işaretlerden önce bemoller, sonra 
diyezler belirli bir sıraya göre ve ait oldukları nota çizgisi ve aralığının tam 
ortasından geçecek şekilde yazılır. Durak. Makam dizisinde o makama has 
olarak kullanabilecek en pest sese denir. Güçlü. Makamın çatısını teşkil 
eden, çeşnisini veren dörtlü ile beşlinin birleştiği yerdeki ortak sestir. Durak 
ve güçlü sesleri makamın en karakteristik perdeleridir. Kararlar. Müsiki 
dilinde âdeta noktalama işaretlerinin yerini tutan ve bir müzik cümlesinin 
sona ereceğini / erdiğini hissettiren karakteristik sesler ve perdelerdir. Türk 
müsikisi sisteminde tam karar (bir makamın en önemli perdesi olarak 
müziğin bitişini belirten ses), yarım karar / muvakkat karar (müzik 
cümlesinin biteceğini hissettirmekle beraber söylenecek bir iki söz daha 
olduğunu, nağmenin kısa bir süre daha devam edeceğini ifade eden perde) 
ve asma karar (verdiği bitiş hissi karardan daha zayıf olup her makama göre 
değişen birden fazla karar sesi) olmak üzere üçe ayrılır. Bir makamın 
oluşup tanınmasında güçlü ve durak perdeleri yanında karar perdeleri de 
önem taşır. 


Bir makamın yüzyıllar içindeki şekillenmesinde bu unsurların birtakım 
kurallarla bir araya gelmesi etkili olduğundan bu bilgiler ışığında makamın 
derli toplu bir tarifi şu şekilde yapılabilir: “Basit makamlarda bir dörtlü ile 


bir beşlinin sıralı yahut sırasız olarak, birleşik makamlarda ise birden fazla 
dörtlü, beşli ve dizinin kulağa en hoş gelecek şekilde birbirine eklenmesiyle 
oluşan dizi veya dizilerde o makamın esas perdelerini teşkil eden durak, 
güçlü, asma karar ve kararlarla bunların üzerinde bulunan çeşniler 
belirtilerek belli bir seyir çeşidine uygun nağmeler meydana getirecek 
şekilde gezinmektir.” 


Günümüzde yaygın biçimde kullanılan Arel-Ezgi nazariyatında makamlar 
basit, şed (göçürülmüş) ve birleşik (mürekkep) olmak üzere üçe ayrılmıştır. 
Sekiz sesli bir diziyle özellikleri 1fade edilebilen makamlar basıt, bir basit 
veya birleşik makamın durağından başka bir perdeye göçürülmesiyle elde 
edilenler şed makamlardır. Birleşik makamlar, bazıları hariç genellikle sekiz 
sesli bir diziyle ifade edilemeyen çok çeşnili ve çok dizili yapılardır. Ancak 
bu tasnifin eleştirilecek bazı yönleri vardır. Meselâ basıt olarak 


nitelendirilen makamlarda bile küçük birer geçki kabul edilmesi gereken 
asma kararların yer alması bunların da birleşik duruma geldiğini 
göstermektedir. Ayrıca şed sayılan mâhur gibi bazı makamların yeni 
göçürüldükleri perdelerde bazan seyir çeşidinin farklılıkları sebebiyle yeni 
çeşniler kazanmış olmaları bunların da birleşik makam çehresi aldıklarını 
belirtir. Bu sebeple müsiki öğreniminde kolaylık sağlayan bu üçlü tasnifin, 
“Türk müsikisinde basit makam yoktur” şeklindeki görüşle birlikte 
değerlendirilmesi gerekir. 


Öte yandan makamlar arasında bazı yakınlıklar dikkati çekmektedir. Meselâ 
süzinak makamı dizisinin birinci perdesinde (rast) süzinak, ikinci 
derecesinde (dügâh) karcığar, üçüncü derecesinde (segâh) hüzzam dizileri 
yer almaktadır. Benzer şekilde birbirinin oluşumunda bulunan ve bu sebeple 
aralarında yakınlık olan diğer bazı makamlar da vardır. Ancak yine de her 
makam, bazan seyir bazan da kullanılan özel perdeler dolayısıyla 
birbirinden farklı ve orijinaldir. 


Türk müsikisinde tarih boyunca 650 civarında makam kullanılmış, 
bunlardan ancak yarısının örneği günümüze ulaşabilmiştir. Bugün mevcut 
makamlardan ise 100-120 kadarının karakteristik olduğu söylenebilir. Türk 
müsikisindeki makam fazlalığının sebebi, beşeri duyguların her türlüsünü 
bütün nüanslarıyla ifade edebilecek makamların mevcudiyetine 


bağlanabilir. Tarih içerisinde bazı makamlar isim değişikliğine uğradığı gibi 
günümüzde kullanılan makamların yapılarında da zamanla birtakım 
değişiklikler meydana gelmiş, özellikle XVTL. yüzyıl ortalarından itibaren 
bu yapılarda nağme anlayışındaki gelişmelere paralel biçimde zenginlikler 
oluşmuştur. 


Türk müsikisindeki makamı karşılamak üzere Batı müziğinde kullanılan 
“ton” (tonalite) ve “mod” (mode) kavramları bazı benzerlikler göstermesine 
rağmen makamın içerdiği mânayı ifade etmez. Çünkü Yunanca'da “tonos” 
kökünden gelen, “gerginlik, tel gerginliği” anlamındaki ton kelimesinin 
müsıki terminolojisinde görülen çeşitli anlamlarından biri de “türlü tizlik ve 
pestlik derecelerindeki müsiki seslerinden biri” olup “müzikal ses” 
demektir. Burada ton, Türk müsikisinde perdenin karşılığı olarak iki ses 
arasındakı uzaklığı yani aralığı belirtir. Meselâ ton tam ikiliyi, “triton” 
büyük üçlüyü bildirir. Bu kelime ayrıca “do tonu, lâ tonu” veya “do majör 
tonu, lâ minör tonu” şeklinde “dizi” anlamında da kullanılabilir. Bu 
durumda bir akor sistemini de ifade etmiş olur. Mod kelimesi “tarz” 
mânasında olup Batı müsikisindeki majör ve minör tarzlarını yani dizi 
şekillerini belirtir. Bu bakımdan makam kavramının ve oluşumunun 
majörlük ve minörlükle bir ilgisi yoktur. 
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İsmail Hakkı Özkan MAKAÂM-ı İBRÂHİM 


çip) 


Kâbe'nin inşası sırasında Hz. İbrâhim'in üzerine çıkıp duvar ördüğü ve 
üstünde insanları hacca davet ettiği kabul edilen taş veya onun bulunduğu 
yer. 


Bu tabir Kur'an'da iki yerde geçmektedir. Bunların birinde, Allah'a kulluk 
amacıyla yapılan ilk mâbedin Kâbe olduğu bildirildikten sonra orada apaçık 
işaretler ve İbrâhim'in makamı bulunduğu belirtilir (Âl-i İmrân 3/97). 
Diğerinde ise makâm-ı İbrâhim'in namazgâh edinilmesi istenir (el-Bakara 
2/1253). Rivayete göre Hz. Ömer makâm-ı İbrâhim'in özellikle namaz 
kılınacak bir yer olmasını dilemiş, bunun üzerine ikinci âyet nâzil olmuştur 
(Buhâri, “Şalât”, 32; Müslim, “Fezâilü'ş-şahâbe”, 24). Resül-i Ekrem, 
Vedâ haccında Kâbe'yi tavaf ettikten sonra makamın arkasında iki rek'at 
namaz kılmış ve bir rivayete göre ilk rek'atında yukarıdaki âyeti okumuştur 
(Buhâri, “Şalât”, 30). Bu ise o mekânın veya taşın Bakara süresindeki 
âyette sözü edilen makâm-ı İbrâhim olduğunun delili sayılmıştır. Mücâhid 
b. Cebr ve Katâde b. Diâme'ye göre üzerinde Hz. İbrâhim'in ayak izleri 
bulunan taş Al-i İmrân”daki âyette sözü edilen açık alâmetlerdendir. 
Bazıları “açık alâmetler”den maksadın bundan ibaret olduğu görüşündedir 
(Taberi, IV, 11, 12, 14). Ancak makâm-ı İbrâhim”den kastın hac sırasında 
durulan bütün mekânlar yani Arafat, Müzdelife ve cemreler (Mina) ya da 
sadece Arafat olduğunu söyleyenler de vardır (a.g.e., 1, 534-536). Bir 
rivayete göre Hz. İbrâhim, oğluna karşılık olarak gönderilen kurbanı (es- 
Saffât 37/107) makâm-ı İbrâhim?”de kesmiştir (a.g.e., XXII, 86). 


Umumiyetle kabul edildiğine göre makâm-ı İbrâhim, Kâbe'nin inşası 
sırasında Hz. İbrâhim'in iskele olarak kullandığı ve üzerinde davet görevini 
ifa ettiği taştır. Çok hafif sarı ve kırmızı karışımı beyaza yakın bir rengi 
olan taşın kalınlığı 20 cm. olup kenar uzunluklarından biri 38, diğerleri 
36'şar santimetredir. Üstünde İbrâhim'in ayak izleri olarak kabul edilen, 1 
cm. arayla iki çukurluk bulunmaktadır. Bunlardan biri 10, diğeri 9 cm. 
derinlikte olup tabanda 22 cm. uzunlukta, Il cm. genişlikte iken yukarıya 
doğru genişleyerek 27 cm. uzunluğa ve 14 cm. genişliğe ulaşmaktadır. İbn 
Abbas'tan nakledildiğine göre nübüvvetten önce Kureyşliler, bir kadın 
kâhine giderek kendilerinden kimin ayak izinin makâm-ı İbrâhim?dekine 
daha çok benzediğini sormuşlar, o da Kureyşliler'i kum veya yumuşak 
toprak üzerinde yürütmüş, sonunda henüz yirmi yaşlarında olan Hz. 


Muhammed'i göstererek onun ayak izlerinin benzediğini söylemiştir 
(Müsned, 1, 332; İbn Mâce, “Ahkâm”, 21). Hz. Peygamber'in amcası Ebü 
Tâlib'in “Kaşide-i Lâmiyye”sinde yemin ettiği şeyler arasında İbrâhim'in 
ıslak ayakla bastığı taş da yer almaktadır (İbn Hişâm, 1, 272 vd.). 
Kaynaklarda makâm-ı İbrâhim?de bulunan bazı yazılardan söz edilir. İbn 
İshak'ın naklettiğine göre bu yazılarda Mekke'nin kutsiyeti, rızkının üç 
yerden geldiği, onun saygınlığını ilk ihlâl edenin Mekke yerlileri 
olmayacağı yazılıdır (es-Sire, s. 86; krş. Abdürrezzâk es-San'âni, V, 149). 


Makâmr-ı İbrâhim'in seller yüzünden zaman zaman yerinden sürüklendiği 
ve Kâbe duvarına kadar gittiği anlaşılmaktadır. Onu günümüzde bulunduğu 
yere Resül-i Ekrem'in mi yoksa Halife Ömer'in mi getirdiği konusunda 
farklı bilgiler vardır. Bazı rivayetlere göre Hz. İbrâhim, Resülullah ve ilk 
halifeler zamanında da bugün bulunduğu yerdeydi. Hz. Ömer döneminde 
sel suları makâm-ı İbrâhim'i Kâbe duvarının dibine kadar sürüklemiş ve 
halife onu tekrar eski yerine koymuştur. Taşın daha önce Kâbe'ye bitişik 
olduğu ve orada namaz kılanların tavafı engellediğini gören Hz. Ömer 
tarafından bugünkü yerine getirildiği de rivayet edilir (Bekdaş, s. 106 vd.). 
Mescidde yapılan imar faaliyetleri sırasında Kâbe'nin içinde muhafaza 
edilen makâm-ı İbrâhim, 318 (930) yılında Karmatiler?in zararından 
korumak amacıyla Kâbe hizmetlileri tarafından saklanmış, daha sonra 
yerine konulmuştur. 


Bu makam için ılk mahfaza Abbâsi Halifesi Mehdi-Billâh zamanında 
yapılmıştır (161/777-78). Halife Mütevekkil-Alellah, 8000 miskal altın ve 
70.000 dirhem gümüşle eskisinin üzerine yeni bir mahfaza yaptırmışsa da 
(236/850) Mekke Valisi Ca'fer b. Fazl ile Muhammed b. Hâtim mahfazayı 
sökerek para bastırmışlardır. Mehdi-Bıllâh'ın yaptırdığı mahfaza 255 (868- 
69) veya 256 yılına kadar yerinde kalmış, ardından bu haliyle demir bir 
kubbe içine alınmıştır. Daha sonra makâm-ı İbrâhim'in etrafı dört mermer 
direk ve demir şebeke ile çevrilmiştir. İki direk daha ilâve edilerek üstü 
kornişte kavisli dirseklerle genişletilmiş, saçaklı bir çatıyla örtülmüş, 
üzerine gelen kısmı kübik olarak biraz yükseltilip üstüne soğan şeklinde 
küçük bir kubbe yapılmıştır. Memlük ve Osmanlı sultanları zaman zaman 
bu maksüreyi imar etmiş veya yeniletmişlerdir. Kitâbelerde Yavuz Sultan 
Selim ve TI. Murad'ın adları da geçmekteydi. Maksüre ile Kâbe duvarı 
arasında 15,40 metrelik bir mesafe bulunuyordu. Suüdi idaresi zamanında 


Faysal döneminde sözü edilen yapı kaldırılıp yerine halen mevcut altıgen 
şeklinde camekânlı yapı konulmuş, üzeri ise tamamen açılmıştır. 


İki rek*atlık tavaf namazının makâm-ı İbrâhim'in arkasında kılınması ve 
Mescidi Harâm'da cemaatle namaz kılınırken imamın bu makamda durması 
müstehap kabul edilmiştir. Mekke'de görülen davalarda davacılara 
yaptırılacak yemin Kâbe ile bu makam arasında icra edilirdi (Şâfii, V, 288; 
VII, 34). Câhiliye döneminde put olarak tapınılmamış olan makâm-ı 
İbrâhim'e müslümanların saygı göstermesi bazı müsteşriklerce iddia 
edildiği gibi putperestlik geleneğinin bir kalıntısı oluşundan değil, vahye 
dayanan üç büyük dinin hürmet ettiği Hz. İbrâhim”den bir hâtıra olması ve 
Kur'an'da adının geçmesinden dolayıdır. 
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Nebi Bozkurt MAKAÂM-ı MAHMUD 


Hz. Peygamber'in kıyamet gününde sahip olacağı mânevi konumu ifade 
eden bir tabir. 


Sözlükte “övgüye lâyık yer, yüksek dereceli mânevi makam” anlamına 
gelen makâm-ı mahmüd, kıyamet günü sorgulama öncesinde uzun bekleyiş 
sebebiyle bütün insanların sıkıntıda bulunduğu bir sırada Resül-i Ekrem'e 
ilâhi rahmetin tecelli etmesi yolunda niyazda bulunması izin ve yetkisini 
ifade etmektedir. 


Makâm-ı mahmüd terkibi, namaza ilişkin bazı açıklamaların ve 
Resülullah'tan teheccüd namazı kılması istenmesinin ardından, “Rabbin 
seni ileriki bir zamanda övgüye lâyık bir makama getirecektir” meâlindeki 
âyette yer almaktadır (el-İsrâ 17/78-79). Bu tabir çeşitli hadis rivayetlerinde 
de geçer. Bunlardan biri, Hz. Peygamber'in, ezanı duyan kimsenin okuduğu 
takdirde şefaatine nâil olacağını söylediği dua metnidir. Bu dua, “Ey 
mükemmel davetin ve sürekli duanın rabbi olan Allahım! Muhammed'e, 
kendisini sana yaklaştıran bir vesile ve herkesin mertebesini aşan bir 
üstünlük lutfet, onu vaad ettiğin makâm-ı mahmüda ulaştır” anlamındadır 
(Buhâri, “Tefsir”, 17/11; “Ezân”, 8; Ebü Dâvüd, “Şalât”, 38). Bazı 
rivayetlerde makâm-ı mahmüd şefaatle tefsir edilmiştir (Müsned, Il, 441; 
TI, 456). 


İslâm âlimleri Kur'an'da mahiyeti açıkça belirtilmeyen, hadis 
kaynaklarında ise farklı biçimlerde zikredilen bu tabirle ilgili çeşitli 
görüşler ortaya koymuşlardır. Taberi, âlimlerin çoğunun makâm-ı mahmüdu 
Hz. Peygamber'in kıyamet günü insanlara şefaatte bulunacağı konum, 
bazılarının ise Resül-i Ekrem'in arşta Allah'ın sağ yanında oturacağı 
makam olarak yorumladığını ve bu iki görüşten ilkinin tercih 
edilebileceğini belirtir (Câmi“u'l-beyân, XV, 179-182). Mâtüridi, sözü 
edilen tabirin, Resülullah'ın sadece kendi ümmeti için değil bütün 
günahkârlar için şefaat etmesi yanında herkesin beğenip takdir edeceği 


mânevi bir makam olarak da açıklanabileceğini ifade eder (Te 'vilâtü”|1- 
Kurân, vr. 428a). Zemahşeri, Fahreddin er-Râzi ve Âlüsi de şefaat 
etrafında benzer yorumlar yapmışlardır. Elmalılı Muhammed Hamdi ise 
makam-ı mahmüdun, Hz. Peygamber'e nâfile ibadet olarak teheccüdün 
emredilmesi bağlamında geçmesini dikkate alarak kulun nâfile ibadetlerle 
Allah'a yaklaşacağını haber veren hadisle (Buhâri, 


“Rikâk”, 38) bağlantı kurmuş ve bu tabirin Allah'a mutlak yakınlığı ifade 
ettiğini, Resül-i Ekrem'in livâü'l-hamd altında yapacağı şefaatın de bununla 
ilgili olduğunu belirtmiştir (Hak Dini, V, 3194). 


Genellikle İslâm âlimleri makâm-ı mahmüdun tefsirinde şefaati esas 
almışlardır. Onları bu yoruma sevkeden âmil makâm-ı mahmüdu şefaatle 
tefsir eden hadis rivayetleri olmalıdır. Alimler, makâm-ı mahmüdun sözlük 
mânasına bakarak bunun kıyamet gününde bütün insanlara yönelik bir 
şefaat olabileceği kanaatine varmış görünmektedir (konuyla ilgili hadis için 
bk. Buhâri, “Tefsir”, 17/5; Müslim, “İmân”, 326-329). Ancak tabirin geçtiği 
âyet, içinde yer aldığı diğer âyetler bağlamında incelendiği takdirde övgüye 
lâyık konum hakkında, Asr-ı saâdet'in Medine döneminden başlamak üzere 
İslâm'ın insanlık âlemine yayılıp kabul görmesi, dolayısıyla Hz. 
Peygamber'in ezan vasıtasıyla adının nerede ise bütün dünyaya 
duyurulması şeklinde bir yorum yapmak mümkün görünmektedir. Makâmr-ı 
mahmüd âyetinin yer aldığı İsrâ süresinin hicretten az önce nâzil olduğu 
bilinmektedir. Ayrıca sürede bu âyetten önce müşriklerin Resül-i Ekrem'i 
yurdundan çıkarmak için uğraştıkları belirtilmiş (el-İsrâ 17/76-77), âyetten 
sonra da Resülullah'a, bulunduğu yerden çıkarken ve gideceği yere girerken 
sadakat ve selâmet dairesinde tutulması ve ilâhi desteğe mazhar kılınması 
yolunda dua etmesi emredilmiştir (el-İsrâ 17/80). Buna göre makâm-ı 
mahmüd ile, yakın bir zamanda İslâm'ın güç bulacağı ve dünyaya açılacağı, 
bu durumun dünya var oldukça devam edeceği gerçeğinin kastedildiğini 
söylemek mümkündür. Nitekim İsrâ süresi âyetlerinin hicretle bağlantılı 
olarak yorumlanması Taberi'nin de tercihleri arasında yer almaktadır. 
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İlyas Üzüm el-MAKAMAT 
(Gulii) 
Hariri'nin (6. 516/1122) Arap edebiyatında makâme türünde yazdığı eseri. 


Müellifine izâfetle Makâmâtü'l-Hariri, el-Makâmâtü'l-Haririyye ve el- 
Makâmâtü'l-edebiyye adlarıyla da anılan eserde, toplumdaki çelişki ve 
çarpıklıklara dikkat çekmek maksadıyla hayali kahraman Ebü Zeyd es- 
Serüci'nin maceraları Hâris b. Hemmâm'ın dilinden akıcı bir üslüpla 
anlatılmıştır. Râvi olarak tanıtılan Hâris b. Hemmâm dünyayı dolaşan bir 
bilge, eserin kahramanı rolündeki Ebü Zeyd es-Serüci ise dilenci kılığında 
kurnaz ve düzenbaz bir kişidir; güzel konuşarak insanları etkiler, amacına 
ulaşmak için her türlü yalanı söyler ve her hileye başvurur. Gittiği yerlerde 
Hâris b. Hemmâm ile karşılaşır, Hâris onu söylediği yalanlardan ve 
çevirdiği dolaplardan dolayı ayıplar, o da Hârıs'ten kendisini bağışlamasını 
ister. Hariri bu iki kişiyi karşıt davranışların birer simgesi olarak seçmiş, 
okuyucuya içinde yaşadığı toplumun iç yüzünü anlatmak istemiştir. Bu 
bakımdan eser devrinin içtimai, siyasi, iktisadi ve fikri durumunu belirttiği 
için büyük bir değer taşımaktadır. 


Elli kısa hikâyeden oluşan el-Makâmât'ta Arap dilinin bütün incelikleri, 
anlatım gücü, edebi sanatları ve kelime oyunları secili bir üslüpla ortaya 
konmuştur. Hikmet, iyilik, doğruluk, cömertlik, alçak gönüllülük, yardım 
severlik, yığıtlık, beceriklilik gibi değerler eserde geniş yer tutar. Bu 


değerler övülürken başarısız yöneticiler, halka kötü davranan görevliler, 
insana gereken önemi vermeyen yetkililer yerilir ve gülünç duruma 
düşürülür. Hariri toplumun belli kesimlerindeki önde gelen kimseleri üstü 
kapalı bir şekilde eleştirir; onların özelliklerini, toplumla olan ilişkilerini 
başka bir ortamda geçiyormuş gibi gösterir. Bu kişileri yalnız 
görünüşleriyle değil kişisel özellikleriyle de ortaya koyup davranışlarıyla 
düşünceleri arasındaki bağlantıyı sergilerken psikolojik tahlillere de yer 
verir. Hikâyeler içine serpiştirilmiş deyimler, atasözleri ve vecizeler, Arap 
dili ve edebiyatı üzerinde çalışan âlimler tarafından Arapça'nın gelişim 
çizgisini tesbitte ipucu olarak kullanılmıştır. 


Hariri hikâyelerinde övgü, yergi, sevgi, hikmet, fazilet gibi konular içeren 
şiirlere yer vermiş, nesirle şiir arasında anlam ve yapı bakımından bağlantı 
kurmuştur. Fesahat ve belâgatın en parlak örneklerinden sayılan eser 
makâme çığırını açan Bediüzzaman el-Hemedani'yı birçok bakımdan 
aşmış, Arap edebiyatının en yetkili şahsiyetleri, Hariri”den önce ve sonra 
makâme türünde onun gibi bir sanatkâr gelmediğini söylemişlerdir. 
Ziyâeddin İbnü”l-Esir (el-Meselü?s-sâir, 1, 55-57), İbnü”t-Tıktakâ (el-Fahri, 
s. 15) ve İbnü”l-Haşşâb (el-İstidrâkât “alâ Makâmâti”l-Hariri) gibi bazı 
müellifler eseri tenkit etmişlerse de Zemahşeri bir şiirle onu övmüştür. 


Makâmeler kısa hikâye tarzına uyularak giriş, gelişme ve sonuç diye 
nitelendirilebilecek üç bölümden oluşur. Girişte genellikle Hâris b. 
Hemmâm'ın duygu ve gözlemleri, gelişme bölümünde Ebü Zeyd ile 
buluşmaları ve beraberlikleri, sonuç bölümünde ise Ebü Zeyd'ın kendisini 
terketmesi anlatılır. Mukaddimede belirttiği gibi Hariri'nin el-Makâmât”ı 
yazmasındaki amaçlarından biri de zamanında yaygın kültürü öğretmektir. 
Hemen her makâmede eğitim amaçlı birkaç mesaj bulunmakla beraber 
işlenen konular dilencilik, vaaz ve zâhidlik, edebi konular, içtimai, siyasi ve 
ahlâki konular olarak dört grupta toplanabilir. Hariri eseri oluşturan elli 
makâmeyi onar makâmelik beş gruba, her grubun birinci makâmesini 
zühde, altıncı makâmesini edebiyata, beşinci ve onuncu makâmelerini de 
hezeliyyâta ayırmıştır. 


495-504 (1102-1111) yılları arasında kaleme alındığı ileri sürülen el- 
Makâmât'ın kimin teşvikiyle ve nasıl yazıldığı, râvi ve kahramanın kimliği 
konusunda değişik rivayet ve kanaatler vardır (Yâküt, XVI, 263-266). 


Bunlardan birine göre Hariri, Beni Harâm Mescidi'nde ilk defa karşılaştığı 
Ebü Zeyd es-Sürüci'den etkilenerek eserde kırk sekizinci makâme olarak 
yer alan “Harâmiyye” makâmesini yazıp Vezir Enüşirvân b. Hâlid'e 
sunmuş, onun bu makâmeyi beğenmesi üzerine diğer makâmeleri kaleme 
almıştır. Bir başka rivayete göre ise yazdığı “Harâmiyye”yı Bağdat'a gidip 
Vezir Enüşirvân b. Hâlid'e takdim etmiş, Enüşirvân'ın teşvikiyle Basra'ya 
dönüşünde makâmeleri kırka çıkarıp yeniden vezire sunmuş, makâmeler 
hem vezir hem dinleyenler tarafından büyük bir kabule mazhar olmuştur. 
Ancak Hariri'yi çekemeyenler eserin Mağrıbli birine ait olduğunu, eğer 
kendisine aitse birkaç makâme de burada yazmasını teklif etmişlerdir. Fakat 
Hariri bir şey 


yazamayıp Basra'ya dönmüş, bir süre sonra on makâme daha kaleme alıp 
elli makâme ile yeniden Bağdat'a gitmiştir. Tabakat kitaplarındaki bu tür 
bilgiler el-Makâmât'ın mukaddime ve hâtimesindeki bilgilere, kendi 
içindeki muhteva birliğine ve akışına ters düşmektedir. Zira Hariri eserin 
mukaddimesinde bazı edebi toplantılarda Bediüzzaman el-Hemedâni'nin 
şaheser olarak nitelendirilen el-Makâmât'ından söz açıldığını, adını 
vermediği, ancak “işareti emir, itaati ganimet bilinen” diye tanımladığı bir 
kişinin Hemedâninin açtığı çığır üzere bir makâmât yazmasını kendisine 
emrettiğini, kendisinin ise bu hususta mâzur görülmesini rica ettiğini, fakat 
onun bu ricayı kabul etmediğini ve neticede bu emre uyarak yazmaya karar 
verdiğini söylemektedir. 


İlk defa Albertus Schultens tarafından üç makâmesi Latince açıklamalarla 
basılan eseri (Leiden 1731) Caussin de Perceval tam metin olarak 
yayımlamış (Paris 1819), ilk ilmi neşri Silvestre de Sacy tarafından 
yapılmıştır (Paris 1822). M. Reinaud ve Joseph Naphtali Derenbourg bu 
baskıyı notlarla yeniden yayımlamışlardır (1-11, Paris 1847-1853). Eser 
Francis Joseph Steingass tarafından İngilizce notlar ilâvesiyle Londra'da 
neşredilmiştir (1897-1898). el-Makâmât'ın İslâm dünyasında da çeşitli 
baskıları yapılmıştır (nşr. Mevleviyyullah Dâvüd - Mevlevi Cân Alı, I-II, 
Kalküta 1809-1812; Leknev 1263; Delhi 1266; Bulak 1266; Kahire 1267, 
1272; Tebriz 1282; İstanbul 1288; nşr. İsâ Sabâ, Beyrut 1965). Annemarie 
Sehimmel de yirmi dört makâmeyi yayımlamıştır (Stuttgard 1966). 


Eser üzerine otuz beş kadar şerh yazılmıştır. Bunlardan Ahmed b. 


Abdülmü'min eş-Şerişi (Şerhu Makâmâtı”l-Hariri, -11, Bulak 1284; T-TI, 
Kahire 1306; nşr. Muhammed Abdülmün'im el-Hafâci, I-IV, Kahire 
1373/1953; nşr. Muhammed Ebü”l-Fazl İbrâhim, I-V, Beyrut 1413/1992), 
el-Mutarrizi (el-İzâh fi şerhi Makâmâti”l-Hariri, Tahran 1270; Tebriz 1273; 
nşr. Hamed b. Nâsır ed-Dâhil, doktora tezi, 1402/1981, Câmiatü”l-İmam 
Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye) ve Ebü”l-Bekâ el-Ukberi”nin (Şerhu 
garibi”l-Makâmâtı”l-Haririyye, nşr. Muhammed Receb Dib, Beyrut 1992) 
şerhleri basılmıştır (diğerleri için bk. Keşfü'z-zunün, Il, 1789-1791; Gülle, 
s. 43-48). 


el-Makâmât'ın başta Türkçe olmak üzere Farsça, İngilizce, Fransızca, 
Almanca ve İbrânice gibi dillere tam veya kısmi tercümeleri yapılmıştır. 
Tâhir Selâm Muhammed Beg, Ahmed Hamdi Şirvâni (İstanbul 1290), 
Manastırlı Dâniş Ahmed Efendi ve Sabri Sevsevil (İstanbul 1952) 
tarafından tam, Antepli Münif Ahmed Paşa, Roma sefâreti imamı Hâşim 
Veli (İstanbul 1326) ve Amasya müftüsü Abdurrahman Kâmil Yetkin 
tarafından kısmi çevirisi yapılmış ve şerhedilmiştir. Batı dünyasında erken 
dönemlerden itibaren ele alınan Arapça kitaplardan biri olan el-Makâmât'ın 
Latince kısmi bir tercümesini ilk defa Jacobus Golius yayımlamış (Leiden 
1656), daha sonra L. M. Devic eserin tamamını (Paris 1870), A. Raux bazı 
bölümlerini (Paris 1909) Fransızca'ya çevirmiştir. Kitabı Fr. Rucket 
Almanca'ya (Frankfurt 1826-1829), L. Chappolow ile (Cambridge 1767) 
Thomas Chenery (London 1867) İngilizce'ye tercüme etmişlerdir. Ayrıca T. 
Preston eserin özetini (London-Cambridge 1850), B. S. Thomas yirmi altı 
makâmesini İngilizce'ye tercüme ederek yayımlamışlardır (London, ts.). el- 
Makâmât, Muhammed Şemseddin (Kalküta 1263/1846), Muhammed 
Revâki (Tahran 1365 hş./1986) ve Alâeddin İftihâr Cevâdi (Tahran 1363 
hş./1984) tarafından Farsça”ya çevrilmiştir. İspanyol yahudilerinden şair 
Judah ben Şelome (Yehüdâ b. Süleyman el-Harizi) (6. 627/1230) eseri 
İbrânice'ye tercüme etmiştir (London 1872; Tel Aviv 1951). 


el-Makâmât, aralarında gayrı müslimlerin de bulunduğu birçok edip 
tarafından taklıt edilmiştir. Bunlardan bazıları şunlardır: Ebü Tâhir el- 
Eşterküni, Zeynüddin İbnü”l-Verdi, Safiyyüddin el-Hilli, Ebü”l-Abbas 
Yahyâ b. Said b. Mari, Nâsif el-Yâzici, Amasya müftüsü Âkif Mustafa 
Efendi, Judah ben Şelome (diğer makâmât yazanlar için bk. Yüsuf Nür 
Avad, s. 167-191; Gülle, s. 11-17; Âşık, 1 (19851, s. 55-74; İA, VİN, 199- 


200). 
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Hulüsi Kılıç MAKAMAT-ı ERBAA 
Az )YI Elalkal) 


Mescidi Harâm'da dört büyük Sünni mezhebin mensuplarına ayrı cemaatler 
halinde namaz kıldıran imamlara ait yerleri ifade eden tâbir. 


Aynı anlamda mevâkıfü'l-eimme terkibi de kullanılır. Bu uygulamanın 
hangi tarihte başladığı ve mezhep imamlarına ait makamların üzerinde yer 
alan binaların hangi dönemde inşa edildiği kesin olarak bilinmemektedir. 
Eyüb Sabri Paşa, 663 (1265) yılında Mekke'de Hanefi, Şâfii, Mâliki ve 
Hanbeli mezhepleri için birer imam tayin edildiğini, bu imamların vakit 
namazlarını kendileri için belirlenen yerlerde kıldırmalarına karar 
verildiğini ifade ederek bu makamların üzerindeki yapıların büyük ihtimalle 
Mısır Bahri Memlükleri Sultanı 1. Baybars döneminde (1260-1277) inşa 
edilmiş olabileceğini belirtir (Mir'âtü”l-Haremeyn, I, 944-945). Ancak İbn 
Cübeyr'in (6. 614/1217), Mescidi Harâm'da dört büyük Sünni mezhep 
mensuplarının ve Zeydiler'in ayrı cemaatler halinde vakit namazlarını 
kıldıklarını bildirerek bu makamlardan bahsetmesi (er-Rihle, s. 78) ve 
Takıyyüddin el-Fâsi'nin 497?de (1104) Hanefi ve Mâliki makamlarının, 


540'lı (1145) yıllarda Hanbeli makamının mevcut olduğunu gösteren 
işaretlere rastlandığı şeklindeki ifadeleri (Şifâ *ü'l-garâm, 1, 395) dikkate 
alındığında bu makamların V (XI) veya VI. (XTI.) yüzyıllarda ıhdas edilmiş 
olduğu söylenebilir. Şâfli makamı Kâbe'nin doğusunda Hacerülesved ile 
Rüknüşşâmi arasında makâm-ı İbrâhim'in arkasında, Hanefi makamı 
Kâbe'nin kuzeyinde Rüknüşşâmi ile Rüknülgarbi arasında altın oluğun 
karşısında, Mâliki makamı Kâbe'nin batısında Rüknülgarbi ile 
Rüknülyemâni arasındaydı. Hanbeli makamı ise ilk olarak tavaf alanının 
sınırı üzerinde Hacerülesved'in karşısında zemzem kuyusuna yakın bir 
yerde iken Şâfii cemaatinin saf düzenini engellediği gerekçesiyle LI. 
Abdülhamid döneminde 1884'te güney tarafına, Rüknülyemâni ile 
Hacerülesved'in arasına alınmıştır. 


Memlük Sultanı el-Melikü'n-Nâsır Ferec devrinde 807 (1404-1405) yılında 
onarılarak yeniden yaptırılan Şâfıi, Mâliki ve Hanbeli makamları iki taş 
sütun üzerine yapılan bir kemerden ibaretti. Şâfii makamında iki sütun 
arasında herhangi bir yapı mevcut değilken Mâliki ve Hanbeli 
makamlarında iki sütunun arasındaki yapının ortasında mihrap 
bulunuyordu. 801-802 (1399-1400) yıllarında tekrar inşa edilen Hanefi 
makamı ise dört taş sütun üzerine kurulmuş olup üstü kapalıydı ve öndeki 
iki direk arasında mermerden bir mihrap vardı. 


Kâbe'nin çevresindeki bu makamlar bazı Osmanlı padişahları tarafından 
onarılarak yeniden yaptırıldı. Hanefi makamı Kanüni Sultan Süleyman 
döneminde 947'de (1540) iki kat halinde inşa edilerek cemaatın tekbirleri 
daha rahat işitmesine imkân sağlamak için üst kat müezzinlere ayrıldı. 
Mâliki ve Hanbeli makamları sekizgen şeklindeki dört sütun halinde tekrar 
yaptırılarak üzerine ahşap bir çatı ilâve edildi. Sultan Abdülaziz devrinde 
Hanbeli ve Mâliki makamlarının çatıları yenilendi; Hanefi makamında 
yapılan onarımla batı ve doğu taraflarındaki direkler yükseltilerek mevcut 
iki kemer tek kemer haline getirildi. 


Kaynaklarda Zeydiler'e ait ayrı bir makamın bulunduğu zikredilmemekle 
birlikte Mescidi Harâm'da müstakil bir cemaat teşkil ettikleri bilinen bu 
mezhep mensuplarına ait bir yerin olması kuvvetle muhtemeldir. Nâdir 
Şah'ın, Ca'feriyye'nin beşinci mezhep olarak tanınıp bu mezhep adına 
Harem'de bir makam inşa edilmesi için Osmanlı Devleti nezdindeki 
teşebbüsleri ise başarısızlıkla sonuçlanmıştır. 


Makâmât-ı erbaanın bulunduğu dönemlerde ayrı ayrı oluşturulan 
cemaatlerde hangi mezhep imamının namaza önce başladığı konusunda 
farklı rivayetler ve uygulamalar söz konusudur. İbn Cübeyr akşam namazı 
dışındaki vakit namazlarını önce Şâfiiler'in, ardından sırasıyla Mâlikiler, 
Hanefiler ve Hanbeliler?in kıldığını belirtirken (er-Rihle, s. 78-79) İbn 
Battüta önce Şâfiiler'in başladığını, daha sonra sırasıyla Mâlikiler, 
Hanbeliler ve Hanefiler'in kıldığını 1fade eder (er-Rihle, 1, 397-398). 
Takıyyüddin el-Fâsi ilk olarak Şâfiiler'in, ardından sırasıyla Hanefiler, 
Mâlikiler ve Hanbeliler?in kıldığını ve 790 (1388) yılından itibaren 
Hanefiler'in Mâlikiler'den önce kılmaya başladığını belirtmektedir 


(Şifa 'ü'l-garâm, 1, 393). Daha sonraki eserlerde ise önce Hanefiler'in, 
ardından sırasıyla Mâlikiler, Şâfiiler ve Hanbeliler'in kıldığı, sadece sabah 
namazında önce Şâfiiler'in, son olarak da Hanefiler'in namaza durduğu 
kaydedilmektedir. Akşam namazı, vaktin darlığı sebebiyle bütün mezhep 
mensupları tarafından ayrı cemaatler halinde aynı anda kılınıyordu. Ancak 
ımam ve müezzinlerin seslerinin birbirine karışması yüzünden namazı 
bozacak durumların ortaya çıkması üzerine Memlük Sultanı el-Melikü”n- 
Nâsır Ferec'in emriyle 811 (1408) yılından itibaren akşam namazları tek 
cemaat halinde Şâfii mezhebine mensup imam tarafından kıldırılmaya 
başlandı. Ancak bu uygulamaya Memlük Sultanı el-Melikü'l-Müeyyed 
Şeyh el-Mahmüdi tarafından 816'da (1413) son verilerek mezhep 
mensuplarının akşam namazlarını kendi imamlarının arkasında ayrı 
cemaatler halinde kılmalarına izin verildi. İbn Zahire (6. 960/1553 (?p, 
kendi döneminde Hanefi ve Şâfii mezhebi mensuplarının akşam namazını 
aynı anda kıldıklarını, bu uygulamanın bazı karışıklıklara yol açması 
sebebiyle durumun Kanüni Sultan Süleyman'a bildirilmesi üzerine 931 
(1525) yılı sonlarında akşam namazına önce Hanefi imamının başlamasına 
karar verildiğini belirtir (İbrâhim Rifat Paşa, 1, 251). 


Fıkıh âlimleri, halkın cemaate katılma konusunda gevşeklik göstermesine 
engel olmak için dâimi imamı bulunan camilerde cemaatle namazın 
tekrarlanması mekruh sayılmıştır. Aralarında İbn Âbidin'in de bulunduğu 
bazı fakihler mahalle mescidinde cemaatle kılınan namazın tekrarının 
mekruh, yol üstünde veya çarşıda bulunan camilerde ise câiz kabul 
edilmesinden hareketle, Mekke ve Medine mescidlerinin de yol üstü veya 
çarşı camisi hükmünde sayılması gerektiği için bu mescidlerde birden fazla 
cemaat oluşturulmasının câiz olacağı görüşündedir. Ayrıca bu konu, farklı 
mezhebe mensup bir imama uyarak kılınan namazın hükmü açısından da 
ele alınmış, her mezhep mensubunun kendi imamına uyması gerektiği 
dikkate alınarak aynı mescidde birden fazla cemaatin oluşması câiz kabul 
edilmiştir. Mescidi Harâm”da mezheplerin vakit namazlarını ayrı cemaatler 
halinde kılmaları uygulamasına Abdülaziz b. Suüd döneminde 1343 (1924- 
25) yılında son verilmiş ve Kâbe çevresinde bulunan mezhep imamlarına ait 
makamlar kaldırılmıştır. 
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Salim Öğüt MAKAMÂT-ı HAMİDİ 
Ömer b. Mahmüd el-Belhi'nin (6. 3559/1164) makâme türündeki eseri. 


Kadı Ebü Bekir Hamidüddin Ömer b. Mahmüd el-Belhi hakkında fazla 
bilgi yoktur. Şiirlerine ve Belh'te kâdılkudât olduğuna bakılarak iyi bir 
öğrenim gördüğü söylenebilir. Kaynaklarda kadılıkta Kâdi Şüreyh'e 
benzetildiğine, şiir ve nesirde zamanının Ebü İshak es-Sâbi'i ve Ebü 
Nüvâs'ı olarak nitelendirildiğine göre önemli bir kişi olmalıdır. Şair 
Evhadüddin-i Enveri'nin Belh şehrini hicveden, başkası tarafından 
yazılarak kendisine atfedilmiş bir şiir yüzünden saldırıya uğradığında 
Hamidi”'ye sığınıp canını kurtarması, arkasından da onun hakkında parlak 
kasideler yazması bu görüşü desteklemektedir. 


Kadı Hamidüddin ününü, Bediüzzaman el-Hemedâni ve Hariri'nin Arapça 
makâmelerinin etkisi altında yazdığı Farsça Makâmât adlı eserine 


borçludur. Nizâmi-1 Arüzi, 551-552 (1156-1157) yıllarında kaleme aldığı 
Çehâr Makâle'sinde bu eserden bahsettiğine göre müellif 551'de (1156) 
yazmaya başladığı kitabını bir yıl içinde tamamlamış olmalıdır. Eser, yirmi 
dört konuyla ilgili yirmi üç makâme ve bir hâtimeden meydana gelmektedir. 


Makâmelerde rastlanan şiirlerinden Hamidi'nin başarılı bir şair olduğu 
anlaşılmaktadır. Eserini oldukça sade bir Farsça ile kaleme almakla birlikte 
yer yer döneminin modasına uyarak veya Bediüzzaman el-Hemedâni ve 
Hariri'nin etkisiyle tumturaklı bir dil kullanmıştır. Kitabın en eski yazma 
nüshaları Medine'de Ârif Hikmet Kütüphanesi ile (istinsahı 23 Şâban 668 / 
17 Nisan 1270) Süleymaniye Kütüphanesi'nde (Fâtih, nr. 4108; istinsahı 
860/1456) bulunmaktadır. Makâmât-ı Hamidi Tahran (1260, 1290), Tebriz 
(1312 hş.), İsfahan (1339 hş.), Kanpür (1268) ve Leknev'de (1296, 1349) 
yayımlanmıştır. Eserdeki yedinci makâme (sikbâciyye: bir tür sirkeli 
yemek) Meliküşşuarâ Bahâr'ın Sebkşinâsi adlı eseri içinde neşredilmiştir 
(Tahran 1370 hş., s. 344-356). Makâmât'ın Ârif Hikmet Bey 
Kütüphanesi”ndeki nüshasıyla diğer altı nüshası karşılaştırılarak Rızâ İnzâbi 
Nejâd tarafından yeni bir neşri yapılmıştır (Tahran 1365, 1372). Hamidi'nin 
Makâmât'ı dışında Vesiletü'l-“ufât ilâ ekfi'I-kifât, Haninü'I-müstecir 1lâ 
hazreti”İ-mücir, RavZatü'r-rızâ fi medhi Ebi'r-Rızâ, Kadhu”lI-muğanni fi 
medhi”l-mu“anni, el-İstiğâse ilâ ihvâni?s-selâse, Münyetü'r-râci fi cevheri't- 
tâci adlı eserlerinin bulunduğu kaydedilmektedir (Avfi, 1, 201). Mecma'u”I- 
fuşahâ? müellifi Hidâyet de Sefernâme-1 Merv adlı bir mesnevisini 
kaydeder. 
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Tahsin Yazıcı MAKAME 
(alli) 


Hayali bir kahramanın başından geçen olayların hayali bir hikâyeci 
tarafından dile getirildiği kısa hikâyeler serisinden (makâmât) meydana 
gelen edebi tür ve bu konuda yazılan eserlerin ortak adı. 


Sözlükte “kalkmak, ayakta durmak” mânasındaki kıyâm kökünden türemiş 
bir isim olan makâme (çoğulu makamât), “bir araya gelmiş bir grup insan, 
bunların bulunduğu veya oturduğu yer” anlamına gelir. Zamanla bu 
yerlerde söylenen sözlere de makâme denmiştir (Lisânü'l-“ Arab, “kvm” 
md.; Tâcü”l-arüs, “kvm” md.). İslâm devletinin güçlenip genişlediği, buna 
paralel olarak nüfuz, servet ve refahın arttığı, israfın ve adaletsiz 
uygulamaların başladığı Emeviler döneminde bazı zâhidler üst düzey 
yöneticileriyle temas etme imkânlarını aramış, çeşitli meclislerde onlara 
öğüt çerçevesinde hitap etmeye başlamışlardır. Zâhidler bu konuşmaları 
güzel, sağlam ve etkili bir Arapça ile yapıyor, sözlerini Kur'an'dan, 
hadisten, Arap şiiri ve darbımesellerinden naklettikleri örneklerle 
süslüyorlardı. Böylece makâme Emeviler devrinde halifeler, vezirler, valiler 
gibi üst düzey yöneticilerinin huzurunda yapılan zühd ve takvâ hitabeleri 
olarak “huzurda duruş; huzur konuşması” anlamını kazanmıştır. 


TI. (X.) yüzyıldan itibaren makâmenin vaaz ve hitabe özelliğini 
kaybetmeye, bunun yerine eğitici, öğretici, etkileyici ve eğlendirici yönü 
ağır basan “dilenci hitabesi” hüviyetine bürünmeye başladığı görülmektedir. 
Eskiden olduğu gibi içinde âyet ve hadislerden yapılmış iktibaslar 
bulunmakla birlikte makâme nasihat içeren konuşmalar niteliğinden çıkarak 
edebi bir tür haline gelmiştir. Bu türün özelliklerini, bir olay etrafında 
şekillenme, hayali bir râvisi, her konudaki bilgisi ve güzel konuşmasıyla 
insanları kendine hayran bırakan, dilenci hüviyetinde hayali bir kahramanı 
bulunma, dilin inceliklerini, özellikle dildeki garip kelimeleri öğretmeyi 
hedefleme, nahiv bilmecelerinden, edebi inceliklerden ve Arap 
atasözlerinden örnekler vermek suretiyle okuyucuların hoşça vakit 
geçirmelerini amaçlama biçiminde özetlemek mümkündür. Bu yeni şekliyle 


makâme türünün ilk defa Bediüzzaman el-Hemedâni (6. 398/1008) 
tarafından ortaya konduğu görüşü araştırmacıların çoğu tarafından 
benimsenmektedir. Hemedâni'nin bu başarısında zengin bilgisi, geniş 
kültürü ve özel yeteneğinin yanı sıra muhteva, biçim, üslüp ve sanat 
yönünden mevcut edebi mirastan faydalanmış olduğunu da belirtmek 
gerekir. Bu arada Câhiz'in başta Hiyelü'l-mükeddin'i olmak üzere el- 
Buhalâ?, Kitâbü'l-Mehâsin ve”l-azdâd ve Kitâbü 1-Terbi' ve't-tedvir gibi 
eserlerinde dağınık şekilde bulunan cimrilik, dilencilik, gurur ve kibir gibi 
sosyal sorunları alaycı, iğneleyici, nükteli bir hikâye üslübu içinde dile 
getirmesini, öğrencisi İbn Kuteybe'nin “Uyünü”l-ahbâr'ında, zâhidler 
tarafından 


halifelerin huzurunda yapılan vaaz ve nasihatlerinden söz ettiği 
“Makâmâtü'z-zühhâd” bölümünü, özellikle Ebü İshak el-Husri'nin Zehrü”l- 
âdâb'ında (1, 305-306) Hemedâni'nin kendisini taklıt ederek 400 makâme 
yazdığını söylediği İbn Düreyd'in Erba“ üne hadisen adlı eserini, İbnü”d- 
Dâye'nin yetmiş bir hikâyeyi içeren el-Mükâfe?e ve hüsnü”l-“ukbâ'sı ile 
“Antere, Siretü Ahmed b. Tolün, Hârün b. Ebü”l-Ceyş, Ahbâru Gılmâni 
Beni Tolün adlı kitaplarını, Ebü”l-Ferec el-İsfahâni'nin eserlerinde yer alan 
zâhid, âbid, hırsız, dilenci ve edepsizlerle ilgili hikâyeleri, Ebü'I-Mutahhar 
el-Ezdi'nin dilenci ve asalak konusunu ele aldığı Hikâyetü Ebi'l-Kâsım el- 
Bağdâdi”sini, Ebü Alı et-Tenühi'nin el-Ferec ba'de'ş-şidde, Neşvârü” |- 
muhâdara, el-Müstecâd min fa'alâtı'l-ecvâd adlı eserlerinde ders verici ve 
eğlendirici nitelikteki yol kesici, hırsız, cömert-cimri hikâyelerini, 
Hemedâni'nin hocası İbn Fâris'in Fütyâ fakihi”l-“ Arab adlı eserini, ayrıca 
Hemedâni zamanında yaygın olan ve Sâsâniyye adı verilen, çeşitli yollarla 
ve söz ustalıkları ile insanlardan yardım talep eden (mükeddin) Ahnef el- 
Ukberi ve Ebü Dülef el-Yenbüi gibi gezgincidilenci şairler taifesinin şiir ve 
kasidelerinin tesirlerini hatırlatmak gerekir. Hemedâni'nin ve onun çok 
başarılı bir takipçisi olan Hariri'nin makâmelerinde hayali bir râvı ve hayali 
bir kahraman vazgeçilmeyen iki unsurdur. Râvinin görevi makâmenin 
konusunu teşkil eden olayı anlatmak, kahramanın görevi de olayın baş 
oyuncusu rolünü oynamaktır. Hemedâni'nin makâmelerinde râvi İsâ b. 
Hişâm, olayların kahramanı da Ebü”l-Feth el-İskenderi”dir. Bediüzzamân 
el-Hemedâni”'den yaklaşık bir asır sonra gelen Hariri makâmelerinde üslüp, 
amaç ve kurgu bakımından selefinin yolunu izlemiş, onun açtığı çığırı daha 
da geliştirmek suretiyle sürdürmüştür. Hariri'nin makâmelerinde râvi Hâris 


b. Hemmâm, kahraman da Ebü Zeyd es-Sürücü'dir. 


Hemedâni ile Hariri'nin makâmeleri yazıldıkları dönemden itibaren büyük 
rağbet görmüş, çeşitli ülkelerde istinsah edilerek birçok edip tarafından 
taklit edilmiştir. Özellikle Hariri”nin makâmeleri Arap belâgatı ve üslüp 
ustalığının sembolü sayılmış, değerini modern zamanlara kadar korumuştur 
(Encyclopedia of Arabic Literature, II, 508). Hemedâni'nin Makâmât'ını 
taklit edenler arasında bir makâmesi zamanımıza ulaşan Abdülaziz İbn 
Nübâte es-Sa'di'yi (Ahlwardt, nr. 8536), makâmât üslübunda kaleme 
alınmış ve şiir tenkidini konu edinmiş olan Resâ tilü”l-intikâd'ın (nşr. 
Selâhaddin el-Müneccid, Beyrut 1404/1983) müellifi İbn Şeref el- 
Kayrevâni ile çoğu dilenci kurmazlıklarına dair Makâmât'ın (nşr. Hasan 
Abbas, İskenderiyye 1988) yazarı İbn Nâkıyâ'yı zikretmek mümkündür. 
Hariri'nin el-Makâmât'ı ile klasik şeklini alan edebi makâme türü çağımıza 
kadar birçok yazar tarafından taklit edilip çeşitli alanlara uygulanmıştır. 


VI. (XII) yüzyılda Zemahşeri, Makâmât'ı ile ekleri olan Nevâbiğu”l-kelim 
ve Atvâku'z-zeheb'inde geleneği terkederek ahlâk ve mev'iza konusunda 
edebi bir zevk vermeyi amaçlamıştır. Eşterküni el-Makâmâtü”|- 
lüzümiyye'sinde Hariri'nin sıkı taklitçisi olmuş, Maarri'den de etkilenerek 
lüzüm-ı mâ lâ yelzem sanatını Icra etmiştir. Şehâbeddin es-Sühreverdi'nin 
el-Makâmâtü?ş-şüfiyye'si tasavvuf terimlerine, Ebü”l-Ferec İbnü”|- 
Cevzi'nin el-Makâmetü”l-Cevziyye'si mev'izaya, Ahmed b. Ali el- 
Üsvâni'nin el-Makâmâtü”l-hâsibiyye'si toplum eleştirisine, Rükneddin el- 
Vehrâni'nin el-Makâmâtü'l- Vehrâniyye'si eğitim, övgü ve ahlâka, hıristiyan 
tabip Yahyâ b. Mâri'nin el-Makâmâtü'l-Mesihiyye'si bilim ve sanat 
konularına dairdir. Gazzâli ile Sem'âni de halife ve valilerin huzurunda 
zâhid kişilerin yaptığı nasihat konuşmalarına dair makâmat yazmışlardır. 
VI. (XTI.) yüzyılda Endülüs ve Mağrıbli yazarlar dahil olmak üzere birçok 
âlim ve edip makâme türünde eserler vermişlerdir (Hasan Abbas, s. 9-146). 


VT. (XII.) yüzyılda şair Tilimsâni Şâbbüzzarif Makâmâtü'l-“uşşâk, 
Feşâhatü”'l-mesbük fi melâhati'l-ma' şük, el-Makâmetü'l-Hitiyye ve'ş- 
Şirâziyye adlı eserlerinde makâme tarzını gazele uygulamış, İbnü”s-Saykal 
el-Cezeri 672'de (1273) yazdığı el-Makâmâtü'z-Zeyniyye'sinde Hariri'nin 
yakın takipçisi olmuş, Bedreddin İbnü'I-Muazzam on iki makâmesinde 
Hariri'yı taklide çalışmış, Zahirüddin Alı el-Kâzerüni el-Makâmetü”|- 


Bağdâdiyye'sinde Bağdat'ı tasvir etmiş, Tâceddin Muhammed es-Sarhadi 
Makâme fi'l-müfâhare beyne't-tüt ve'I-mişmiş”inde dut ile kayısı 
arasındakı üstünlük kavgasını ele almıştır. 


VML. (XIV.) yüzyılda Ahmed er-Râzi el-Makâmâtü”l-isnâ “aşeriyye, İbn 
Seyyidünnâs el-Makâmâtü”l-“ aliyye, Muhammed b. İbrâhim ed-Dımaşki el- 
Makâmâtü”l-felsefiyye ve”t-tercemâtü”ş-şüfiyye, Zeynüddin İbnü”l-Verdi 
en-Nebe ? “ani'l-vebâ (Makâme f1't-tâ“üni”1-“âm) adlı eserleri kaleme 
almışlardır. Selâhaddin es-Safedi, “ İbretü”l-lebib bi-maşra' i”1-ke Ib'inde 
(el-Makâmetü”l-Aybekiyye) platonik aşk konusunu ele almış, İbn Habib el- 
Halebi el-Makâmât'ında hayvan tasvirlerini konu edinmiştir. Lisânüddin 
İbnü'l-Hatib Mi“ yârü”l-ihtibâr fi ahvâli'1-me* âhid ve?d-diyâr, Hatratü”t-tayf 
firihleti”ş-şitâ 1 ve'ş-şayf ve Makâmetü's-siyâse adını taşıyan, ülke ve 
beldelerin tasvir ve tanıtımı ile gezi ve siyasete dair eserlerini makâme 
üslübunda yazmıştır. 


IX. (XV.) yüzyılda Muhammed el-Kavvâs, Riyâzü'l-ezhâr adlı makâmâtını 
geleneğin aksine düz nesirle ve değişik kahramanlar halinde yazmıştır. Edip 
ve fakih Ömer ez-Zeccâl el-Makâmâtü's-Sâsâniyye, Tesrihu”n-nişâl ilâ 
makatılı”I-fişâl ve Makâme fi emri'I-vebâ'yı telif etmiştir. Gırnatalı şair ve 
edip İbnü”I-Murâbi* Makâmetü”l-“1d'i kaleme almıştır. X. (XVL.) yüzyılda 
Süyüti makâme adını verdiği birçok eserinde ilmi meseleleri, nahiv 
bilmeceleri (lugaz), toplumsal konuların eleştirisi, tâziye, veba, ahlâk ve 
cinsel sorunları ele almıştır. İbrâhim İbnü”l-Vezir el-Makâmâtü”n- 
nazariyye”'de ve Ahmed b. Muhammed el-Kastallâni Makâmâtü'l-“ ârıfin'de 
kelâm konularını işlemiş, Ali b. Nâsır el-Hicâzi el-Makâmetü”|- 
Gavriyye'sinde Kansu Gavri?yi övmüştür. 


Edebi eserlerin kalitelerinin düştüğü XVILI-XIX. yüzyıllarda makâme tarzı 
yine çeşitli konulara uygulanmıştır. Abdullah b. Hüseyin es-Süveydi, 
Makâmâtü'l-emsâli's-sâ'ire'de, oğlu Ebü'l-Hayr Abdurrahman Câmi atü” |- 
emsâl'inde makâme tarzını kullanarak atasözlerini hoş ve eğlenceli bir 
çerçevede irtibatlandırmışlardır. Ebü Bekir b. Muhsin el-Alevi, el- 
Makâmâtü'l-Hindiyye'sinde kahramanı olan Seyyah Ebü'z-Zafer el- 
Hindi'nin elli Hindistan macerasını râvisi Nâsır b. Fettâh'ın dilinden 
anlatmaktadır. Cemâleddin Ebü'l-Feth b. Alevân el-Kabbâni, makâmesinde 
Basra hâkimleri Hüseyin Paşa ile Ali Paşa Efrâsiyâb'ın İbrâhim Paşa 


kumandasındaki Türk ordusuna karşı verdikleri savaşı tasvir etmiştir. 
Osman b. Ali el-Ömeri, el-Makâmâtü”d-düceyliyye ve'I-makâmâtü”!- 
“Ömeriyye'sinde İslâm mezhep ve fırkalarını konu edinmiş, Yüsuf el-Hifni, 
Makâmetü'l-muhâkeme beyne'l-müdâm ve'z-zühür'unda yağmurla çiçekler 
arasında, Ahmed Berbir el-Beyrüti, Makâme fi'I-mufâhare beyne'I-mâ *1 
ve'l-hevâ” adlı eserinde 


su ile hava arasındaki üstünlük yarışını ele almıştır. 


Arap edebiyatındaki makâme türü diğer edebiyatlara da tesir etmiş, İranlı 
Kadı Ebü Bekir Hamidüddin Ömer b. Mahmüd el-Belhi (6. 559/1164) 
Hariri'yı taklit ettiği makâmelerinde (Makâmât-ı Hamidi) çeşitli hizip ve 
gruplar arasındaki üstünlük mücadelesini ele almış, Edibü”l-Memâlik 
Ferâhâni (6. 1917) Mecmü atü”1-Makâmât adıyla bir eser yazmıştır. İspanya 
yahudilerinden Jehuda (Yehuda) el-Harizi (6. 627/1230), Hariri'nin eserini 
İbrânice'ye tercüme ettiği gibi Sefer ha-Hokhmoth'ininde (Kitâbü'l-Hikme) 
elli makâme ile onu taklit etmeye çalışmıştır. Yine İspanya yahudilerinden 
Salamon ben Sakbil'in (V./XI. yüzyıl) Aşer ben Yehuda”'sı makâme tarzında 
olup insanları dine sarılmaya davet etmektedir. İspanyol yahudisi Yüsuf b. 
Mâıir b. Sâbirâ (6. 591/1195) Sefer Ha-Aşerom (Kıtâbü”t-Ta' âlimi” |- 
müferriha) adlı eserini makâme tarzında yazmıştır. Nusaybin metropoliti 
Abdişo (Ebedyeşü, 6. 610/1213), Hariri'yı taklit ederek Süryânice dini- 
ahlâki elli manzum makâme yazıp şerhetmiştir (Beyrut 1889). İspanyalı 
Juan Ruis (VTL./XIV. yüzyıl) el-Hubbü”l-mahmüd'unda bir kahramanın 
ibret alınacak maceralarını manzum makâme tarzında kaleme almış ve 
sosyal gerçekleri realist bir yaklaşımla anlatmıştır. İspanya'nın meşhur 
Picaresca ve Lazarillo hikâyelerinde de makâmelerde olduğu gibi dilencilik, 
dilenme kurnazlıkları, cimrilik gibi konular gerçekçi bir yaklaşım ve alaycı- 
nükteli bir üslüpla anlatılmıştır. İtalyan yazarı Dante Cehennem adlı 
eserinde, Hemedâni'nin el-Makâmetü”l-İblisiyye'sinden ya doğrudan 
doğruya ya da Endülüslü İbn Şüheyd'in cinler âlemine seyahati ele aldığı 
et-Tevâbi' ve'z-zevâbı'1 yoluyla etkilenmiştir. 


Makâme türü eserlerin telifi XIX ve XX. yüzyıllarda da yoğun biçimde 
devam etmiştir. Lübnanlı Nâsıf el-Yâzici 1856 yılında neşrettiği 

Mecma'u”l-bahreyn adlı eserinde Hariri modelini taklıt ederek makâme 
denemeleri yapmıştır. Yaşadığı çağın gereği olarak konuları değişmekle 


birlikte makâmelerin kurgu tekniği Haririninkilerle aynıdır. Olayları 
anlatan râvi Süheyl b. Abbâd, kahraman ise Meymün b. Hazzân'dır. Fâris 
eş-Şidyâk da 1855'te es-Sâk “ale's-sâk fimâ hüve'l-faryâk adıyla 
yayımladığı eseriyle makâmenin modem takipçilerinden olmuştur. Şidyâk 
bu kitabındaki makâmelerine tasvir, diyalog vb. yeni ifade tekniklerini ilâve 
etmeye çalışmışsa da makâmenin karakteristiğini oluşturan secili nesir ve 
garip kelimelere yer verme kurallarını terketmemiştir. 


Mısır'da da makâme sanatını taklit eden birçok edip yetişmiştir. Bazı 
araştırmacılar Ahmed Şevki'nin hürriyet, vatan, Süveyş Kanalı, piramitler, 
ölüm, meçhul asker gibi konuları ele aldığı Esvâku'z-zeheb adlı eserini 
Hariri'nin el-Makamat'ından etkilenerek yazdığı görüşündedir. Yine Alı 
Mübârek'in “Alemü”d-din, İbrâhim el-Müveylihi'nin Hadisü Müsâ b. 
“İsâm, oğlu Muhammed el-Müveylihi'nin Hadisü “İsâ b. Hişâm ve Hâfız 
İbrâhim'in 1906 yılında yayımladığı Leyâli Satih'in eski makâme türünün 
modern uygulamaları olduğu ileri sürülmektedir (Seyyid Hamid en-Nessâc, 
LXIV (1982), s. 55-60). Hasan el-Attâr, İbrâhim el-Müveylihi, Muhammed 
Efendi eş-Şerif ve Ali Pâşâ Mübârek'in makâmeleri makalemsi bir eğilimi 
temsil eder. 


Makâme türünün Batı edebiyatından Arapça'ya girmiş olan kısa hikâye 
niteliği taşıdığı yolunda bir kanaat ileri sürülmektedir. Hatta makâmeyi 
hikâyeden çok tiyatro eserine yakın görenler de vardır. Ancak sağlam 
temellere dayanmayan bu iddialar alanın uzmanlarınca kabul edilmemekte 
ve makâmenin özgün bir edebi tür olduğu görüşü benimsenmektedir. 
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Erol Ayyıldız 


MAKAS 


Arapça mıkras veya mıkraz kelimesinden Türkçe'ye geçmiştir. Eskiden 
“kâğıthâne” adıyla anılan imalâthanelerde belli büyüklükteki tabakalar 
halinde imal edilen kâğıtlar kâğıtçılarda da bütün olarak satılır ve bunları 
satın alan ihtiyaç sahipleri tarafından istenilen boyda kesilerek parçalara 
ayrılırdı. Bu maksatla kullanılan kâğıt makasları, bir çırpıda ne kadar uzun 
bölümü kesebilirse kâğıt o nisbette ziyana uğramadan kullanılmış olurdu. 
Bundan dolayı kâğıt makaslarının kesici ağızları diğer makas cinslerinden 
daha uzun olarak yapılır ve bunlar başka işlerde kullanılmazdı. Kâğıt 
makaslarının kesici kolları uzunluğu dışında kâğıdı çabuk kavraması için 
düz değil içe dönük, oluklu olarak yapılırdı ve kıl geçmeyecek kadar 
birbirine intibak eden makas ağızlarını başka işte kullanılmadıkça bilemeye 
ıhtiyaç duyulmazdı. 


Keskinliklerinin yanı sıra hafıf malzeme olarak taban demirinden ve tutma 
halkaları çoklukla sarı madenden imal edilen, 


altın, gümüş yahut sarı maden kakmalı, bazan mineyle işlenmiş 
gövdeleriyle dikkat çeken bu makasların kullanılmadığı zaman sapının 
açılmaması için arası zemberekli olanlarına, hatta kapandığında kalemdan 
veya divit içine sığabilecek şekle girenlerine de rastlanır. Kâğıt 
makaslarının bir başka güzelliği de parmakların geçirildiği “tutmaç” denilen 
halkaların etrafına sülüs hattı ile “yâ fettâh” (ey fetheden, açan) sözünün 
oygu halinde işlendiği örneklerde görülür. Böylece Allah'ın isimlerinden 
olan “yâ fettâh” hitabı kâğıt kesmek için makası ele alışta tekrarlanmış 
sayılırdı. Sipariş sahibi kişinin isminin aynı şekilde sülüsle yazılıp oyulmuş 
olduğu makaslar da mevcuttu. Osmanlı makasları tesbit edilebildiği 
kadarıyla İstanbul, Sivas, Foça, Bosna ve bilhassa Prizren'de imal edilir, 
halkın ihtiyacını karşıladıktan başka diğer ülkelere de satılırdı. XIX. 
yüzyılda Batı'ya karşı gümrük duvarları kaldırıldıktan sonra bütün yerli 
ımalât gibi makasçılık da sona ermiştir. 
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M.Uğur Derman el-MAKASID 
(Mall) 
Sa'deddin et-Teftâzâni'nin (6. 7/92/1390) kelâma dair eseri. 


Müellif mukaddimede kitabın adını el-Makâşıd, şerhinin adını da Şerhu”1- 
Makâşıd olarak belirlediği halde (1, 155) Keşfü'z-zunün'da (II, 1780) el- 
Makâşıd fi “ilmi”l-kelâm ismi kaydedilmiş, Yüsuf Elyân Serkis Makâşıdü”t- 
tâlibin fi uşüli'd-din adını kullanmıştır (Mu“cem, I, 637-638). Eser kısa bir 
mukaddime ve altı bölümden meydana gelmiş olup “maksad” başlığını 
taşıyan bölümler “fasıl, mebhas, kısım, mesele” adı verilen bir iç sisteme 
sahiptir. el-Makâşıd'ın temel bilgiler niteliğindeki birinci bölümü üç 
fasıldan oluşur. Birinci fasılda kelâm ilminin tanımı, konusu ve amacı, 
ikinci ve üçüncü fasıllarda ilmin ve istidlâlın tanımları, tasdik ve tasavvura 
ayrılışları ve diğer bazı özellikleriyle Allah'ı bilmekte istidlâlin gerekliliği 
gibi konular üzerinde durulmuştur. Varlık bahsinin ele alındığı ikinci bölüm 
de üç fasıldır. Vücüd ve adem konularının ele alındığı birinci fasılda vücüd- 
mâhiyet ilişkisi, vücüd mertebeleri ve ma'dümun “şey” olup olmadığı 
hususları tartışılmıştır. İkinci fasılda mâhiyetin tanımı, basit ve mürekkep 
oluşu gibi konular işlenmiş, üçüncüsünde ise vücüb-imtinâ-ımkân, kıdem- 
hudüs, vahdet-kesret ve ılliyyet-ma'lüliyyet açısından vücüd ve mâhiyet 
ilişkisi ele alınmış ve bu alanda felsefecilerin görüşleri de belirtilmiştir. 
Kitabın arazlara ayrılan üçüncü bölümü beş fasıldan oluşmaktadır. Genel 
hacmin dörtte birine yaklaşan ve şerhiyle birlikte 400 sayfadan meydana 


gelen bu bölümün birinci faslında kadim-hâdis, cevher-araz şeklindeki 
varlık tasnifinden sonra arazların kendi başına mevcut olamayacakları, 
kendiliklerinden mahal değiştiremeyecekleri, cevhersiz varlık 
kazanamayacakları ve süreklilik niteliği taşımadıkları gibi konular ele 
alınmış, diğer fasıllarda arazlar nicelik (kem), nitelik (keyf), mekân (eyn) ve 
izâfet (nisbiyye) kategorileriyle (makülât) bağlantılı olarak işlenmiştir. 
Cevherler hakkındaki dördüncü bölüm iki ana kısımdan (makâle) oluşur. İki 
fasıldan ibaret olan birinci kısımda cisim cevheri ferd, mürekkeb, basit, ay 
üstü ve ay altı âlemine ait olmak üzere cismin çeşitleri, iki fasıl halindeki 
ikinci kısımda mücerred varlıklar olarak takdim edilen nefis, akıl, melek, 
cin ve şeytan gibi konular üzerinde durulmuştur. 


el-Makâşıd'ın son iki bölümünü teşkil eden metin klasik kelâm kitaplarının 
akaid meselelerini içermekte ve eserin üçte birinden biraz fazlasını 
oluşturmaktadır. İlâhiyyât konularına ayrılan beşinci bölüm yedi fasıl 
halinde düzenlenmiş olup bu fasıllarda sırasıyla Allah'ın varlığı, tenzihi ve 
sübüti sıfatları, rü'yetullah, kulların fiilleri, irade ve hüsün-kubuh 
meseleleri, hidâyet, dalâlet, lutuf, tevfik, ecel ve rızık, ayrıca Allah'ın 
isimleri konu edinilmiştir. Eserin dört fasıldan oluşan son bölümünde 
nübüvvet ve âhiret bahislerine, iman, islâm, küfür ve fısk kavramlarıyla 
ımâmet konularına yer verilmiştir. 


Ehl-i sünnet'in kelâm görüşlerini Eş'ariyye mezhebine göre ortaya koyan 
el-Makâşıd ile bizzat müellifi tarafından yapılan şerhi kelâm ilmi tarihinde 
VTİ. (XIV.) yüzyıldan itibaren başlayan, mütekaddimin ve müteahhirinin 
görüşlerini bir araya getiren hacimli şerhler döneminin bir ürünüdür. Eserde 
Eş'ariyye'ye ait klasik kelâm kitaplarının istidlâl şekillerinin yanı sıra 
Gazzâli'nin dolaylı olarak ve tepki niteliğinde de olsa kelâm muhtevasına 
çektiği felsefi konuların tesiri fazlaca görülmektedir. el-Makâşıd ve şerhiyle 
Fahreddin er-Râzi, Seyfeddin el-Âmidi, Beyzâvi ve Adudüddin el-İci”ye ait 
eserler arasındaki muhteva benzerliği Teftâzâni'nin bu müelliflerin 
eserlerinden faydalandığını göstermektedir. 


el-Makâşıd'ın çeşitli ülkelerdeki kütüphanelerde birçok yazma nüshası 
bulunmaktadır (Brockelmann, 11, 301-304; ayrıca bk. Şerhu”l-Makâşıd, 
neşredenin girişi, I, 110). Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Araştırmaları 

Merkezi Kütüphanesi bilgisayar kayıtlarına göre çoğu Süleymaniye'de 


olmak üzere yirmi civarında yazması tesbit edilmiştir. Müellifin zengin 
birikiminin bir özeti olarak hayatının son dönemlerinde kaleme aldığı ve 
Şerhu'l-Makâşıd adıyla 784 (1382) yılında Semerkant'ta tamamladığı eser 
kelâm ilminin önemli kaynaklarından biri haline gelmiş, özellikle Osmanlı 
medreselerinde Şerhu'l-Mevâkıf'tan sonra rağbet gören kitaplar arasında 
yer almıştır. el-Makâşıd'ın müstakil baskısı yapılmamış, Şerhu”I-Makâşıd 
ile birlikte İstanbul (1277, 1305) ve Lahor'da (1981) basılmıştır. 
Abdurrahman Umeyre, matbu metnin yanı sıra (İstanbul 1277) Mısır?daki 
nüshalara dayanarak eserin ilmi neşrini gerçekleştirmiştir (Beyrut 1981, 
1989). 


Şerhu”l-Makâşıd üzerinde muhtelif çalışmalar yapılmıştır. Hüsamzâde 
Mustafa Efendi ile (Süleymaniye Ktp., Lâleli, nr. 2225/1) İlyâs b. İbrâhim 
es-Sinobi 


(Süleymaniye Ktp., Fâtih, nr. 2985, Hâlet Ffendi, nr. 429, Şehid Ali Paşa, 
nr. 1612; Râgıb Paşa Ktp., nr. 757, 813) esere dair birer hâşiye kaleme 
almışlardır. Hayâli tarafından Şerhu'l-Makâşıd'ın beşinci “maksad”ına bir 
hâşiye yazılmış (Hâşiye “ala Şerhi”I-Makâşıd, Süleymaniye Ktp., Şehid Alı 
Paşa, nr. 2829, vr. 9-29; Fâtih, nr. 2984/1; Râgıb Paşa Ktp., nr. 796), onun 
bu çalışması için Kul Ahmed b. Muhammed Hızır tekrar bir hâşiye kaleme 
almıştır (Râgıb Paşa Ktp., nr. 1456; Antalya Elmalı İlçe Halk Ktp., nr. 91/2; 
Edirne Selimiye Ktp., nr. 975, 976; Diyanet İşleri Başkanlığı Ktp., nr. 4263; 
Şarkikaraağaç Ktp., nr. 12). Hatibzâde Muhyiddin Efendi'nin Şerhu”|1- 
Makâşıd'ın hüsün ve kubuh bahsine yaptığı hâşiye -Teftâzâni'nin çok zor 
olan bu konuyu “Mağlatatü cezri'l-eşam” diye isimlendirdiğini beyan 
etmesi sebebiyle (IV, 287) olsa gerektir-Süleymaniye Kütüphanesi'nde el- 
Cezrü'l-eşam (Lâleli, nr. 2200), Murad Molla Kütüphanesi'nde (nr. 706) 
Hâşiye “ale”l-hüsn ve”I-kubh adıyla kayıtlıdır. Öte yandan Muhammed b. 
Muhammed ed-Delci el-Makâşıd'ın metnini Makâşıdü”l-Makâşıd adıyla 
özetlemiştir (Beyazıt Devlet Ktp., nr. 3116). Kâtib Çelebi, Alı el-Kâri ve 
Hızır Şah el-Menteşevi'nin de esere birer hâşiye yazdıklarını ve eserin bazı 
kimseler tarafından manzum hale getirildiğini belirtmektedir (Keşfü”z- 
zunün, 11, 1780-1781). 
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Mustafa Sinanoğlu MAKASIDÜ”I-EDVÂR 
(OLSN kali) 
Mahmüd Çelebi'nin (XVI. yüzyıl) müsiki nazariyatına dair eseri. 


Mahmud Çelebi Abdülkâdir-ı Merâgı'nin torunu olup babasının adı 
Abdülaziz'dir. Onun Merâgı'nın kitaplarından büyük ölçüde faydalandığı 
anlaşılmaktadır. Farsça kaleme aldığı eserini Osmanlı Hükümdarı LI. 
Bayezid'e (1481-1512) ithaf etmiştir. Bir mukaddime ile sekiz bölümden 
(fasıl) meydana gelen eserin giriş bölümünde müsiki ilmi hakkında kısa 
bilgi verildikten sonra sâz-ı çini ve üd-i kâmil adlı müsiki aletleri üzerinde 
durulmaktadır. Güzel sesin nitelikleriyle ilgili hadislerin konu edildiği 
mukaddimeyi savt, nağme, buut ve cem'in tarıfı, müsiki kelimesinin anlam 
ve konusunun incelendiği birinci bölüm takip eder. İkinci bölümde müsiki 
aletlerinden nağme ve savtın elde edilmesinin nitelikleri, seslerin tizlik ve 
pestlik sebepleri anlatılır. Üçüncü bölüm telli müsiki aletlerinin kol 
kısmında seslerin çıkarılması için parmakla basılan belli noktaların (destân) 
taksim edilmesine, sesler arasındaki incelik ve kalınlık farkını gösteren 
buutların oranlarına ve sesler arasındaki uyumsuzluğun sebeplerine tahsis 
edilmiştir. Dördüncü bölümde buutların birbirine eklenmesi, ayrılması ve 
taksımı, dörtlü ve beşli cinslerin birleştirilmesi ele alınır. Beşinci ve altıncı 
bölümlerde buutların birbirine eklenmesi yoluyla devirlerin tertibi, meşhur 
devirler (on iki makam), altı âvâze, yirmi dört şube ve bu şubelerin telli saz 
perdelerinden meydana getirilme yolları, edvâr nağmelerinin birleştirilmesi, 
ayrılması ve aralarındaki münasebetleri üzerinde durulur. Eser, şedler 


konusunun işlendiği yedinci bölüm ve ika bilgilerinin yer aldığı sekizinci 
bölümden sonra sâz-ı kâsât-ı çininin ayrıntılı bir planı ile sona erer. 


Bazı kütüphane kayıtlarında yanlış olarak Risâle der Müsiki, Muhtaşar fi 
“ilmi'i-müsiki gibi başlıklarla geçen eserin dördü Türkiye kütüphanelerinde 
(Nuruosmaniye Ktp., nr. 3649, 3650; Süleymaniye Ktp., Ayasofya, nr. 2413 
laynı numarada kayıtlı iki eserden diğeri Safiyyüddin el-Urmevi'nin 
Kıtâbü'l-Edvâr'ıdır; bu nüshada eserin Kanüni Sultan Süleyman'a ithaf 
edildiğine dair kayıt dikkat çekicidir); İstanbul Belediyesi Atatürk Kitaplığı, 
Belediye Yazmaları, nr. K 4), ikisi de yurt dışında (Dârü'l-kütübı”1- 
Mısriyye, Fünün-ı Cemile-i Fârisiyye, nr. 2; Medine Ârif Hikmet Ktp., nr. 
22) olmak üzere altı nüshası tesbit edilmiştir. 
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Nuri Özcan MAKASIDÜ”1-ELHÂN 

(Gy halk) 

Abdülkâdir-i Merâgr'nin (6. 6838/1435) müsiki nazariyatına dair eseri. 
Türk müsiki nazariyatçısı Abdülkâdir-i Merâgı'nin Farsça kaleme aldığı 
müsikiyle ilgili altı eserinden biridir. Merâgı'nin gittikçe olgunlaşarak 
birbirini tamamlayan bu eserleri arasında Câmi'u'l-elhân ve Makâşıdü”|- 


elhân en meşhurları olup Makâşıdü”l-elhân diğerlerinin özeti niteliğindedir. 
Müellif eserini 1418 yılında Timurlu Devleti'nin başşehri Herat'ta yazmış, 


aynı yıl Sultan Şâhruh Mirza ve oğlu Gıyâseddin Baysungur Mirza'ya, 
1423'te (veya 1421) Osmanlı Hükümdarı II. Murad'a ithaf etmiştir. Kitabın 
Seyyid Şerif el-Cürcâni'nin oğlunun eğitimi için yazıldığı söylenmektedir. 


Eser bir mukaddime ile on iki bölüm (bab) ve bir hâtimeden meydana 
gelmektedir. Hz. Muhammed'in güzel ses üzerine söylediği rivayet edilen 
hadislerinin yer aldığı mukaddime bölümünü müsiki, savt ve nağmenin 
tarifleriyle cem', savt ve iki ses arasındaki tizlik ve pestlik farkının (buud) 
nitelikleri; müsiki ilminin ilk ortaya çıkışı, tizlik ve pestliğin sebeplerinin 
incelendiği birinci bölüm takip eder. İkinci bölümde, telli müzik aletlerinin 
kol kısmında seslerin çıkarılması için parmakla basılan belli noktaların 
(destan) taksimi; buudların oranları, birbiriyle birleştirilmesi ve birbirinden 
ayrılması, sayıları, tasnifi; sesler arasındaki uyumsuzluğun sebepleri, 
üçüncü bölümde dörtlü ve beşli buudların çeşitleri ve bunların birbiriyle 
birleştirilmesi yoluyla devirlerin elde edilme konuları işlenir. Dördüncü 
bölümde meşhur devirler (on iki makam) ve bu devirlerin tabakalarının 
işaretleriyle telli çalgılarda akort biçimleri açıklanır. Altı âvâze ve onların 
telli sazlarda elde edilmesi, bu konuda Kutbüddin-i Şirâzi'nin Safiyyüddin 
el-Urmevi'ye itirazları ve bu görüşlere Abdülkâdir-ı Merâgı'nın cevapları, 
yirmi dört şube ve bu şubelerin telli saz perdelerinden elde edilme usulleri, 
buudların birbirine benzerliği; makam, âvâze ve şubelerin birbiriyle 
ilgilerinin izah edildiği beş, altı ve yedinci bölümlerden sonra sekiz ve 
dokuzuncu bölümlerde tarika yapma yolları ve teller üzerinde terciler, iki 
oktav içerisinde dörtlü tabakalar, ikâ' devirleri, altı parmağın eski kullanış 
yolları ve tasnife başlangıç kaideleri ele alınır. Nağmelerin etkisi, amel 
formunun başlangıcı ve 


tasnif yapma yollarının ele alındığı onuncu bölümü, tellerde terciât 
nakreleri sayılarını tesbit etme yolları ve alışılmamış akortlar gibi konuların 
anlatıldığı on birinci bölüm takip eder. On ikinci bölümde hânendelik 
eğitimi, birleşik ve ayrı terkipler, şedler ve müsikide cem' konuları üzerinde 
durulur. Hâtimede ise müsiki aletlerinin isimleri ve sınıflandırılması, müsiki 
öğrenmeye yeni başlayanların uyması gereken meclis âdâbı konuları 
anlatıldıktan sonra eser bestekârlık üzerine kaleme alınmış şiirlerle sona 
erer. 


Makâşıdü”l-elhân'ın onu Türkiye dışındaki kütüphanelerde (bu nüshalar 


için bk. Münzevi, V, 3907-3908; Shiloah, s. 173; Bardakçı, s. 143), ikisi de 
Türkiye kütüphanelerinde (Nuruosmaniye Ktp., nr. 3656; TSMK, Revan 
Köşkü, nr. 1726) olmak üzere on iki nüshası tesbit edilmiştir. Eser, 
Meşhed'deki Kütüphâne-i Rızâvi'de bulunan nüshalardan biri (nr. 539) esas 
alınarak geniş açıklamalarla birlikte Takı Biniş tarafından iki defa 
yayımlanmıştır (Tahran 1344 hş./1966, 1977). 
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Nuri Özcan MAKAÂSIDÜ”I-FELÂSİFE 
(ALMA malla) 


Gazzâli'nin (6. 505/1111) Tehâfütü'l-felâsife adlı kitabına mukaddime 
olarak yazdığı felsefeye dair eseri 


(bk. GAZZALİ). el-MAKASIDÜ”I-HASENE 
(İzli vallli) 


Şemseddin es-Sehâvi'nin (6. 902/1497) halk arasında meşhur olan hadislere 
dair eseri. 


Tam adı el-Makâşıdü”l-hasene fi beyânıi kesirin mine”l-ehâdisi”I-müştehire 
(dâ”ire, câriye) “ale'l-elsine”dir. Sahih, zayıf, hatta mevzü olmakla beraber 
halk arasında yayılan hadislerin bir araya getirilerek değerlendirildiği en 
önemli kaynaklardan biri olup müellif eserini bazı âlimlerin isteği üzerine 
kaleme aldığını söylemektedir. Hadislerin alfabetik olarak düzenlendiği 
kitabın sonunda ayrıca on yedi başlık altında hadisler konularına göre 
topluca zikredilmiştir. Son hadis 1356 numarayı taşımakla birlikte 
bunlardan 191 'i atıflardan ibarettir, on dört haber üzerinde ise herhangi bir 
değerlendirme yapılmamıştır. Her rivayet “hadis” kelimesiyle 
başlamaktadır. Rivayetin baş tarafından kısa bir bölüm alınarak kaynakları 
zikredilmiş, hadis ve râvileri hakkında müellifin veya diğer âlimlerin 
yaptığı değerlendirmelere yer verilmiştir. Bir hadisin senedindeki yanlış 
bilgiler veya hadisler değerlendirilirken yapılan hatalar tashih edilmiş, eğer 
bir rivayet şöhret bulduğu şekliyle değil de farklı bir metinle kaynaklarda 
yer almışsa bu durum belirtilmiştir. Hadislerin farklı rivayetleri zikredilerek 
bunların en sağlamı tercih edilmiş, bazı kaynaklarda senedsiz nakledilen 
rivayetler belirtilmiş, bir rivayetin tariklerini toplayan müstakil çalışmalar 
varsa bunların adları verilmiştir. Metin tenkidi yapılan rivayetin anlamı 
Kur'an âyetlerine veya mâna ve muhteva yönünden sağlam bir hadise 
uygunsa buna işaret edilmiş, incelenen haber hadis olmamakla beraber 
anlamı doğru ise bu durum belirtilmiş, asılsız rivayetler reddedilmiştir 
(örnekler için bk. hadis, nr. 203, 280, 536, 645). Müellif gerektiğinde 
hadislerin doğru anlaşılması için kelimeleri açıklamış ve çeşitli yorumlar 
yapmış (nr. 102, 1347), bu maksatla âyetlerden, hadislerden, sahâbe 
kavlinden, âlimlerin ve süfilerin sözlerinden, şiirlerden, hatta hikâyelerden 
faydalanmış, bazan hadislerin sebeb-i vürüdunu da zikretmiştir. 


el-Makâşıdü”l-hasene”de 500 kadar kaynağa gönderme yapılmış, bunlardan 
en çok Taberâni'nin el-Mu'“cemü”l-evsat ve el-Mu'cemü”l-kebir'i ile Ebü 
Nuaym'ın Hilyetü'l-evliyâ? adlı eserine atıfta bulunulmuştur. Başta 
Taberâni, Ahmed b. Hanbel, Ahmed b. Hüseyin el-Beyhaki ve Şirüye b. 
Şehredâr ed-Deylemi olmak üzere birçok hadis âliminden faydalanılmıştır. 
Sehâvi hadis ilmindeki geniş bilgisini eserinde büyük bir maharetle 
kullanmış, ancak geniş ölçüde nakillere dayanan bu çalışmada incelediği 
hadislerin büyük çoğunluğunda görüş zikretmemiştir. Ciddi bir emek 
mahsulü olan eserin çeşitli kütüphanelerde elli adet yazma nüshasının 


bulunması (el-Fihrisü”ş-şâmıl: el-Hadis, Il, 1551-1552; ayrıca bk. 
Süleymaniye Ktp., Reisülküttâb Mustafa Efendi, nr. 266, Şehid Ali Paşa, nr. 
576; Konya Yüsuf Ağa Ktp., nr. 6929) onun büyük ilgi gördüğünü ortaya 
koymaktadır. 


Eser birçok âlim tarafından ihtisar edilmiştir. Bunlardan İbn Abdüsselâm el- 
Menüfü'nin ed-Dürretü'l-lâmi'a fi beyâni kesirin mine'l-ehâdisi'ş-şâ'1“a ve 
İbnü?'d-Deyba'ın bazı hadisler ilâvesiyle yaptığı Temyizü”t-tayyib mine” l- 
habis mimmâ yedüru “alâ elsineti'n-nâs mine'l-hadis (Kahire 1324, 1347, 
1353, 1382/1963; nşr. Muhammed Osman el-Huşt, Kahire 1405/1985; 
Beyrut 1403/1983, 1405/1985) adlı çalışmalarıyla Muhammed Abdülbâki 
ez-Zürkâni'nin kitap üzerinde biri büyük, diğeri küçük (nşr. Muhammed b. 
Lutfi es-Sabbâğ, Riyad 1401/1981, 1416/1995) iki muhtasarı anılabilir. 
Zürkâni'nin büyük muhtasarı hakkında bilgi yoktur. Kitabın, Kâdılkudât 
Takıyyüddin tarafından Telhişü”l-Makâşıdı”I-hasene, ayrıca adları 
bilinmeyen iki müellif tarafından Tecridü'l-Makâşıd “ani'l-esânid ve'ş- 
şevâhid ve Muhtaşar mine'l-Makâşıdı”l-hasene fi tahrici ehâdisi”d-dâ”ire 
“ale'l-elsine adlarıyla yapılan üç muhtasarından da söz edilmiştir (el- 
Fihrisü”ş-şâmil, HI, 1552). Ahmed b. Abdullah b. Ahmed b. İbrâhim el- 
Hâdi b. Vezir, eser üzerinde Tahrirü”1-Makâşıdı”I-hasene fi tahrici”1- 
ehâdisi'd-dâ'ire “ale'l-elsine adıyla bir çalışma yapmıştır (üç yazma nüshası 
için bk. a.g.e., 1, 331). el-Makâşıdü”l-hasene, halk arasında şöhret bulan 
hadislere dair çalışmalardan Semhüdi'nin el-Gummâz “ale”I-lümmâz, 
Aclüni'nin Keşfü'l-hafâ” 


ve Muhammed el-Hüt el-Beyrüti'nin Esne'l-metâlib'inin temel 
kaynaklarındandır. 


el-Makâşıdü”l-hasene bir mecmua içinde Leknev'de (1303, Süyüti'nin 
Zeylü'l-Leâlı'l-maşnü'a ve et-Ta'akkubât “ale'l-mevzü'ât'ı ve 
Abdülvehhâb b. Mevlevi'nin Keşfü'l-ahvâl fi nakdı'r-rıcâl”i ile birlikte), 
ayrıca Kahire'de (1375/1956, 1405) ve Beyrut'ta (nşr. Muhammed Osman 
el-Huşt, 1405/1985; nşr. Abdullah Muhammed Sıddik, Kahire 1375/1956; 
Beyrut 1399, 1407/1987) yayımlanmıştır. Adıl Yavuz, Muhammed b. 
Abdurrahman es-Sehâvi ve el-Makasıdü”l-hasene adıyla bir yüksek lisans 
tezi hazırlamıştır (1993, SÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü). 
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Adil Yavuz MAKASIDÜ'ş-ŞERİA 


Genelde dinin, özelde ibadetler ve hukuk alanındaki dini hükümlerin 
gayeleri anlamında bir tabir. 


Sözlükte “bir şeyi hedeflemek, ona yönelmek” anlamındaki kasd kökünden 
türeyen ve “niyet, amaç” gibi mânalarda kullanılan maksıd kelimesinin 
çoğulu olan makâsıd İslâmi literatürde geniş anlamıyla “din”, daha dar 
anlamıyla “dini bildirime dayalı ameli hükümler” mânasındaki şeriat 
kelimesiyle birlikte kullanıldığında “dinin gayeleri” ya da “naslarda yer 
alan ameli hükümlerin gayeleri” anlamına gelmektedir. Bu kavramın daha 
çok İslâm hukukçularınca ele alınması ikinci mânanın öne çıkmasına sebep 
olmuş, hatta zamanla fıkhi hükümlerin gayelerini, yani gerek naslarda 
açıkça belirtilmiş gerekse ictihad yoluyla ulaşılmış dini-hukuki 
düzenlemelere hâkim olan amaç unsurunu ifade eden bir tabir haline 
gelmiştir. Fıkıh İiteratürünü oluşturan değişik eser türlerinde ve özellikle 


usul eserlerinde “makâsıdü'ş-şeria, makâsıdü”ş-şâri', makâsıdü”t-teşri', el- 
makâsıdü'ş-şer'iyye” gibi tamlamalarla ifade edilen makâsıd düşüncesinin 
çağdaş bazı çalışmalarda “ehdâfü'ş-şeria, rühu'ş-şeria” gibi tabirlerle de ele 
alındığı görülmektedir. 


Klasik dönem İslâm âlimleri makâsıdın önemine vurgu yapan ifadeler 
kullanmış ve şârlin gayelerinin neler olduğu hususunu açıklığa 
kavuşturmaya çalışmış olmakla beraber bunun için bir tanım yapma ihtiyacı 
duymamışlardır. Bilindiği kadarıyla bu konuda ilk tanıma Muhammed Tâhir 
İbn Âşür'un (6. 1973) eserinde rastlanmaktadır. Ancak İbn Âşür bu kavram 
için toplu bir tanım vermemiş, makâsıdı genel ve özel olmak üzere ikiye 
ayırıp her birini tanımlamıştır. Ona göre genel makâsıd, şârlin şer'i 
hükümlerin sadece bir kısmında değil bütününde veya büyük çoğunluğunda 
göz önüne aldığı mâna ve hikmetlerdir. Özel makâsıd ise şâriin insanların 
özel hukuki tasarruflarında (her bir hukuki fülle ilgili düzenlemede) onların 
yararlı amaçlarını gerçekleştirmek veya genel menfaatlerini korumak için 
hedeflediği niteliklerdir (Makâşıdü” ş-şeri* ati”l-İslâmiyye, s. 51, 146; 
açıklaması için aş. bk.). Makâsıdın terim anlamı için İbn Âşür sonrasında 
kaleme alınan çalışmalarda birçok tanım verilmişse de bunları “İslâm'ın 
getirdiği hükümlerin gayeleri” şeklinde özetlemek mümkündür. Klasik 
literatürde makâsıd kavramıyla yakından ilişkisi olan birçok terim 
bulunmaktadır. Meselâ “hikmet (hikmeti teşri), illet, sebep, mâna, münâsip 
vasıf” gibi terimlerin özellikle bir kısım tanımları bazan doğrudan makâsıd 
anlamında kullanılsa da yaygın biçimde makâsıd terimi bütün hükümleri 
kapsayan genel amaçlar, diğer terimler ise belirli hükümlerin özel 
amaçlarıyla ilgili olarak kullanılmaktadır. 


Fikri Temelleri. Kur'ân-ı Kerim'in birçok âyetinde evrende bir nizamın 
bulunduğu, hiçbir şeyin boşuna yaratılmayıp bir amaca dayandığı, 
kâinattaki varlık ve oluşların insanın hizmetine verildiği, bu durumun 
evrendeki bütün varlıklar içinde özellikle insanı gâiyyet planında merkezi 
bir konuma getirdiği belirtilir. İslâm âlimleri bu âyetlerden, buralarda 
yalnızca kozmolojik bir hakikatin vurgulanmasının değil kâinatta belirli bir 
mevkiye yerleştirilmiş olan insanda ahlâki şuuru uyandırmanın amaçlandığı 
sonucuna ulaşmış olmakla beraber (bk. GAÂİYYET), kullara yönelik ilâhi 
emirlerin gâi ciheti bazı kelâm problemleriyle karma biçimde ele 
alındığından ibadetler ve hukuk alanındaki dini bildirimlerin amaçları 


konusunda farklı eğilimler ortaya çıkmıştır. Allah'ın kulları için iyi olanı 
yapmak ve faydalı olanı emretmek zorunluluğunun bulunup bulunmadığı 
(vücübü”l-aslah) ve dini sorumluluk bağlamında insan fiillerinin iyilik ve 
kötülüğünün akılla bilinip bilinemeyeceği (hüsün-kubuh) meselesinde 
ortaya çıkan eğilimler, makâsıd düşüncesinin temelinde yer alan ta'lil 
konusuyla ilgili görüşler için de yönlendirici bir etkiye sahip olmuştur. 
Özetle, Mu'tezile ve Mâtüridiyye ekollerinin yaklaşımı Allah'ın fiillerinin, 
dolayısıyla hükümlerinin bir gayeye yönelik (muallel) olduğunu söylemeyi 
mümkün kılarken Eş'ariyye'ye mensup İslâm âlimlerinin bunun teorik 
olarak ifade edilmesini bazı kelâmi mülâhazalarla sakıncalı bulduğu görülür 
(bk. HÜSÜN ve KUBUH; İLLET; TA'LİL). Kelâm sahasındaki bu görüş 
ayrılığına rağmen temelde hükümlerin amaçlarını ortaya çıkarmaya yarayan 
ta'lil işlemi fıkhi düşüncenin vazgeçilmez bir öğesi olduğundan fıkıh 
usulünde ahkâmın ta'lil edileceği ilkesi -Zâhiriler gibi ta'lil fikrine 
bütünüyle karşı çıkanlar hariç- âlimlerce genel kabul görmüş ve karşılaşılan 
yeni fıkhi meselelerin çözümünde ta'lil yöntemi uygulanagelmiştir. Nitekim 
günümüze ulaşmış ilk usul eseri olan İmam Şâfi'nin er-Risâle'sinden 
itibaren yazılan usul kitaplarının büyük çoğunluğunda ta'lil düşüncesinin 
açık bir göstergesi olan kıyas bir hüküm çıkarma metodu olarak yerini 
almış, kıyas dışındaki ictihad türlerinde de her dönemde ta'lile 
başvurulmuştur. 


Makâsıd fikrinin temellerinden biri de “insanın yaratılışıyla birlikte sahip 
olduğu özellikleri” anlamında kullanılan “fıtrat” ile makâsıd arasındaki 
ilişkidir. Bu hususa büyük önem veren İzzeddin İbn Abdüsselâm'a göre 
Allah, insanların fıtratına genel olarak faydayı belirlemeye yarayan bilgileri 
yerleştirmiştir. Meselâ çok faydanın az faydaya veya az zararın çok zarara 
tercih edilmesi gerektiği insanların fıtratına yerleştirilen bir kuraldır. Bu 
sebeple zaruri faydalar konusunda filozofların görüşleriyle şer'i hükümler 
aynı noktada buluşmaktadır 


(Kavâ“idü”l-ahkâm, Il, 60). Fıtrat-makâsıd ilişkisine dikkat çeken İbn Âşür 
ise fıtratın Allah'ın yarattıklarında gözettiği düzen olduğuna işaret ederek 
bu açıdan İslâm hukukunun genel amacının insan fıtratını koruma ve 
bozulan yanlarını düzeltme olduğunu vurgulamıştır (Makâşıdü”ş-şeri“ atı”1- 
İslâmiyye, s. 56-59). İslâm'ın fıtrat dini oluşu, bu dinin insanın yaratılıştan 
gelen özellikleriyle uyum içinde bulunması anlamını taşır. Dolayısıyla 


İslâm'ın getirdiği hükümler, insani bir medeniyetin oluşturulması için 
gereken ihtiyaçları karşılamak durumunda olduğundan İslâm'ın insan 
fıtratına ters düşen herhangi bir hüküm içermesi düşünülemez (Allâ| el- 
Fâsi, s. 66-67). 


Terimleşmesi ve Literatürde Yerini Alması. Sahâbe döneminden itibaren 
İslâm âlimlerinin ictihadlarında hükümlerin gerekçeleri ve hedeflerine 
önem veren bir tavır ortaya koymaları, gerek usul gerekse fürü alanındaki 
teorik fıkıh incelemelerinde bir yandan her bir hükmün amacı, öte yandan 
genel olarak şeriatın amaçları üzerinde durulması ve bu konuda bir 
terimleşme sürecinin başlaması sonucunu beraberinde getirmiştir. Ancak 
fıkıh usulü eserlerinin özellikle kıyas bölümlerinde her bir hükmün 
gerekçesi ve amacının belirlenmesi ve bunun sonuçları konusu ayrıntılı 
biçimde incelenmiş ve zengin bir terminoloji meydana getirilmiş olmakla 
beraber (bk. İLLET; KIYAS) genel olarak dini-hukuki düzenlemelerin 
amaçları konusu bu eserlerde belirli bir yer tutmamıştır. Kıyas bahislerinin 
yanı sıra maslahat fikrine dayalı çıkarımların, özellikle istidlâl, istislâh ve 
istihsan kavramlarının ele alındığı bölümler bu konudaki incelemelerin en 
fazla yoğunlaştığı yerler olmuştur. Makâsıd düşüncesinin terimleşme 
sürecinde öncü bir konuma sahip olan İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni 
maksüd, maksıd, makâsıd ve garaz kelimelerini “şer'i hükümlerin gayeleri” 
anlamında eserlerinin birçok yerinde kullanarak konunun önemini 
vurgulamış ve hükümlerin belirli amaçlar için konduğunu kavramayanları 
bu hususta basiretsiz davranmakla itham etmiştir (el-Burhân, 1, 295; TI, 913, 
925, 961; el-Gıyâsi, s. 72, 90, 181,183). 


Cüveyni'nin öğrencisi Gazzâli'nin de makâsıd konusundaki görüşlerini 
hocasının verdiği örnekleri kullanarak açıkladığı ve onun yaptığı 
ayırımlardan etkilendiği görülür (el-Müstaşfâ, Il, 489 vd.; Şıfâ'ü'I-galil, s. 
162 vd.,211 vd.). Ancak Gazzâli'nin konuyu daha açık ve geniş bir şekilde 
işleyerek makâsıd anlayışına getirdiği yenilikler inkâr edilemez. Gazzâli ile 
birlikte yeni bir aşama kaydeden makâsıd düşüncesi İzzeddin İbn 
Abdüsselâm'ın Kavâ'idü'l-ahkâm fi meşâlihi'l-enâm'ı, Şehâbeddin el- 
Karâfi'nin el-Furük'u gibi eserlerde daha geniş biçimde ele alınmış, nihayet 
Şâtıbi'nin bu alanın en seçkin kitabı sayılan el-Muvâfakât'ında müstakil bir 
teoriye kavuşturulmaya çalışılmıştır. 


el-Muvâfakât'ı yazmadaki birinci amacının gaye meselesini işlemek 
olduğunu belirten Şâtıbi, klasik fıkıh usulü eserlerinde ele alınan konulara 
makâsıd bahsini ilâve ederek onu usul ilmiyle mezcetmiştir. Kitabının beş 
ana bölümünden hacmi en uzun olan ikinci bölümünü makâsıda ayırmış, 
diğer bölümlerde yeri geldikçe bu konuya temas etmiş ve bu yaklaşımıyla 
dini-hukuki hükümlerin ele alınış biçiminde yeni bir çığır açmıştır. Onun 
makâsıd bahsini ele almasındaki temel hedeflerinden biri şer'i hükümlerde 
kesinliği sağlayacak bir delile ulaşma gayretidir. Aradığı bu kesinliği 
tümevarım (istikrâ) yönteminde ve bu yöntemle ulaştığı şer'i gayelerde 
bulan Şâtıbi, fıkıh usulü ilmine getirdiği bu yeniliğin bid'at olarak 
nitelendirilmesinden çekinerek eserinde izlemiş olduğu yöntemin Kur'an ve 
Sünnet'e, Selef”in ve daha sonraki İslâm âlimlerinin anlayışına uygun 
olduğunu, hatta kendisinin bu yolla Mâliki ve Hanefi usulünü uzlaştırdığını 
belirtmiştir (el-Muvâfakât, I, 8-17 vd.). 


Şâtıbi'den sonra usul eserlerinde makâsıd konusunda önemli bir gelişme 
kaydedilmemiş, klasik görüşlerin tekrarıyla yetinilmiştir. Modernleşme 
sonrası İslâm dünyasının karşı karşıya bulunduğu problemlerin aşılması 
yolunda atılacak önemli bir adım olarak İslâm hukukunun ihyası ve tecdidi 
meselesi gündeme geldiğinde makâsıd bahsi tekrar ele alınmış, Şâtıbi'nin 
el-Muvâfakât'ı yayımlanmış ve eser ilim adamlarının çalışmalarına ışık 
tutmaya başlamıştır. Tunus müftüsü ve Zeytüniyye Üniversitesi Rektörü 
Muhammed Tâhir İbn Âşür, Şâtıbi'nin yolunu izleyerek Makâşıdü”ş- 
şeri“ ati”l-İslâmiyye adıyla bu konudaki ilk müstakil eser olma özelliğini 
taşıyan kitabını kaleme almıştır. İbn Âşür eserinde, özellikle Şâtıbi ile 
başlayan makâsıd teorisini geliştirme çabalarını bir adım daha ileriye 
götürerek makâsıdın fıkıh usulünden bağımsız bir ilim dalı haline 
getirilmesi gerektiğini savunmuştur. 


Temel Kavram ve Meseleler. Makâsıd konusuna temas edilen eserlerde 
İslâm'ın getirdiği hükümlerin nihai gayesinin insanların maslahatlarını 
gerçekleştirmek, yani yararlı sonuçların elde edilmesini ve zararlı olanların 
giderilmesini sağlamak olduğu ve bu noktada İslâm âlimleri arasında görüş 
birliğinin bulunduğu ifade edilir. Bu husustaki bütün delillerin tümevarım 
yoluyla incelenmesi sonucunda kesin olarak şer'i hükümlerin belirli 
faydaların gerçekleştirilmesini hedeflediği tezine ulaşılır (Şâtıbi, TI, 79-82). 
Nitekim, “Allah bozgunculuğu sevmez” (el-Bakara 2/205); “Birbirinizin 


mallarını haksız yollarla yemeyin” (en-Nisâ 4/29); “Allah sizin için kolaylık 
diler, zorluk dilemez” (el-Bakara 2/185); “Allah adaleti, iyiliği ve akrabaya 
yardım etmeyi emreder” (en-Nahl 16/90) gibi âyetler ve “Din kolaylıktır” 
(Buhâri, “İmân”, 29); “Zarar vermek ve zararla karşılık vermek yoktur” 
(İbn Mâce, “Ahkâm”, 17) gibi hadislerde dini bildirime dayalı hükümlerin 
ana gayesinin insanların faydasını gözetmek ve onlardan zararı savmak 
olduğu belirtilmektedir. Bu bağlamda maslahat, insanla ilgili dünyevi ve 
uhrevi bütün faydalı sonuçları 1fade eden bir kavram olarak kullanılır. Bu 
açıdan makâsıd ile mesâlih arasında doğrudan bir ilişki bulunmaktadır. 
Hatta makâsıd mesâlıhi kuşattığı için her iki kavram birbirinin yerine 
kullanılmıştır. İslâm âlimlerince zikredilen diğer genel hukuki gayeler ise 
maslahat kavramı kapsamında sayılmakta ve onun gerçekleşmesine vasıta 
olarak görülmektedir (bk. MASLAHAT). 


Gazzâli, şer'i-ameli hükümlerde söz konusu olan maslahatın, mutlak 
anlamda bir faydanın sağlanması veya bir zararın önlenmesinin ötesinde 
hukukun konmasındaki temel gayenin (maksüdü”'ş-şer') korunması 
olduğunu vurgularken (el-Müstaşfâ, Il, 481-482) Şâtıbi, hükümlerde 
maslahatın tesbitinin sadece dünyevi faydaların teminine yönelen nefsi 
isteklere göre değil dünya hayatının âhiret hayatı için yaşandığı gerçeği göz 
önünde bulundurularak yapılması gerektiğini söyler ve şer'i hükümlerin 
ınsanları nefsi isteklerinden uzaklaştırarak Allah'a kul olmalarını sağlamak 
için konulmuş olduğunu ifade eder (el-Muvafakât, II, 63-65). 


İslâm teşriinin ana gayeleri, korunması hedeflenen yararların önem derecesi 
açısından üç kademeli bir tasnife tâbi tutulmuştur. Temelini Cüveyni'nin 
attığı bu taksim talebesi Gazzâli tarafından 


“zarüriyyât, hâciyât, tahsiniyyât” şeklinde adlandırılarak literatürdeki yerini 
almıştır. Zarüriyyât, en üst düzeydeki yararları, yani toplumun varlığı ve 
dirlik düzenliği için vazgeçilmez temel hak ve değerleri 1fade eder. Bunlar 
genel makâsıd kısmına dahil olan hayat (can), nesil (nesep, ırz), akıl, mal ve 
dinin korunması şeklinde özetlenir ve literatürde “zarüriyyât-ı hamse, 
makâsıd-ı hamse, külliyyât-ı hams” gibi adlarla anılır. Bazı âlimler 
tarafından zarüriyyâtın bu beş temel esasla sınırlı olduğu ifade edilmiş 
(Seyfeddin el-Âmidi, IV, 394), ancak diğer bazıları adalet (İbn Rüşd, LI, 
475-476; İzzeddin İbn Abdüsselâm, L, 156), Allah'a kulluk (İzzeddin İbn 


Abdüsselâm, I, 135; Şâtıbi, II, 289), erdemli bir toplum oluşturma 
(İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni, el-Gıyâsi, s. 181; İbn Rüşd, Il, 479), 
eşitlik (M. Tâhir İbn Âşür, s. 126), yeryüzünün imarı (Allâl el-Fâsi, s. 41), 
hürriyet (M. Tâhir İbn Âşür, s. 130), sosyal düzenin ve güvenliğin 
sağlanması (Şah Veliyyullah ed-Dihlevi, 1, 130-131; M. Tâhir İbn Âşür, S. 
139) gibi özellikle yaşadıkları zamanların yükselen değerlerini göz önünde 
bulundurarak yeni amaçlar belirlemişse de zikredilen bu gayelerin esas 
itibariyle beş temel esasın korunması kapsamına dahil olabileceği 
görülmektedir. Hâciyât, zaruret derecesinde olmamakla birlikte ferdi ve 
içtimai hayatın düzenli biçimde yürümesini sağlayan, karşılanmaması 
zorluk, huzursuzluk ve sıkıntıya sebebiyet veren faydalardır. Satım, kira vb. 
akidlerin meşrü kılınması, bu tür faydaların sağlanması için konmuş 
hükümlerin örneklerini oluşturur. Tahsiniyyât da ahlâki erdemlerin 
geliştirilmesi, görgü kurallarına uyulması vb. yollarla sağlanan, zaruret ve 
ıhtiyaç derecesine ulaşmamakla birlikte hayatı kolaylaştıran ve güzelleştiren 
faydaları ifade eder. Temizlikle ilgili hükümler, yeme içme âdâbı, zararlı ve 
dinen necis nesnelerin satım sözleşmesine konu edilmesinin yasaklanması, 
bu tür faydanın sağlanması amacını taşıyan hükümlere örnek gösterilir. 
Ayrıca Gazzâli, her kısma ait tamamlayıcı nitelikte faydalar bulunduğuna da 
işaret etmiştir (el-Müstaşfâ, Il, 481; Şıfâ'ü'l-galil, s. 161-162, 208). 


Ta'lilin önemli bir türü olan hikmetle ta'lil meselesi de gayeyi esas alan 
ıctihadın ve makâsıd teorisinin önemli konularından birini oluşturur. 
Maslahat ve makâsıd anlamlarını içeren hikmetle ta'lil, özellikle hikmetin 
belirlenmesindeki sübjektifliğin hukuki istikrarı zedeleyeceği endişesiyle 
usulcülerin çoğunluğu tarafından câiz görülmemişse de Gazzâli ve Âmidi 
gibi usulcüler, sınırları belli ve açık bir vasıf olması durumunda hikmetle 
ta'lilin kabul edilebileceğini savunmuşlardır (Şıfâ 'üI-galil, s. 615 vd.; el- 
İhkâm, MI, 186). Usulcülerin bu farklı yaklaşımına rağmen uygulamada 
İslâm hukukçuları, naslar ve makâsıdı beraberce değerlendirerek istislâh ya 
da istihsan gibi adlar altında aslında hikmetle ta'lil esasına dayanan birçok 
ictihad örneği ortaya koymuşlardır. Diğer taraftan kıyasın temel unsuru olan 
illeti belirleme yollarının en önemlisi olan münasebet, hüküm ve illet 
arasındaki uygunluğun araştırılmasını 1fade eder. Dolayısıyla illetin hükmün 
hikmetini, yani bu hükmün konmasında gözetilen amacı ve sağlamak 
istediği yararı gerçekleştirip gerçekleştiremeyeceğinin araştırılması da 
makâsıd düşüncesi açısından büyük önem taşımaktadır. 


Makâsıdın ayrı bir bilim dalı sayılacak derecede önem kazanması genel 
makâsıd anlamının öne çıkmasıyla olmuştur. Zira belirli hükümlerle ilgili 
özel amaçları ifade etmek için illet veya hikmet gibi terimler yeterli 
olmaktaysa da geniş anlamıyla makâsıdı başka bir terim ifade 
edememektedir. Bundan dolayı özellikle çağdaş İslâm hukuku literatüründe 
makâsıdü”ş-şerla tabiriyle daha çok hukukun genel amaçları 
kastedilmektedir. İbn Âşür'un, “şer“i hükümlerin sadece bir kısmında değil 
bütününde veya büyük çoğunluğunda göz önüne alınan mâna ve hikmetler” 
şeklinde tanıttığı bu tür amaçların temel karakteristiği ve belli başlıları 
hakkında gerek bu müellifin gerekse başka çağdaş müelliflerin eserlerinde 
geniş açıklamalar vardır. Yukarıda belirtilen anlamıyla maslahat fikrinde 
birleşen bu amaçlar Allah'a kulluğun, adaletin ve toplumsal düzenin 
sağlanması, eşitlik ve hürriyet, erdemli bir toplum oluşturma, yeryüzünün 
ımarı, itidal ve kolaylık, uygulanabilirlik gibi başlıklar altında incelenir. 


Bununla birlikte genel amaçların tesbiti kadar özel amaçların tesbiti de 
büyük önem taşımaktadır. Hukukun belli bir dalıyla veya her bir hukuki 
müesseseyle ilgili olarak gerçekleşmesi istenen bu gayelere rehin akdinde 
teminatın sağlanması, nikâh akdinde aile düzeninin tesisi, boşanmanın 
meşrü kılınmasında sürekli zararın önlenmesi örnek verilebilir (M. Tâhir 
İbn Âşür, s. 146). Hukukun değişik alanlarıyla ilgili özel amaçların 
bağımsız olarak tesbit edilmesi, bir taraftan genel amaçların tesbitini 
kolaylaştırırken diğer taraftan belirli alanlarda yapılacak olan cüz”i ictihad 
faaliyetlerinin sağlıklı ve doğru bir şekilde yapılmasını temin edecektir. 
Alâeddin Muhammed b. Abdurrahman el-Buhâri'nin, Şâtıbi'nin bir usul 
konusu olarak ele aldığı makâsıd ilkesini dini hükümlerin tek tek amaçlarını 
açıklamak suretiyle meseleler üzerinde uyguladığı Mehâsinü”l-İslâm ve 
şerâ”i“u”l-İslâm adlı eseri bu alanda oldukça önemlidir. Şah Veliyyullah ed- 
Dihlevi de Hüccetullâhı”l-bâliğa'yı kendi ifadesine göre şer'i hükümlerin 
hikmetlerini ortaya koymak amacıyla kaleme almıştır. “İlmü esrâri?d-din” 
adını verdiği bu ilim ona göre, dinin doğru anlaşılması ve uygulanması için 
hikmetlerin bilinmesi şart olduğundan şer'i ilimlerin en üstünüdür 
(Hüccetullâhi'l-bâliğa, 1, 3). 


Makâsıdı belirleyebilmek için Cüveyni, Gazzâli ve İbn Abdüsselâm'ın 
tümevarım yöntemine atıfta bulundukları görülmekle beraber bu konuyu 


özel olarak inceleyen ilk müellifin Şâtıbi olduğu söylenebilir. Özellikle 
Şâtıbi ve İbn Âşür'un açıklamalarından hareketle makâsıdı belirlemek için 
önerilen başlıca yöntemleri şöylece ifade etmek mümkündür: Açık, kati 
veya katiye yakın nasların delâletlerini esas almak, bir amacı açıkça belirten 
nasları tesbit etmek, illetlerin ve diğer delillerin birleştiği ortak noktaları 
tümevarım yoluyla belirlemek, tâlı gayeleri asli gayelere tâbi kılmak, şâriin 
hüküm koymadığı durumları dikkatle inceleyip bundaki amacı tesbit 
etmeye çalışmak. 


Önemi ve İşlevi. İslâm dini ve hukukunun ana kaynakları olan Kur'an ve 
Sünnet'in doğru biçimde anlaşılarak yorumlanmasında, bu kaynaklardan 
hüküm çıkarılmasında ve çelişkili gibi görünen deliller arasında yapılacak 
tercih işleminde olduğu gibi, hakkında nas bulunmayan konulardaki hukuki 
boşluğu doldurmaya yönelik istislâh ve istihsan benzeri ictihad 
faaliyetlerinde de naslarda gözetilen amaçların dikkate alınmasının 
gerekliliği, bütün bu ictihad faaliyetleri ıçın hayati önemi haiz olan 
makâsıdü”ş-şerlanın İslâm kültür ve hukukunun en önemli kavramları 
içinde yer alması sonucunu doğurmuştur. Cüveyni ve Gazzâli gibi usulcüler 
tarafından ictihadın şartları arasında sayılan, şârlin gayelerinin tam olarak 
anlaşılması, Şâtıbi tarafından önemi daha da vurgulanarak ictihad 
faaliyetinin vazgeçilmez şartı sayılmıştır. Şâtıbi'ye göre fıkıh âlimlerinin 
düştükleri hatalar, 


daha çok ictihad ettikleri konuda şârlin gayelerini gözden kaçırmaları 
neticesinde meydana gelmektedir. Bu sebeple şârlin hükümleri vazetmedeki 
gayeleri bilinmeden fıkıh bir bütün olarak kavranamaz ve bu durumda cüz'i 
deliller parçacı bir yaklaşımla temel esaslara ters düşecek biçimde 
yorumlanabilir. Nitekim geçmişte bu yaklaşımın nasların yanlış 
yorumlanmasına sebep olduğu ve Hâricilik, Zâhirilik gibi aşırı akımların 
doğmasına yol açtığı görülmüştür (el-Muvâfakât, V, 43, 135, 142). 


Makâsıdü”ş-şeria temel alınarak yapılan sayısız ictihad örneklerine bütün 
mezheplere ait fürü kitaplarında rastlanıldığı gibi, şer'i hükümlerin ilgili 
delillerden çıkarılması yöntemlerini belirleyen kurallar bütünü 
mahiyetindeki fıkıh usülünün hemen bütün konularında da makâsıd 
düşüncesinin tesirleri görülmektedir. Meselâ mütevâtir olmayan nasların, 
başka bir deyişle haber-i vâhid derecesinde olan hadislerin kabulü 


konusunda Hz. Ömer ve Âişe gibi bazı sahâbiler makâsıdı bir kriter olarak 
kullanmışlar, Imam Ebü Hanife ve Imam Mâlik de bazı hadisleri genel 
kurallara ters düştükleri gerekçesiyle hüccet olarak kabul etmemişlerdir. 


İslâm hukukçularına göre hukukun nihai gayesini teşkil eden maslahat 
düşüncesini temel alan bir ictihad metodu olan istislâh özellikle 
uygulamada genel kabul görmüştür. Yine genel kuraldan istisna 
niteliğindeki istihsanda istisnanın temel gerekçelerinden biri maslahat 
düşüncesi olduğu gibi, özellikle muâmelât konularında ve akidlerin 
tefsirinde önemli bir rol oynayan örfün bir delil olarak kabul edilmesinin ve 
“Zorluk kolaylığı getirir”; “Zarar giderilir”; “Eşyada aslolan ibâhadır”; 
“Faydaların mubah, zararların haram olması asıldır” gibi genel fıkıh 
kurallarının temelinde insanların yararlarının gözetilmesi amacı 
bulunmaktadır. 


Makâsıdın dikkate alınması ilkesi sahâbe, tâbiin ve onları izleyen 
dönemlerdeki ictihad faaliyetlerinin temelini oluşturmuş ve İslâm hukuk 
doktrinlerince de genel kabul görmüş olmakla beraber İslâm hukukçularının 
çoğunluğu tarafından, nasların lafzi mânalarının iptaline sebep olacağı 
korkusu ve hükümlerin gayelerinin belirlenmesinin taşıdığı izâfiliığın yol 
açacağı belirsizliğin hukuki istikrarsızlık ve kargaşa doğuracağı endişesiyle, 
meseleye ilişkin özel deliller (özellikle naslar) dikkate alınmaksızın 
doğrudan şârlin amaçlarına göre hüküm verilmesi câiz görülmemiştir. 
Makâsıd fikrinin en hararetli savunucularından Şâtıbi'ye göre de bütün 
delillere bakılarak dinin, hayatın, neslin, malın ve aklın korunmasının 
kesinlikle gerekli olduğu tesbit edilse bile hükmü bilinmeyen konuların 
sadece bu esaslara göre değerlendirilmesi yeterli olmaz, yine de tafsıli 
delillere bakmak icap eder. Aksi takdirde nasların lafzi mânalarının 
tamamen ortadan kaldırılmasına yol açılmış olur. Akıl, sözü edilen zaruri 
faydaların korunmasının hangi yönlerden olacağını tam anlamıyla doğru bir 
biçimde tesbit edemez; ettiği takdirde de bu tesbit belirli konularla ve belirli 
zaman ve mekân koşullarıyla sınırlı kalacaktır. Halbuki şâri* zaruri, hâci ve 
tahsini faydaların ayrıntılarında, nas bulunmadan aklın tek başına idrak 
edemeyeceği faydalar tesbit etmiştir (el-Muvâfakât, III, 176-180). Makâsıd 
fikrine karşı bu ihtiyatlı tavrın temelinde, maslahata gereğinden fazla önem 
atfedenler tarafından istismar edilerek nasların zâhiri mânalarının tamamen 
iptaline kapı açılmasının önüne geçme çabası yatmaktadır. Bu sebeple 


klasik dönem İslâm âlimleri, gösterdikleri ihtiyata bağlı olarak anlamı ve 
sübütu kesin olan Kur'an ve Sünnet naslarını ve üzerinde ılk dönemden 
itibaren bütün İslâm âlimlerinin icmâ ettikleri hususları (zarürât-ı diniyye) 
makâsıd konusunda sınırlayıcı ölçüler kabul etmişlerdir. 


Günümüzde İslâm hukukunun tecdidi ve güncelleştirilmesine yönelik 
çabalarla birlikte İslâm hukuk düşüncesinin anahtar kavramlarından biri 
haline gelen makâsıdü”ş-şeria tabiri halen önemini muhafaza etmekte olup 
bilhassa geçmişte Necmeddin et-Tüfü'nin savunduğu, şârlin gayesi olan 
maslahatın nasla çeliştiği zaman nassa tercih edileceği anlayışı etrafında 
tartışmalar yoğunlaşmıştır. Makâsıd konusuna büyük önem verilmeye 
başlanmış olmasına paralel olarak bu sahada birçok makale ve eser kaleme 
alınmıştır (bunların bir kısmı için bk. bibi.). 
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Ertuğrul Boynukalın 


MAKBER 


(084) 


Abdülhak Hâmid Tarhan'ın (6. 1937) karısının ölümü üzerine yazdığı 
manzum eser. 


Abdülhak Hâmid, 1883 Ekiminde baş-şehbender olarak tayin edildiği 
Bombay'a giderken eşi Fatma Hanım'ı da beraberinde götürmüştü. Vereme 
yakalanmış olan Fatma Hanım'ın sağlığı burada daha da bozulunca 
İstanbul'a dönmek için bindikleri gemide hastalığın ilerlemesi üzerine o 
sırada Beyrut'ta vali olan ağabeyi Abdülhak Nasühi'nin evine inerler. 
Fatma Hanım burada ölür (21 Nisan 1885) ve buraya defnedilir. Makber, 
Hâmid'in Beyrut'ta kaldığı kırk gün içinde yazdığı uzun ve tek bir şiirden 
ibaret eseridir (Abdülhak Hâmid'in Hâtıraları, s. 166-169). 


Makber, daha sonraları “Makber Mukaddimesi” olarak da bilinen ve eserin 
kendisi kadar ünlü olan “Birkaç Perişan Söz” başlıklı mensur bir giriş ve 
Fatma Hanım'ın Beyrut'taki mezarının kitâbe yazısıyla başlar. Asıl şiir ise 
esas itibariyle mersiye kategorisine girmekle beraber gerek form gerekse 
muhtevasıyla divan mersiyelerinden ayrılır. Aruzun “mef'ülü mefâilün 
feülün” kalıbıyla yazılan eser, “aabbaacb” kafiye düzeninde her biri sekizer 
mısralık 294 kıtadan (2352 mısra) kurulmuş tam bir poem karakteri gösterir. 
Klasik mersiyeler arasında bu hacimde bir manzume olmadığı gibi nazım 
şekli de ilk defa Abdülhak Hâmid tarafından denenmiştir. 


Muhteva olarak Makber iki ana tema üzerine kurulmuştur. Biri Hâmid'in 
Fatma Hanım için anlattıkları, diğeri ölüm etrafında gelişen duygu ve 
düşünceleridir. Bütün şiirde her iki tema ve bunların açılımları belirli bir 
şemaya bağlı olmayarak değişik kıtalara dağılmış durumdadır. Makber'de 
klasik mersiyeye, nisbeten daha yakın olan tema Fatma Hanım'la ilgili 
kıtalardadır. Sevilen kişinin ardından onun yaşayışı, faziletleri ve kaybından 
doğan üzüntüleri dile getiren mersiyelere mukabil Makber'de de Fatma 
Hanım'ın şahsiyeti, özellikleri ve hayatından hâtıra parçaları zikredilir. 
Ancak klasik mersiyelerde daha çok toplumun değer yargıları ve gelenek 


ölçü olduğundan ölen kişinin şahsiyetiyle ilgili hususlara pek az 
yaklaşılabildiği halde Makber?'de Fatma Hanım hem hayat hikâyesinin bazı 
parçaları hem de Hâmid'in ve çevresinin onunla ilgili duyguları dile 
getirilir. Eski mersiyelerde ölüler mâşeri bir karakterde ve soyut kalırken 
Fatma Hanım gerçek şahsiyetiyle somut bir varlık olarak görünmektedir. 
Burada yaşı, ailesi, evliliği, isimleri zikredilerek çocukları, sevdiği şeyler, 
şairle beraber gezileri, günlük hayatları, nihayet hastalığı ve ölümüyle epey 
ayrıntılı bir portre çizilmiştir. Fatma Hanım'ın hayalinin görünmesi veya 
onun tekrar hayata dönmesi tasavvuru gibi duyguları işleyen kıtalar da aynı 
kategoride düşünüldüğünde bu tema bütün eserin üçte birinden fazla bir 
hacmi doldurmaktadır. 


Makber'in asıl önemli ve eski mersiyelerde bulunmayan özelliğini ölümle 
ilgili tema ile buna bağlı metafizik ve mistik fikirler, isyan, tereddüt, şüphe, 
tövbe ve iman gibi duygu ve düşünceler oluşturur. Makber'de gelenekten 
ayrılış ölümü, ölümün sebeplerini ve kaderi sorgulamakla başlar. 
Geleneksel mersiyelerde bu dünyanın fâniliği, ölümün her canlı için tabii 
olduğu, netice olarak kaderin tevekkülle kabulü esastır. Ölümün vakitsiz ve 
kalanlar için ıstırap verici oluşundan dolayı biraz da müphem olan bir 
varlığa, feleğe sitem edilmekle, hatta daha ileri gidilirse nihayet yine feleğe 
olumsuz sıfatlar ve suçlamalarla yetinilmektedir. Hâmid'de tevekkülün 
yerini öteyi kurcalama, tereddüt ve şüphe alır; sitem ise kadere ve 
Tanrı”'yadır. Bu sitemin motifi, Türk edebiyatının Batılılaşma döneminde 
Ziyâ Paşa'nın “Terciibend”iyle başlayıp Mehmed Âkif”e kadar örnekleri 
görülen Tanrı'ya (lâyüs'ele) soru sormadır. Makber'in birçok kıtasında bu 
sorulara rastlanır: “Yâ bir kulu sevmiyor musun sen / Yâ böyle ölüm değil 
mi erken”; “Mir'âtı mıyım celâlinin ben / Yâ aksi miyim cemâlinin ben ... 
Noksânı mıyım kemâlinin ben”; “Bildik seni muktezâ-yı hilkat / Yâ rab bu 
mudur safâ-yı hilkat” “Lâkin o zaman dönüp derim ben / Dünyâyı ben 
istedim mi senden”. 


Makber'in otuz kadar kıtasında tekrarlanan ve cevapsız kalan bu gibi 
sorular karşısında Hâmid teselliyi yine Tanrı'ya sığınmakta bulur. Bu 
sığınmanın en önemli motifi varlığın ve ölümün sırlarına aklın 
yetersizliğidir: “Bedbaht o hakikat anlaşılmaz / Şânın bu cihanda lâyıkın 
bu”; “Ne akl bilir onu ne vicdan / Tahdid çıkar ne dense noksan / Biz 
hükmedelim ne zu'mdur bu / Hiç mahkemeye gelir mi Yezdan”. Hâmid'de 


metafizik problemleri ele alan ve özellikle Makber üzerinde derinleşen Rıza 
Tevfik'e göre onu şüphe ve inkârdan imana döndüren agnostik kanaatleri 
olmuştur. 


Geleneğin dışına çıkan bütün bu aykırılıklar, inanan bir insanda felâket 
karşısında yaşadığı krizin bir tezahürü olmaktan ileri gitmez. Şiirdeki bu 
tereddüt, 


şüphe ve isyan çığlıkları arasında Abdülhak Hâmid yer yer itaatli bir tavırla 
inancını ikrar eder: “Sen Hâlıkımızsın ettik iman / Bir sende bulur bu ye's 
pâyan / Sen varken olur mu âhiret yok / Yok şüphe ki sende mağfiret çok”; 
“Eb'âd-ı semâ-yı neylerim ben / Olmazsam eğer sana mukarreb”. Buna 
benzer dua, münâcât ve teslimiyet ifadeleri eserde otuza yakın kıtada yer 
almıştır. Şiirin “Allah'a yakınsın ey Muhammed” mısraıyla başlayan 
sonlarına yakın kıtalar ise bir na't izlenimi verir. 


Hâmid'in eserlerinin çoğunda olduğu gibi Makber?'de de ifade gücü, şiir 
dilindeki ustalık ve lirizm eserin bütününde aynı kuvvette değildir. 
Özellikle eserin son üçte birinde tahkiye ve vak'alar çoğaldıkça lirizm 
kaybolur. En lirik parçalar ise tabiat tasvirlerinde bir çeşit pantelizme 
ulaştığı, ölüm karşısında aczini dile getirdiği, isyan ve teslimiyet 
duygularıyla kendi inancını sorguladığı mısralardadır. 


Makber, ilk yayımlanışından itibaren tenkitçi ve araştırmacıların dikkatini 
çekmiş, olumlu ve olumsuz pek çok görüş arasında Hâmid'in en güzel eseri 
olduğu kadar Türk edebiyatına şekil ve muhteva bakımından getirdiği 
yenilik üzerinde de durulmuştur (eserin değişik yıllardaki basımları üzerine 
veya başka vesilelerle yapılan eleştiri ve değerlendirmeler için bk. Enginün, 
s. 9-26). 


Abdülhak Hâmid'in eserlerinde ölüm temasının başlangıcı gibi sonu da 
Makber'le değildir. Makber'in yayımlanışını Türk edebiyatında yeni bir 
devrin başlangıcı olarak kabul eden Tanpınar, Garam'daki bir hadiseye 
dayanarak ondaki ölüm temasının bir musallat fikir gibi çocukluk 
yıllarından başlayıp hayat boyu devam ettiğini söyler. Makber'le aynı yıl 
yayımlanan Ölü, Bunlar Odur ve Hacle adlı şiir kitapları da bütünüyle aynı 
tema etrafında şekillenmiştir (ayrıca bk. Ömer Faruk Akün, Makber?den 


Önce Abdülhak Hâmid”de Ölüm Temi |doçentlik tezi, 1959), İÜ Ed. Fak. 
Genel Kitaplığı, nr. 6). 


Makber Abdülhak Hâmid'in sağlığında iki defa basılmış (1885, 1922), daha 
sonra yeni harflerle de Sadi Irmak (1939) ve İsmail Hami Danişmend 
(1944) tarafından yayımlanmıştır. Son defa İnci Enginün bir giriş yazısıyla 
ve ilk iki basımdaki farkları da belirterek yeniden yayıma hazırlamıştır 
(İstanbul 1982, 1997). Makber''in ilk seksen dört kıtası Fehmi Arabaga 
tarafından manzum olarak Arapça'ya çevrilmiştir (Bağdat 1953). 
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M. Orhan Okay 


MAKBERETÜ'I-MA'LÂT 


(bk. CENNETÜ'I-MUALLA). 


MAKBİLİ 
(hai) 
Sâlih b. Mehdi b. Ali el-Makbili el-Kevkebâni (6. 1108/1696-97) 


Yemenli müctehid âlim. 


1047 (1637) yılında Kevkebân'ın Makbil köyünde dünyaya geldi. 
Muhammed b. Abdullah el-Habeşi doğum yılını 1040 (1630-31), yerini de 
Sülâ olarak kaydeder. Zirikli ise kendisindeki el-Ebhâsü'l-müseddede 
nüshasında, müellifin bu eseri 1097”de (1686) ve elli dokuz yaşında iken 
yazdığını belirttiğini, dolayısıyla 1038'de (1629) doğmuş olması gerektiğini 
söyler. Makbili Sülâ”'da yetişti; burada, Şibâm, Kevkebân ve 1077'de 
(1666-67) gittiği San'a”da Muhammed b. İbrâhim b. Mufaddal, Ahmed b. 
Abdülhâdi el-Misveri, Mehdi b. Abdülhâdi el-Hasüse, Hasan b. Ahmed el- 
Haymi ve İmam Mütevekkil-Alellah İsmâil b. Kâsım gibi âlimlerden ders 
okudu. Arap dili ve edebiyatı, fıkıh ve usulü, kelâm, hadis ve tefsir 
konularında yetişerek adını duyurdu. Taklide karşı olması ve taklid 
taraftarlarını şiddetle eleştirmesi yüzünden San'a ulemâsıyla arasında 
tartışmalar çıktı ve İmam Mütevekkil-Alellah ile arası açıldı. Bunun üzerine 
1080 (1669) yılında Mekke'ye göç etti. Burada faydalandığı hocalar içinde 
İbrâhim el-Kürdi'nin adı geçmektedir. Yöneticilerle iyi ilişkiler kurmakla 
birlikte taklid konusundaki sert tavrı ve Mekke ulemâsından bazılarını 
eleştirmesi sebebiyle burada da şimşekleri üzerine çekti. Ulemânın 
kendisini zındıklıkla suçlayarak Osmanlı sultanına şikâyet ettiği, sultanın 
gönderdiği bir âlimin yaptığı araştırma sonunda olumlu bir kanaatle 
döndüğü kaydedilir. Şevkâni Dağıstanlı bazı âlimlerin ondan faydalanıp 
izinden gittiklerini ve bir kısım kitaplarını naklettiklerini belirtir. Talebeleri 
arasında müctehid âlimlerden Abdülkâdir b. Alı el-Bedri'nin adı 
geçmektedir. Makbili Mekke'de vefat etti. 


Islahatçı kimliğiyle tanınan Makbili İslâm dininden başka mezhebi 
bulunmadığını (el-“ Alemü”ş-şâmih, s. 10), İslâm'dan ve Hz. Peygamber'e 
ıntısaptan başka bir şeye razı olamayacağını (a.g.e., s. 22) söyler. Belli bir 


mezhebe taassupla bağlanmayı, mezhebi merkez kabul edip Kitap ve 
Sünneti ikinci derecede görmeyi şiddetle eleştirir (a.g.e., s. 48-49, 146-147, 
153, 193, 198, 203-204, 226 vd.). İctihad kapısının kapandığını 
söyleyenleri, Kitap ve Sünnet'i anlama yolunu kapatarak bunları delil 
olmaktan çıkarmakla itham eder (a.g.e., s. 203-204, 225). Müteahhirin devri 
ulemâsı içinde kendisi gibi düşünen ve belli bir mezhebe bağlılığı reddeden 
bir kimseyi ne gördüğünü ne de duyduğunu söyleyen Makbili (a.g.e., s. 
147) çeşitli alanlarda tanınmış birçok âlime ağır tenkitler yöneltir ve ilmi 
mevkilerini kabul ettiği Fahreddin er-Râzi (a.g.e., s. 134, 145, 149, 153), 
Gazzâli (a.g.e., s. 136, 170, 240, 244) ve İbn Teymiyye (a.g.e., s. 87, 109) 
yanında Buhâri (a.g.e., s. 142), Ahmed b. Hanbel (a.g.e., s. 198) ve Ebü 
Hanife'yi de (a.g.e., s. 243) eleştirmekten geri durmaz. Muhyiddin İbnü” l- 
Arabi'yı “sapık ve saptıran” diye niteleyerek ağır şekilde tenkit eder (a.g.e., 
s. 101, 158, 159, 161,170, 191,216, 241, 285 vd.). Makbili, XIX ve XX. 
yüzyıllarda İslâm dünyasında görülen ıslahçı söylemin önemli 
habercilerinden biri olarak dikkat çeker. 


Eserleri. 1. el-“ Alemü”'ş-şâmih fi isârı”I-hak “ale”l-âbâ ve'I-meşâyih. Başta 
kelâm olmak üzere fıkıh, usul, hadis ve tasavvuf konularındaki görüşlerini 
dile getirdiği bu eserinde hemen bütün itikadi ve ameli mezhepleri ve çeşitli 
alanlarda meşhur olan âlimleri ağır şekilde tenkit etmiştir. Mekke 
ulemâsından Muhammed b. Abdürresül el-Berzenci'nin yönelttiği eleştiriler 
üzerine de ona cevap 


olarak ve bu esere zeyil mahiyetinde el-Ervâhu”n-nevâfih li-âsârı isârı”l-âbâ 
ve'l-meşâyih'i kaleme almıştır. Her iki eser birlikte yayımlanmıştır (Kahire 
1328; Beyrut 1405/1985). 2. el-Menâr fi'l-muhtâr min cevâhiri”l-Bahri”'z- 
zehhâr. Mehdi-Lidinillâh Ahmed b. Yahyâ'nın Zeydi fıkhına dair eserinin 
hâşiyesidir (1-11, Beyrut 1408/1988). 3. Necâhu”t-tâlib bi- Muhtaşarı İbni?l- 
Hâcib. Cemâleddin İbnü”l-Hâcib'in fıkıh usulüne dair eserinin hâşiyesidir 
(Mektebetü”l-Haremi?l-Mekki, nr. 1534; mikrofilm, nr. 3568, 3569). 4. el- 
İthâf li-talebeti”1-Keşşâf. Zemahşeri'nin eserindeki birçok görüşünü tenkit 
ettiği bir eserdir (yazma nüshası için bk. Zirikli, III, 197). 5. el-Ebhâsü”1- 
müseddede fi fününin müte' addide. Kelâmla ilgilidir. 6. Risâletü”l-kadi 
Şâlih el-Makbıli ilâ şâhibi”'I-Mevâhib. 7. Bahs fi hadisi “seteftarıku ümmeti 
seb'ine fırka”. 8. Bahs fi't-ta'abbüd bi-şer'i men kablenâ (son dört eserin 
nüshaları için bk. Abdullah Muhammed el-Habeşi, s. 146). Makbili'nin 


Bâtıni (İsmâili) Hemedan halkının hukuki durumuyla ilgili bir fetvası 
Hüseyin Abdullah el-Amri tarafından yayımlanmıştır (New Arabian 
Studies, Exeter 1994, TI, 165-174). 
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Ahmet Özel 


MAKBUL 


(Isâli) 
Hadisin sahih veya hasen, râvinin de güvenilir olduğunu ifade eden terim. 


Sözlükte “kabul edilmiş” mânasına gelen makbül kelimesi hadis terimi 
olarak genellikle, “adâlet ve zabt sahibi râvilerin baştan sona muttasıl bir 
ısnadla rivayet ettikleri, illetli ve şâz olmayan haberler” anlamında 
kullanılmaktadır. Buna göre makbul sahih lizâtihi, sahih ligayrıhi, hasen 
lizâtihi, hasen ligayrihi hadis çeşitlerini ihtiva etmektedir. Makbul, “senedi 
zayıf olsa bile kendisiyle amel edilmiş ve âlimlerin kabulüne mazhar olmuş 
hadis” mânasında da kullanılmıştır (Aydınlı, s. 92). Buna göre makbul, 
kendisiyle amel edilmesi gerekli sahih ve hasen hadisleri ifade etmekle 
birlikte zayıf da olsa âlimlerin kabulünde sakınca görmeyerek amel ettikleri 
hadisleri de belirtmektedir. 


Makbul terimi, hadis münekkitleri tarafından râvinin güvenilir (sika) 
olduğunu anlatmak üzere de kullanılmıştır. İbn Hacer el-Askalâni, onun 
daha önceki kaynaklarda söz konusu edilmediği halde ta'dilin altıncı 
mertebesindeki râvileri gösterdiğini söylemiştir. Askalâni bu lafzın az hadis 
rivayet eden, rivayetinin terkedilmesini gerektirecek derecede cerh 
edilmeyen ve rivayetinde tek kalmayıp mütâbii olan zayıf râvileri ifade 
ettiğini belirtmiştir. Ancak onun bu açıklaması, muhaddislerin kullanımına 
aykırı olduğu ve ileri sürdüğü şartlara kendisinin de uymadığı gerekçesiyle 
eleştirilmiştir (Yücel, s. 175-181). 
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ayrıca bk. neşredenin girişi, s. 27-28; a.mlf, en-Nüket “alâ kitâbi İbni” ş- 


Salâh (nşr. Rebi? b. Hâdi Umeyr), Riyad 1408/1988, 1, 490; Alı el-Kâri, 
Şerhu Şerhi Nuhbeti”1-fiker (nşr. Muhammed Nizâr Temim - Heysem Nizâr 
Temim), Beyrut, ts. (Dârü'l-Erkam), s. 209-213; Tâhir el-Cezâiıri, 
Tevcihü”'n-nazar, Beyrut, ts. (Dârü'l-ma'rıfe), s. 212; Ahmed Muhammed 
Şakir, el-Bâ'isü'l-hasis, Kahire 1377/1958, s. 92; Tecrid Tercemesi, 1, 112- 
113,394; Abdullah Aydınlı, Hadis Istılahları Sözlüğü, İstanbul 1987, s. 92; 
Ahmet Yücel, Hadis İlminde Tenkit Terimleri ve İlgili Çalışmalar, İstanbul 
1998, s. 172-182. 


Ahmet Yücel 


MAKBUL AHMED 
(si Jyün) 
(1919-1998) 


İslâm coğrafyacısı. 


Bombay'da doğdu. Tam adı Seyyid Makbül Ahmed'dir. 1945'te Bombay 
Üniversitesinden mezun olduktan sonra İngiltere'ye giderek Oxford 
Üniversitesi'nde çalışmalarını sürdürdü. Burada İngiliz şarkiyatçısı 
Hamilton Gibb'in danışmanlığında Mes'üdi'nin Mürücü'z-zeheb adlı 
eserindeki coğrafyayla ilgili bölümlerin inceleme, neşir ve İngilizce 
tercümesini kapsayan çalışmasıyla yüksek lisans yaptı; İdrisi'nin Nüzhetü”|l- 
müştâk'ının Hindistan'la ilgili kısmının inceleme, neşir ve İngilizce 
çevirisinden meydana gelen teziyle de doktor unvanını aldı. 1951 yılında 
Hindistan'a dönerek Aligarh İslâm Üniversitesi'nde İslâm coğrafyasına dair 
çalışmalarına devam etti. Mes'üdi'nin eseri üzerine yaptığı çalışmayı 
Islamic Cultur?'da yayımladı (“al-Mas'üdi's Contribution to Medieval Arab 
Geography”, XXVII (1953), s. 61-77, XXVII (1954), s. 275-286). 1958'de 
Aligarh İslâm Üniversitesi'nin Mes“üdi'nin vefatının 1000. yılı 
münasebetiyle düzenlediği sempozyuma öncülük etti; burada sunulan 
tebliğleri A, Rahman ile birlikte neşretti (al-Mas'üdr's Millenary 
Commemoration Volume, Aligarh 1960). Bu arada birçok konferansa ve 
toplantıya katıldı. Müslüman coğrafyacıların eserlerinde işaret edilen 
önemli mevki ve limanların eski yerlerini, Mes'üdi ve Birüni gibi âlimlerin 
mezarlarını araştırmak için seyahatler yaptı. Cemmü ve Keşmir Üniversitesi 
ile Londra Üniversitesi'nde de ders veren Seyyid Makbül Ahmed, 1993- 
1994 yıllarında Ürdün Ehlibeyt Üniversitesi'nde misafir öğretim üyesi 
olarak bulundu. 1998'de Hindistan'da vefat etti. Ehlibeyt Üniversitesi aynı 
yıl Makbül Ahmed'in anısına bir sempozyum düzenleyerek sunulan 
tebliğleri yayımladı (bk. bibi). 


Eserleri. 1. Indian and the Neighbouring Territorles as Described by the 
Sharif al-Idrisi in his Kitâb Nuzhat al-Mushtâg fi “ikhtirâg al-Afâg. 


İdrisi'nin kitabında Hindistan, Pakistan, Seylân ve diğer komşu bölgelerle 
ilgili bilgileri ihtiva eden eserin Arapça'sı Aligarh'ta (1, 1954), tercümesi 
Leiden'de (11, 1960) basılmıştır. 2. History of Arab-Islamic Geography: 9 
th-16 th Century A.D. (Amman 1995). Eserin ilk bölümünde tarihe dair bir 
sunuşla birlikte coğrafya konusunda çalışma yapan müellifler tanıtılmakta, 
ikinci bölümde coğrafya 


konusundaki bilgi, görüş ve nazariyelere yer verilmektedir. 3. Indo-Arab 
Relations; An Account of India's Relations With the Arab World from 
Ancient up to Modem Times (New Delhi 1969). Nikola Ziyâde tarafından 
Arapça'ya çevrilmiştir (el-Alâkaâtü”l-Hindiyyetü”l-“ Arabiyye, Beyrut 1974). 
4. Historical Geography of Kashmir: Based on Arabic and Persian Sources 
from A.D. 800 to 1900 (New Delhi 1984, Raja Bano ile birlikte). 5. History 
ofthe Nawabs of Broach: Based on the Persian Manuscript Majmüa-i 
Dânish (New Delhi 1985). 6. Arabic Classical Account of India and China 
(Shimla 1989). İbn Hurdâzbih'in Kitâbü”l-Mesâlik ve'I1-memâlik”inin 
Hındistan'la ilgili bölümüyle Süleyman et-Tâcir'ın Ahbârü's-Sin ve'I-Hind 
adlı eserinin tercümesidir. 7. India and Arab World: Proceedings of the 
Seminar on India and Arab World 1965 (ed. S. Magbul Ahmad, New Delhi 
1968). 


Seyyıd Makbül Ahmed ayrıca birçok makale yazmış olup son 
yayımlananlardan “Cartography of al-Sharif al-İdrisi” (The History of 
Cartography, 1/1, ed. J. B. Harley ve David Woodward, Chicago 1992, s. 
156-174) ve “Geodesy and Mineralogy, Geography and Cartography” 
(History of Civilisation of Central Asia, IV/2, ed. C. E. Bosworth - M. S. 
Asimov, Paris 2000, s. 205-220) adlı iki çalışması anılabilir. Bunun yanında 
Encyclopaedia of Islam, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, 
Encyclopaedia of the History of Science, Technology and Medicine in Non- 
Western Cultures”da maddeler yazmıştır. Encyclopaedia of Islam”daki 
“Coğrafya” maddesiyle (F. Taeschner'in yazdığı bölümle birlikte) “Harita” 
maddesi Farsça'ya çevrilerek kitap halinde basılmıştır (Târihçe-ı Coğrafyâ 
der Temeddün-i İslâmi, trc. M. Hasan Genci, Tahran 1368). 
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Buhüs mühdât li”l-üstâz ed-duktür seyyid Makbül Ahmed (nşr. Fâruk Ömer 
Fevzi - Hind Gassân Ebü'ş-Şi'n), Amman 1420/1999, s. 7-9,43-45:;M. 
Isaag Khan, “Obituary: Prof. S. Magbool Ahmad”, Newsletter, Centre of 
Central Asian Studies, XVTI (1998), s. 23. 


Mahmüd el-Arnaüt 


MAKBÜLÂT 
(LV sila) 
Doğruluğu söyleyenin otoritesine dayanan hüküm 


(bk. BEŞ SANAT; ZANNİYYÂT). 


MAKDİSİ, Abdülgani b. Abdülvâhid 


(bk. CEMMÂİLİ). 


MAKDİSİ, George M. 


(1920-2002) 
Lübnan asıllı Amerikalı şarkiyatçı. 


I. Dünya Savaşı'nın hemen öncesinde Lübnan'dan Amerika Birleşik 
Devletleri'ne göç eden bir ailenin çocuğu olarak 1920 yılında Detroit'te 
(Michigan) doğdu. İlk eğitimini burada ve 1930'da ailesiyle birlikte geri 
döndüğü, Fransız mandası altındaki Lübnan'da aldı. 1937'de tekrar 
Detroit”e dönerek orta öğretimini Saint Joseph's High School”da tamamladı. 
Bir müddet çeşitli işlerde çalıştıktan sonra (1. Dünya Savaşı sırasında dört 
yıl Amerikan ordusunda görev yaptı. Savaşın ardından girdiği Michigan 
Üniversitesi'nin (Ann Arbour) tarih ve siyaset bilimleri bölümünden 1947 
yılında mezun oldu. 1948'de George Town Üniversitesi School of Foreign 
Service'ten sosyal bilimler alanında ikinci bir lisans derecesi daha aldı. 
1950 yılında A Study of the Constitutional Development of Lebanon under 
the French Mandate adlı teziyle aynı üniversitede yüksek lisansını 
tamamladı. Bir müddet Princeton Üniversitesi'nde Arap tarihi, Türkçe ve 
Farsça okudu. Ancak burada alanıyla ilgili doktora yapma imkânı 
bulamadığından Sorbonne Üniversitesi'ne gitti. 


Paris'te bulunduğu yıllar Makdisi'nin fikri oluşumuna ve bundan sonraki 
akademik kariyerine yön verdi. Burada Louis Massignon, M. Henri Laoust, 
Louis Gardet, Claude Cahen, Henri Masse, Regis Blachere, E. LEvi- 
Provençal ve Hamilton Alexander R. Gibb'in derslerine katıldı. Özellikle 
Massignon ve Laoust'un fikirleri ve eserleri onu çok etkiledi. Takıyyüddin 
İbn Teymiyye, Hanbelilik ve Selefiyye'ye dair araştırmalarıyla tanınan 
Henri Laoust”la çalışmaya başladı. Massignon'un La passion d'al-Hallaj 
adlı eserinden (1-11, Paris 1922) ve Laoust'un Essai sur les doctrines 
soclales et politigues d'Ibn Taimiya adlı çalışmasından (Caire 1939) 
etkilenen Makdisi, Hallâc”dan övgüyle bahseden ve İbn Teymiyye'nin 
kendisine hayranlık duyduğu Selefiyye âlimi Ebü”l-Vefâ İbn Akil üzerine 
Laoust yönetiminde tez hazırlamaya başladı. O yıllarda İbn Akil ve İslâm 
düşüncesiyle ilgili eserlerin pek çoğu henüz yayımlanmadığından İstanbul, 


Kahire, Şam, Halep, İskenderiye, Bursa, Konya, Kütahya ve İzmir 
kütüphanelerinde el yazmaları üzerinde çalıştı. Bu seyahatleri sırasında 
tanıştığı Dominigue Sourdel ve Janine Sourdel, Georges Vajda, Nikita 
Elisceff ve Georges C. Anawati gibi şarkiyatçıların fikirlerinden istifade 
etme imkânı buldu. Bir yandan Sorbonne Üniversitesi”nde doktora tezini 
hazırlarken diğer yandan 1953'te Michigan Üniversitesi'ne dönerek öğretim 
faaliyetine başladı. Daha sonra Harvard Üniversitesi'nde Arapça dersleri 
veren Makdisi 1964 yılında doktora tezini tamamladı. 1973'ten emekli 
olduğu 1990 yılına kadar Pennsylvania Üniversitesi'nde çalıştı. 


Görev yaptığı üniversitelerin yanı sıra Collöge de France, Paris IV- 
Sorbonne, Ecole Practigue des Hautes Etudes ile Minnesota 
Üniversitesi'nde misafir öğretim üyesi ve yönetici olarak bulunan Makdisi 
Royal Asiatic Society (London), American Historical Society, American 
Orlental Society, Socicte Asiatigue (Paris), Asociacion Espanola de 
Orlentalistes (Madrid) gibi pek çok kuruluşun üyesiydi. Bir süre American 
Orlental Society ile Middle Fast Studies Association of North America'nın 
(MESA) başkanlığını yürüttü. Kendisine George Town Üniversitesi 
tarafından fahri doktora pâyesi verildi, 1993'te Giorgio Levi Della Vida 
Award for Excellence ödülünü kazandı. 6 Eylül 2002'de Media'da 
(Pennsylvania) öldü. 


Çalışmalarını İslâm düşüncesi ve kelâm, usül-i fıkıh, fıkıh, tarih ve eğitim 
üzerine yoğunlaştıran Makdisi Ortaçağ Batı düşüncesiyle paralellikler 
kurmaya çalıştı. İbn Akil ile Saint Thomas Aguinas arasında bağlantı kuran 
ve İslâmiyet ile Hıristiyanlığın entelektüel gelişimlerini mukayese eden 
Makdisi, İbn Akil hakkında çalışırken 


özellikle onun yaşadığı XI. yüzyıl Bağdat'ının siyasi ve içtimai tarihiyle 
ilgili incelemeler yaptı. Ortaçağ İslâm dünyasında eğitim ve bu dönemin 
medreselerine dair gerçekleştirdiği çalışmalar, Batı'da bu alandaki ilk 
bilimsel araştırmalar olması bakımından önem taşımaktadır. Makdisi ayrıca 
Dominigue ve Janine Sourdel ile birlikte İslâm, Araplar ve Bizans üzerine 
incelemeler yapan pek çok bilim adamının bir araya getirildiği akademik 
konferanslar düzenlemiş ve bildirileri yayımlamıştır. 


Eserleri. A) Telifleri. 1. Tbn “Agil et la resurgence de Islam traditionaliste 


au Xle siccle (Ve siccle de |”hegire) (Damas 1963). Doktora tezidir. 2. The 
Rise of Colleges: Institutlons of Learning in Islam and the West (Edinburgh 
1981). Ortaçağ İslâm eğitim kurumları alanında yapılmış en ayrıntılı ve 
özgün çalışmalardan biri olup Mahmüd Seyyid Muhammed tarafından 
Neş?etü'I-külliyyât: Me“ âhidü”1-“ilm “inde”I-müslimin ve fi”l-garb adıyla 
Arapça'ya çevrilmiştir (Cidde 1994). 3. The Rise of Humanism in Classical 
Islam and the Christian West: With Special Reference to Scholasticism 
(Edinburgh 1990). 4. Ibn “Agil: Religion and Culture in Classical Islam 
(Edinburgh 1997). 


B) Neşirleri. 1. Muvaffakuddin İbn Kudâme, Kitâbü”t-Tevvâbin (Dımaşk 
1961). 2. Ebü”l-Vefâ İbn Akil, Kitâbü”l-Cedel “ alâ tarikati”1-fukahâ? 
(Dımaşk 1967; Fr. trc. “Le livre de la dialectigue d'Tbn “Agıl”, BEO, XX 
(1967), s. 119-206). 3. Ebü”l-Vefâ İbn Akil, Kitâbü”l-Fünün (I-TI, Beyrut 
1970-1971). 4. Ebü”l-Vefâ İbn Akil, Kitâbü”l-Vâzıh fi uşüli”1-fikh (1. cilt, 
Kitâbü'l-Mezheb, Beyrut 1996). Eserin Makdisi tarafından yayıma 
hazırlanan ve her biri farklı adlar taşıyan diğer ciltlerinin Orlent-Institut der 
Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft tarafından Bibliotheca Islamica 
serisinde yayımlanması öngörülmektedir. 3. Muvaffakuddin İbn Kudâme, 
Tahrimü”n-nazar fi kütübi ehli”l-kelâm (neşir ve İngilizce tercüme, London 
1962). 6. İbnü”l-Bennâ el-Bağdâdi, et-Târih (Müzekkire) (neşir ve İngilizce 
tercüme: “Autograph Diary of an Eleventh-Century Historlan of Baghdâd”, 
BSOAS, XVTL 7-2 (1956), s. 9-31, 239-260; XIX1-2 11957), s. 13-48, 281- 
303, 426-443). Eser History and Politics ın Eleventh-Century Baghdad 
içinde tekrar yayımlanmıştır (London 1991). 7. Ebü”l-Vefâ İbn Akil, Resâil 
fvl-Kur'ân ve isbâtü'l-harf ve'ş-şavt redden “ale”I-Eş“ariyye (“Ouatre 
opuscules d'Ibn “Agıl sur le Ouran”, BEO, XXIV (1971), s. 55-96). 


C) Derlemeleri. 1. Arabic and Islamic Studies in Honor of Hamilton A. R. 
Gibb (Leiden 1965). 2. enseignement en Islam et en occident au moyen 
âge: Communications presentces pendant la session des 25-28 octobre 1976 
(collogues internatlonaux de la Napoule, I, Paris 1977). 3. La notlon 
d'autorite au moyen âge: Islam, Byzance, occident (collogues 
internationaux de la Napoule, II, session des 23-26 octobre 1978; Paris 
1982). 4. Predication et propagande au moyen âge: Islam, Byzance, 
occident (Penn-Paris-Dumbarton Oaks Collogula, HI, session des 20-25 
octobre 1980; Paris 1983). 5. La notion de libert€ au moyen âge: Islam, 


Byzance, occident (Penn-Paris-Dumbarton Oaks Collogula, IV, session des 
12-15 octobre 1982; Paris 1985; son dört çalışmayı D. Sourdel ve J. 
Sourdel-Thomine ile birlikte yapmıştır). 


Makalelerinden bazıları da şunlardır: “Nouveaux details sur Paffaire d'Ibn 
“Agıl” (Melanges Louis Massignon, II |Paris-Damascus 1957), s. 91-126); 
“The Topography of Eleventh-Century Baghdad: Materials and Notes” 
(Arabica, VI/2 (1959), s. 178-197; VI/3 (1959), s. 281-309); “Ash'ari and 
the “Ash'arites in Islamic Religious History” (St.I, XVTI (19621), s. 37-80; 
XVII 11963), s. 19-39); “Tbn Taimiya's Autograph Manuscript on Istıhsan: 
Materials for the Study of Islamic Legal Thought” (Arabic and Islamic 
Studies in Honor of Hamilton A. R. Gibb |ed. G. Makdisi|, Leiden 1965, s. 
446-479): “The Marriage of Tughril Beg” ((JMES, 1/3 (1970), s. 259-275); 
“The Sunni Revival” (Islamic Civilization, 950-1150 (ed. D. H. Richards), 
Oxford 1973, s. 155-168); “Institutionalized Learning as a Selflmage” 
(Islam's Understanding of Itself (ed. R. Hovanissian - Speros Vryonisi|, 
Malibu 1983, s. 73-85); “The Juridical Theology of Shâfı'1. Origins and 
Significance of Usul al-Figh” (St.I, LIX (19841), s. 5-47); “Ethics in Islamic 
Traditilonalist Doctrine” (Ethics in Islam (ed. R. Hovanissian)|, Malibu 1985, 
s. 47-63); “Magistertum and Academic Freedom in Classical Islam and 
Medieval Christianity” (Islamic Law and Jurisprudence (Studies in Honor 
of Farhat J. Ziadeh|, (ed. N. Heer)|, Seattle 1990, s. 117-133); “Baghdad, 
Bologna, and Scholasticism” (Centres of Learning: Learning and Location 
ın Pre-Modern Europe and the Near Fast ed. J. W. Drijvers- A. A. 
MacDonald)J, Leiden 1995, s. 141-157); “Religion and Culture in Classical 
Islam and the Christian West” (Religion and Culture ın Medieval Islam |ed. 
R. Hovanissian - G. Sabbagh|, Cambridge 2000, s. 3-23). Makalelerinin bir 
kısmı History and Politics in Eleventh-Century Baghdad (London 1991) ve 
Religion, Law and Learning in Classical Islam (London 1991) adı altında 
kitap haline getirilen Makdisi, ayrıca Encyclopedia of Islam (New Edition) 
ve New Catholic Encyclopedia”da pek çok madde yazmıştır. 


BİBLİYOGRAFYA 


G. Makdisi, “Unconventional Education of a Syro-Lebanese American”, 
Paths to the Middle Fast, Ten Scholars Look Back (ed. Th. Naff), Albany 
1993, s. 199-230; University of Pennsylvania Almanac, XLIX/5, 
Philadelphia 2002 (maddenin yazımında, Shawkat M. Toorawa'nın 
Makdisi'nin anısına Law and Education in Islam: Studies in Memory of 
George Makdisi |ed. J. Lowry v.dg&r.| adıyla yayımlanacak olan eser için 
yazdığı “Nomos kai paidela: A Bibliography of George Makdisi”s 
Publications” başlıklı makalesinden faydalanılmıştır). 


Cengiz Tomar 


MAKDİSİ, Muhammed b. Ahmed 


Ebü Abdillâh Şemsüddin Muhammed b. Ahmed b. Ebi Bekr el-Bennâ el- 
Makdisi eş-Şâmi el-Beşşâri (6. 390/1000 civarı) 


Ahsenü”t-tekâsim adlı eseriyle tanınan İslâm coğrafyacısı. 


335 (946-47) yılı civarında Beytülmukaddes (Beytülmakdıs) adıyla da 
tanınan Kudüs'te doğdu; bu sebeple nisbesi kaynaklarda Makdisi veya 
Mukaddesi olarak geçer. Hayatı hakkında bilinenler, Ahsenü't-tekâsim fi 
ma'rifeti'l-ekâlim adlı eserinde anlattıklarından ibarettir. İlk öğrenimine 
Kur'an'ı ezberleyerek başladı; arkasından Arapça nahiv dersleri aldı. Daha 
sonra Bağdat'a giderek Kadı Ebü”'l-Hüseyin el-Kazvini gibi hocalardan 
Hanefi fıkhı öğrendi; bunun için kendisini Hanefi sayar. Fakat farklı 
mezheplere hoşgörüyle bakması ve Fâtımiler?e yakın ilgi duyması, onun bir 
Şii dâisi veya en azından Şia sempatizanı olduğu kanaatini uyandırmaktadır. 
Hayatının yirmi yılından fazlasını Endülüs, Sind ve İran'ın doğusunda yer 
alan Sicistan bölgeleri hariç İslâm dünyasını gezerek geçirdi. Gayri müslim 
ülkelerini gezmediği gibi onlardan bahsetmek ihtiyacını da duymamıştır. 
Seyahatleri sırasında 356 (967) ve 367 (978) 


yıllarında hacca gitti, Mecüsi ve hıristiyan bayramlarına katıldı, 
mutasavvıflarla bir arada bulundu, gazilerle birlikte savaştı ve ribâtlarda 
yaşadı; 390 (1000) yılı civarında da vefat etti. Hayatı boyunca dikkatle 
topladığı bilgileri gördükleri ve okuduklarıyla ve daima kendi gözlemlerini 
daha tecrübeli seyyahlarınkilerle karşılaştırarak sorguladı; ayrıca ehil 
bulduğu kimselere danıştı. Kırk yaşına geldiğinde doğrudan gözlem, 
araştırma ve kişisel deneyimlerine dayanan ünlü eserini kaleme almaya 
başladı. 


Makdisi sosyal, ekonomik ve kültürel alanlara ilgisini yansıtan kendine 
özgü yaklaşımıyla erken dönem coğrafyasını günümüzde “beşeri coğrafya” 
denilen bilim dalına çeviren kişidir. O, coğrafyayı kendi orijinal alanından 


saptırmaksızın ilâhiyat ve hukuk âlimleri için temel bir disiplin olarak 
görür; coğrafi problemleri tartışırken de sık sık Kur'an'a ve hadis 
literatürüne atıflarda bulunur. Ayrıca mesleki terminoloji veren ve bunu 
kitabında önsözde açıklayan ilk müslüman coğrafyacıdır. Bu terminolojide 
kasabalar (beled), şehirler (medine), metropoller (mısr), semtler (nahiye), 
yöreler (kura) ve bölgeler (iklim) bulunur. Makdisi ana kavramları 
adlandırmak için de özel ifadeler kullanmıştır; meselâ meşrik “doğu”, şark 
“doğuya ait”; mağrib “batı”, garb “batıya ait” demektir. İklim kelimesi de 
hem ülke veya yöre, hem yeryüzünün batı-doğu istikametinde bölündüğü 
yedi enlemsel bölge anlamındadır. Bu belirgin ayırımlar özellikle İslâm 
dünyasının coğrafi ve yeryüzünün astronomik bölümlenmeleri söz konusu 
olduğunda önem taşımaktadır. Makdisi, mensubu bulunduğu Belh coğrafya 
ekolüne göre genel olarak yirmi kabul edilen iklim sayısını denizleri, 
adaları ve bunları çevreleyen bölgeleri dışarıda tutarak on dörtle 
sınırlamıştır (bk. İKLİM). 


Erken dönem coğrafyacılarını bütünden ziyade parçaya yönelmek ve 
aceleci davranmakla suçlayan Makdisi'ye göre mevcut kitaplar ya tavsifi, 
fiziki ve matematiki coğrafyaya dairdir ya da yalnız yollar ve ülkeler 
üzerine olup pratik kullanım bakımından yetersiz veya müellif hâmilerinin 
özel ihtiyaçlarına cevap verecek tarzda dar kapsamlı çalışmalardır. Ayrıca 
bunlar kasabalar ve nüfuslar, dil ve lehçeler, seyahat yolları, menzil ve 
mesafeler, mezhep ve fırkalar, örf ve âdetler, ticaret, ölçü ve para birimleri 
gibi ayrıntıları içerir ve bunların çoğu söylentilerden ibarettir. Kendisinin 
verdiği bilgiler ise ya şahsi gözlemlerine dayanan tasvirleri ya güvenilir 
kaynaklardan duyduklarını veya yazılı belgelerden aldıklarını ihtiva eder. 
Ancak övgüye değer bulduğu amacını gerçekleştirirken kendisinin de her 
alanda aynı başarıyı ortaya koyamadığı görülür. Her şeyden önce 
matematiki coğrafyaya yeterince önem vermemesi bir eksikliktir; haritaları 
Belh ekolünün eleştirdiği haritalarının taklididir. Bununla birlikte öğrenmek 
isteyip de araştırmaya vakit bulamayanlar için ana bölümden önce hızlı 
referans teşkil edecek şekilde şehir listesi ve diğer özellikleri içeren bir özet 
sunan ilk müslüman müelliftir. Ayrıca harıtalarını o kadar güzel yapmıştır ki 
muhtevalarında büyük farklılıklar bulunan daha sonraki dönem 
haritalarında dahi örnekleri kullanılmıştır. Onun metninin önceki 
müelliflerinkilere nisbetle daha tavsifi olmasına karşılık deniz, nehir, dağ, 
çöl ve yolları farklı renklerle gösterdiği haritaları daha az detaylıdır. 


Makdisi'nin Büyük Okyanus teorisini benimsemesi ve haritalarında 
Akdeniz'in Atlas Okyanusu'nun küçük bir kısmını teşkil etmesine rağmen 
bazı müelliflerin Akdeniz ve Hint Okyanusu'nun Büyük Okyanus'un dışına 
aktığı inançlarına katılmadığı görülür. 


Makdisi'nin Ortaçağ İslâm coğrafyasının en orijinal ve en önemli 
eserlerinden biri olan Ahsenü't-tekasim fi ma'rifeti'l-ekalim'inin iki 
versiyonu vardır. Birincisi 375'te (985) Fars'ta (Güneybatı İran) 
tamamlanmıştır (Süleymaniye Ktp., Ayasofya, nr. 2971; Leiden Bibliothek 
der Rıjksuniversiteit, Cod. Or. nr. 2063); Michael Jan de Goeje'nin neşri 
(Leiden 1877) buna dayanır. İkincisi 387'de (997) yazılan ve Yâküt el- 
Hamevi tarafından istinsah edilen versiyondur. Daha sonra da neşirleri 
yapılan eser (Gâzi Tuleymât, Dımaşk 1980; Muhammed Mahzüm, Beyrut 
1987) Batı dillerindeki bazı kısmi çevirileri yanında tam olarak Farsça, 
Urduca ve İngilizce”ye çevrilmiştir (Ahsenü”t-tekâsim, B. A. Collins'in 
önsözü, s. XIV; ayrıca bk. AHSENÜ”t-TEKASİM),. 
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MAKDİSİ, Mutahhar b. Tâhir 


(ela Ala öy şal) 


Ebü Nasr el-Mutahhar b. Tâhir (el-Mutahhar) el-Makdisi (6. 355/966'dan 
sonra) 


İslâm tarihçisi, filozof ve kelâmcı. 


Muhtemelen III. (IX.) yüzyılın sonlarında doğdu. Nisbesinden Kudüs'ün 
yerlisi veya orada yerleşmiş bir aileye mensup olduğu anlaşılan Makdisi'nin 
tabakat ve 


biyografi kitaplarında adına rastlanmamaktadır. Bununla birlikte önemli 
eseri el-Bed” ve't-târih'teki bazı 1fade ve ipuçlarından hayatı ve şahsiyeti 
hakkında bilgi edinmek mümkündür. Mu'tezili görüşleriyle tanınan Meşşâi 
filozofu Ya'küb b. İshak el-Kindi'nin talebesi Ebü Zeyd el-Belhi”den ders 
okuyan Makdisi”nin ilgi alanının genişliğine bakılarak çeşitli sahalarda iyi 
bir eğitim gördüğü söylenebilir. 


Eserinden onun seyahat ettiği yerlerdeki üstatlardan hadis dinleyip rivayet 
ettiği (1, 147, 148; TI, 156, 174, 181; V, 149), bilgiyi kaynağından alma ve 
değerlendirme konusunda titiz olduğu, bazı din ve mezhepleri bizzat 
tanımak için uzun ve yorucu seyahatlere çıktığı, meselâ Ahvaz'daki bir 
mâbede girip Avesta”daki Tanrı kavramı hakkında Mecüsi din adamlarıyla 
tartıştığı (1, 62, 63), Yukarı Mısırlı Kıptiler'in Tanrı kavramını soruşturduğu 
(1, 64), Mâsebezân ve Mihrican Kazak'ta Hürremiler'le ilgili gözlemlerde 
bulunduğu (IV, 31), Fârıs'te (Fars) Mecüsi bir din adamından kendi kutsal 
kitaplarına göre dünyanın yaşını öğrenmeye çalıştığı (11, 59-60), Basra'da 
bir yahudi hahamından Hz. Âdem'in yaratılışına dair bilgi edindiği (11, 81), 
Irâk-ı Acem sınırındaki Bilâd-ı Sâbür'da tanrılık iddiasında bulunan bir 
kişiyi ve mezhebini araştırmak için sıkıntılı bir yolculuğu göze aldığı (ll, 
90-91), 325'te (937) Kirman'ın Şirvan şehrinde bulunduğu (lI, 181) 
anlaşılmaktadır. 


Makdisi'nin ölüm tarihi bilinmemektedir. Eserini 350 (961) yılı olaylarıyla 
sınırladığını söylemesine rağmen (1, 17; II, 153) Abbâsi Halifesi Muti'- 
Lıllâh'ın 363”te (974) kendi arzusuyla görevinden ayrıldığını belirtmesi 
(WI, 126) ve 390 (1000) yılında Sicistan'ın Haşbâci yöresinde keşfedilen 
altın madeninden söz etmesi (IV, 78) bu bilgilerin ona ait olduğu konusunda 
şüphe uyandırmaktadır. Nitekim Muti'-Lillâh ile ilgili tesbit el-Bed  ve”t- 
târih'in Süleymaniye Kütüphanesi nüshasında (Reisülküttâb Mustafa 
Efendi, nr. 701) bulunmamaktadır. Altın madenlerine dair verdiği bilgi de 
başka kaynaklarca doğrulanmamaktadır. Bu durumda onun ölüm tarihi 
konusunda kesin bir hükme varmak mümkün görünmemektedir. Çağına 
göre ileri bir tarih görüşüyle dikkat çeken Makdisi tarih, coğrafya, dinler ve 
mezhepler tarihi, matematik, felsefe ve kelâma ilgi duyan çok yönlü bir 
âlimdir. 


Murt'tezile'nin kelâma dair bazı kelâmi görüşlerini benimsemesi ya da 
delillerini kullanmasına bakarak Makdisi'nin Mu'tezili olduğu öne 
sürülebilir. Ancak bu noktada belli bir mezhep veya düşünce grubuna 
mensubiyetin IV. (X.) yüzyıl müelliflerinin çoğunluğu için çözülmesi güç 
bir problem olduğu gözden uzak tutulmamalıdır. Makdisi”'nin tarihe bakış 
tarzı ve bunun temeli olan kelâmi görüşlerinin oluşmasında en önemli etken 
Mus'tezili düşünce sistemi ve kültür çevresidir. O, daha çok Ebü'l-Kâsım el- 
Belhi (Kâ“bi) ve Bağdat Mu'tezile okulundan etkilenmiş görünmektedir. İki 
büyük Sünni kelâm ekolünün kurucularından biri olan Mâtüridi”'den hiç söz 
etmemesi, Eş'ari'yi üstü kapalı olarak eleştirmesi ve her ikisinin karşısında 
olan Ebü Zeyd el-Belhi'den yararlanması onun Mu'tezili bir kimliğe sahip 
olduğunu gösterir. Ancak Mâtüridiyye ile Mu'tezile arasında aklı öne 
çıkaran yaklaşım tarzı açısından yakınlık bulunduğunu da unutmamak 
gerekir. M. Şemsettin Günaltay'ın onu koyu bir Sünni olarak 
tanımlamasının ilmi dayanağı yoktur. 


HI. (IX) yüzyılın sonlarından itibaren geleneksel İslâm tarihçiliğinde isnat 
metodu şeklen kaynağa kısaca işaret etmekten ibaret kalmış, sonraki 
asırlarda da tarihçilerin çoğu tarafından terkedilmiştir. İsnadın terkedildiği 
yeni tarih anlayışının ilk temsilcileri arasında Dineveri, Ya'kübi, Alı b. 
Hüseyin el-Mes'üdi ve Makdisi'nin önemli bir yeri vardır. Böylece İslâm 
dünyasında tarih ilmi bağımsız bir disiplin olmaya başlamış ve hızlı bir 
gelişme sürecine girmiştir. Makdisi de kendine has bakış açısıyla Birüni ve 


İbn Miskeveyh ile birlikte İbn Haldün'a uzanan bu süreçte özgün yerini 
almıştır. 


İmâmiyye Şiası IV. (X.) yüzyılda Mes'üdi gibi bir tarihçi yetiştirmiş, 
Mut'tezile mensupları arasında tarıh, özellikle mezhepler tarihiyle 
uğraşanlar bulunmakla birlikte mezhebin bakış açısını yansıtan bir tarihçi 
çıkmamıştı. Makdisi'nin el-Bed” ve't-târih'1, bu çerçevede ilk ve belki de 
günümüze gelebilen tek tarih kitabıdır. Onun İslâm tarihçiliği ve İslâm 
düşünce tarihindeki önemi genelde kelâmi, özelde Mu'tezili görüşlerin bir 
tarıh yaklaşımı ve metodunu nasıl etkilediğini ortaya koyan tek müellif 
olmasından ileri gelmektedir. Tarıh felsefesi ve tenkit zihniyeti bakımından 
Birüni ve İbn Haldün'un öncüsü olacak nitelikte bir kavrayışa ve birikime 
sahip olan Makdisi, Birüni'den yarım ve İbn Haldün?dan dört asır kadar 
önce tarihi akılcı ve tenkitçi bir zihniyetle değerlendirmeyi başarmıştır ve 
öncüsü Mes'üdi'den daha felsefi ve daha tenkitçi bir zihin yapısına sahiptir. 


Makdisi, varlık ve hayatı felsefe-tarıh ya da kelâm-tarih bütünleşmesine 
dayanan bir bakışla birbirine bağlamaya çalışmıştır. Bu bağlamda tarıh 
filozofu kimliğiyle IV. (X.) yüzyılın en başarılı ismi, metodunu takip eden 
çıkmadığı için bu yaklaşımın tek temsilcisidir. Makdisi, genel çerçevede 
felsefe-tarıh ilişkisini temellendirirken kelâm ağırlıklı bir felsefi birikime 
dayanmıştır. Bu da esas itibariyle Mu'tezile kelâmıdır. 


İslâm düşünce tarihinde din-felsefe (vahiy-akıl) uzlaştırmacılığının önemli 
temsilcilerinden biri olan Makdisi, Mu'tezili görüşleriyle tanınan ve bu 
geleneğin ilk temsilcileri olan Meşşâi filozof Kindi ile öğrencisi Ebü Zeyd 
el-Belhi gibi her fırsatta dinin belirleyici ve denetleyici özüne vurgu 
yapmış, vahiy ile sahih hadisin kendisi için bağlayıcı olduğunu belirtmiş, 
inkârcı şüphecilerle her şeye inanma meyli içindeki kıssacılar arasında bir 
orta yol takip etmiştir. Mücizeleri dinden bağımsız bir akılcılıkla inkâr 
edenlere dinin emrinde gördüğü akla dayanarak cevap vermiş, mücizeleri 
aklileştirmeden akla uygun tabii örnekler vererek açıklamış ve mücizeleri 
reddettiği için Ebü Bekir er-Râzi'yıi eleştirmiştir (111, 110). Bununla birlikte 
tabiatın temel niteliklerinin daha iyi anlaşılması için Râzi'nin Kitâbü'1l- 
Havâs adlı eserini tavsiye etmesi (IV, 94) onun ön yargısız ve objektif 
olduğunu göstermektedir. 


Âyet ve hadisleri, Câhiliye devri ve İslâmi dönem Arap ve Fars şiirini, siyer 
ve megâzi kitaplarını kaynak olarak kullanan Makdisi”yi farklı kılan 
seçmeci davranması ve tarihi malzemeyi eleştiriye tâbi tutmasıdır. 
Makdisi'nin İlkçağ felsefesi ve filozoflarıyla ilgili başlıca kaynağı 
Aristo'nun eserleriyle (1, 23-24, 41 vd.) Plutarkhos'un el-Ârâ?ü”t-tabi'iyye 
adlı eseridir (1, 135-140; 1, 17-18 vd.). Filozofların görüşlerini aslına uygun 
biçimde nakletme konusunda Şehristâni ve diğer bazı müslüman 
müelliflerden çok ileride olan Makdisi, İran dinleri ve Hint inançlarıyla 
ilgili olarak müslüman müelliflerin derlediği malzemeye dayanmış, ancak 
kendi gözlemlerini de eklemiştir. Hint inançları hakkında temel yazılı 
kaynağı İbn Hurdâzbih'in Kitâbü”l-Mesâlik ve'I-memâlik adlı eseridir (IV, 
19, 61, 95, 97). Bununla birlikte Bizans, Hint ve Çın tarihine dair bilgi 
yetersizliğinden yakınarak müslümanların bu alana ilgi göstermediğini 
belirtir (HI, 208). İslâm dışı kaynakları arasında Tevrat'ın önemli bir yer 
tuttuğu, çeşitli Tevrat nüshaları ve tercümelerinden 


yararlandığı (11, 80, 207; TI, 26, 61; V, 28), yahudiler, Hürremiler, 
Harrâniler hakkında anonim bazı eserleri kaynak olarak kullandığı 
görülmektedir. Çağının kültürünü bütün renkliliği içinde kendine özgü bir 
seçme ve değerlendirme mantığıyla derlemeye çalışan Makdisi yazılı 
kaynaklarla yetinmeyip sözlü kaynakların tanıklığına da başvurmuştur. 


Eserleri. Makdisi'nin günümüze ulaşan tek eseri el-Bed? ve”t-târiÂ *tir. 
355'te (966) Sâmâni vezirlerinden biri adına Büst şehrinde yazılan eser (1, 
6-8; 1I, 152) kaynaklarda Kitâbü”l-Bed?, Kitâbü Bed 'v”I-halk ve't-târih, 
Kıtâbü'l-Bed? ve'l-hilka, Kitâbü'l-Bedv ve”t-târih, Kitâbü'l-Bedvâ ve”t- 
tevârih, Târih-i Makdisi şeklinde de anılmaktadır (nşr. CI. Huart, I-VI, Paris 
1899-1919 —> I-III, Bağdat 1962, 1964, 1965). IV-VI. ciltleri Farsça'ya da 
tercüme edilen kitap (Tahran 1349 hş./1970) siyasi tarih kadar medeniyet ve 
dinler tarihi, kelâm ve İslâm felsefesi için de önemli bir kaynaktır. 
Makdisi'nin “ilimler ansiklopedisi” (câmiu”l-fünün) olarak nitelediği eser 
(V, 5), eski Türkler'in dini inançları ve âdetleri hakkında bilgi ihtiva ettiği 
için Türk tarihi bakımından da önemlidir. el-Bed” ve”t-târih'teki 
kayıtlardan, Makdisi'nin nazar ve cedel konularını genişçe ele alan ve 
yanlışlıkla Ebü Zeyd el-Belhi”'ye nisbet edilen (Keşfü'z-zunün, II, 1440) 
Kitâbü”1-“İlm ve”t-ta“lim (1, 19), isbât-ı vâcibe dair Kitâbü'd-Diyâne ve'l- 
emâne (1, 70-71), düalist dinleri ele alıp çelişkilerini ortaya koyan Kitâbü”|- 


Ma'dile (I, 91), Kur'an'daki kıssalara dair Kitâbü Me'âni”l-Kur'ân (veya 
Kitâbü'l-Me'âni; II, 23, 93; TII, 15, 78 vd.), nefis ve ruh kavramlarını 
inceleyen Kitâbü'n-Nefs ve'r-rüh (II, 115) adlı kitapları bulunduğu 
anlaşılmaktadır. 
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Ebü”l-Feth Nasr b. İbrâhim b. Nasr en-Nâblusi el-Makdisi ed-Dımaşki (6. 
490/1096) 


Şafii fakihi ve hadisçi. 


407 (1016) yılında Nablus'ta doğdu. Uzunca bir süre kaldığı Kudüs'e 
nisbetle Makdisi olarak tanındı. İbn Ebü Hâfız (bazı yazmalarda Hâit) 
künyesiyle de anılır. Temel ilimleri Nablus'ta tahsil ettikten sonra yirmi 
yaşlarında iken ilim yolculuğuna çıkarak Gazze, Kudüs, Sür, Diyarbekir ve 
Meyyâfârıkın'a gitti. Sür'da dört yıl süreyle Ebü”l-Feth Süleym b. Eyyüb 
er-Râzi'nin derslerine katıldı (437-440/1045-1048). Ayrıca bu şehirlerde 
Muhammed b. Beyân el-Kâzerüni gibi âlimlerden fıkıh öğrendi. Hasan b. 
Ali el-Ahvâzi, İbn Mâkülâ, Ebü”l-Hasan İbnü”s-Simsâr, Ebü”l-Hasan 
Muhammed b. Avf el-Müzeni ve Ebü”l-Kâsım Ömer b. Ahmed el- 
Vâsıti”den hadis dinledi. Ebü Zer el-Herevi ve Hasan b. Muhammed b. 
Ahmed b. Cümey gibi âlimlerden icâzet aldı. Kudüs'te önceleri - 
muhtemelen kendisine nisbetle-Nasriyye, daha sonra Gazzâli'nin anısına 
Gazzâliyye olarak adlandırılan zâviyede ders verdi. Safer 471'de (Ağustos 
1078) Dımaşk'a, ardından Sür'a geçti. Râfiziler'in muhalefetine rağmen 
ılmi yaymaya çalıştı. 480 (1087) yılında tekrar gittiği Dımaşk'a yerleşerek 
fetva, tedris ve hadis rivayetiyle meşgul oldu. Ebü Hâmid el-Gazzâli burada 
Makdisi”'nin fıkıh derslerine katılmış ve münazaralarda bulunmuştur. 
Kendisinden hadis dinleyenler arasında Hatib el-Bağdâdi, İbnü'lKayserâni 
ve Ebü Bekir İbnü”l-Arabi gibi önemli şahsiyetler bulunmaktadır. Zehebi 
onun rivayet ettiği hadislerde bazı yanlışların olduğunu söylemektedir 
(A'lâmü”'n-nübelâ?, XIX, 140). Makdisi'nin tarikı (mezhep imamının 
görüşlerini tesbitteki yöntemi), çağdaşları İmâmü”l-Haremeyn el-Cüveyni 
ve Ebü İshak eş-Şirâzi”nin tarikiyle kıyaslanarak daha üstün görülmüştür 
(İbn Asâkir, Târihu Dımaşk, LXIL, 17-18). 


Zühd ve takvâsıyla tanınan Makdisi, Dımaşk”ta kaldığı süre boyunca 


Nablus'taki bir arazisinin geliriyle geçinip kimseden yardım kabul etmedi. 
Rivayete göre Dımaşk'ta kendisini ziyarete gelen Suriye Selçuklu Meliki 
Tutuş'a ve oğlu Dukak'a iltifatta bulunmadı. Melik, Makdisi”ye sultanın 
tasarruf ettiği mallardan en helâlinin hangisi olduğunu sormuş ve “cizye 
gelirleri” cevabını almıştı. Daha sonra ilim ehline harcaması için kendisine 
bu gelirlerden bir miktar para göndermişse de Makdisi ihtiyaçları 
bulunmadığı gerekçesiyle bunu geri çevirmiştir. Makdisi 9 Muharrem 490 
(27 Aralık 1096) tarihinde Dımaşk”ta vefat etti. Ölüm günü için 
Muharrem'in 10 ve 11'i de zikredilmektedir. Bâbüssagır Kabristanı'nda 
Muâviye'nin kabrinin yakınına defnedilen Makdisi'nin kabri daha sonra 
ziyaretgâh haline geldi. 


Eserleri. 1. Tahrimü nikâhi'l-müt'a (nşr. Hammâd el-Ensâri, Medine 
1408/1987; Riyad 1407/198). 2. el-Hücce “alâ tariki”I-mehâcce. Hadise 
dair olan eser üzerinde M. İbrâhim Muhammed Hârün tarafından 1409 
(1988) yılında el-Câmiatü”l-İslâmiyye'de Muhtaşaru Kitâbi”l-Hücce “alâ 
tariki'İ-mehâcce adıyla bir doktora tezi hazırlanmıştır. 3. el-Emâli. Yale 
Üniversitesi Kütüphanesi'nde bir cüzünün nüshası bulunmaktadır (Nemoy, 
s. 79). 4. Hikâyât hisân. Carl Brockelmann kaynaklarda adı geçmeyen bu 
eserin bir nüshasını kaydetmektedir (GAL Suppl, II, 913). 


Makdisi”'nin bunlardan başka el-İntihâbü?”d-Dımaşki (on ciltten fazla), et- 
Tehzib ve't-takrib, el-Kâfi ve el-Makşüd adlı fıkıh eserleri yanında Erba'ün 
fvl-hadis, Menâkıbü”l-İmâmi”ş-Şâfi“1 


gibi bazı risâleleri ve Süleym b. Eyyüb er-Râzi'nin el-İşâre'si üzerine bir 
şerhinin olduğu kaynaklarda belirtilmektedir. İbn Hacer el-Askalâni, 
okuduğu eserler arasında yer alan Makdisi'ye ait bir risâleyı Cüz fihi 
mecâlis f1'1-“ilm ve gayrih başlığıyla zikretmektedir (el-Mu'cemü”|- 
müfehres, s. 58). 
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Hamdi Döndüren 


MAKDİSİ, Ziyâeddin 


(bk. ZİYAEDDİN el-MAKDİSİ). 


Gö) 
Somali'nin başşehri. 


Doğu Afrika'da Hint Okyanusu sahilinde Somali Cumhuriyeti'nin başşehri 
ve Benâdir eyaletinin merkezidir. Piri Reis'in Muğdiş dediği şehre mahalli 
Somali dilinde Mugdisho, Arapça kaynaklarda Makdeşü, İtalyanca”da 
Mogadiscio, Türkçe eserlerde Mogadişu (Magdişu) denilmektedir. 


Makdışu'nun kuruluş tarihi kesin olarak bilinmemektedir. Bazı tarihçilere 
göre Emevi Halifesi Abdülmelik b. Mervân zamanında (685-705), 
Portekizli tarihçi Joao de Barros'a göre ise İran (Basra) körfezinden gelen 
yedi kardeş tarafından 887 yılında kuruldu. Ancak X. yüzyılda Arabistan'ın 
çeşitli bölgelerinden ve özellikle Abbâsi kuvvetleriyle Karmatiler arasında 
şiddetli mücadelelere sahne olan Lahsâ'dan (Ahsâ) gelen Araplar'la İran'ın 
Şiraz ve Nişâbur şehirlerinden buraya göç edenler tarafından kurulduğu 
genellikle kabul edilmektedir. Bu önemli sahil şehri daima iç bölgelerden 
gelecek yerli saldırılarına ve Hint Okyanusu'ndan yönelecek deniz 
taarruzlarına açıktı. Makdişu'ya IV. (X.) yüzyılda yerleşen Mukri, Cid'ati, 
Akabi, İsmâili ve Afifi gibi büyük kabileler kendi aralarında otuz dokuz 
küçük zümreden oluşan bir birlik tesis ettiler ve şehrin idaresi için ortak bir 
yönetim kurdular. Zamanla Mukri ailesi şehirde üstünlük elde etti, Kahtâni 
nisbesiyle bilinen bir ulemâ sülâlesi oluşturdu ve şehri yönetecek olan 
kadıların ancak Kahtâniler”den seçilebileceğini diğer zümrelere kabul 
ettirdi. Bu ulemâ sınıfının yönettiği şehir Vİ. (XII) yüzyılda önemli bir 
ticaret merkezi oldu. VTI. (XTIIL.) yüzyılda Ebü Bekir b. Fahreddin burada 
küçük bir sultanlık kurmayı başardı ve Mukriler'le anlaşarak şehir 
kadılarının onlar arasından seçileceğini bildirdi. Başşehirdeki Mescidi 
Cum'a ve diğer iki büyük caminin 636 (1238), 667 (1268) ve Şâban 667 
(Nisan 1269) tarihli kitâbelerinden VL!. (XTIIL.) yüzyılda buradaki refah 
seviyesinin oldukça yüksek olduğu anlaşılmaktadır. 


1331 yılında Sultan Ebü Bekir b. Ömer zamanında Makdişu”yu ziyaret eden 


İbn Battüta sultanın (şeyh) Makdişu dili konuştuğunu, ancak Arapça'yı da 
bildiğini, bu hânedan döneminde şehrin büyük gelişme gösterdiğini ve çok 
canlı bir ticaret hayatının olduğunu belirtmekte, şehir hakkında ayrıntılı 
bilgi vermektedir (er-Rihle, s. 253-257). Makdişu'nun Mısır ve Arap 
yarımadasıyla ticari münasebetleri oldukça gelişmişti. XIV. yüzyıldan 
itibaren Makdışu ülkenin kuzey pazarını elinde bulunduruyordu. XIV-XV. 
yüzyıllar Makdişu'nun tarihteki en müreffeh dönemini oluşturmaktadır. 


Yâküt el-Hamevi, İbn Mâcid, İdrisi, İbn Said el-Mağribi, İbn Battüta ve Piri 
Reis gibi İslâm coğrafyacıları Makdişu”yu, Zenci ülkesi de denilen Hint 
Okyanusu sahilleriyle iç bölgelerinin kendi dönemlerindeki en büyük 
şehirleri arasında zikretmektedir. Yâküt el-Hamevi ayrıca Makdişu halkının 
Berberi asıllı olduğunu, ancak bunların Mağrıb'deki Berberiler”den farklı 
bir kavim olup Habeşliler'le Zenciler arasında ayrı bir ırka mensup 
bulunduğunu ve nüfusun tamamının başka yerlerden gelen göçmenlerden 
oluştuğunu kaydeder (Mu“cemü”l-büldân, V, 201). Aynı şekilde İbn Battüta, 
Makdişu'yu ziyareti sırasında görüştüğü Sultan Ebü Bekir b. Ömer'in 
Berberi asıllı olduğunu söyler (er-Rihle, s. 254). XVI. yüzyılın başında 
sadece şehrin değil Habeş de denilen ülkenin isminin Makdişu olduğunu ve 
burada yaşayan halkın Makdışu dili konuştuğunu Piri Reis belirtmektedir 
(Kitâb-ı Bahriye, 1, 165-169). Ayrıca şehirde altın bol olup buraya uğrayan 
Portekiz gemileri altın, sırmalı kumaşlar, fildişi, abanoz ve güzel kokulu 
amber alıyorlardı. 


XV. yüzyılın sonuna doğru Makdişu'nun durumunu sarsan olay, Ümit 
Bumu üzerinden Hint Okyanusu sahillerine seferler düzenleyen Portekiz ve 
İspanyol donanmalarının buraya gelişidir. Her ne kadar 1499?da 
Hindistan'dan dönüşünde Vasco da Gama donanmasıyla Makdışu'ya bir 
saldırı düzenlemişse de şehri işgal edememişti. 1507'de gerçekleştirilen 
saldırılar da başarısızlıkla sonuçlandı. 1532'de Vasco da Gama'nın oğlu 
Estevâo da Gama gemi satın almak amacıyla buraya gelmişti. XVI. 
yüzyılda Makdişu”da yönetim Muzaffer sülâlesinin eline geçti. Bu sırada 
Somali asıllı göçebe Heviye kabilesi, yine Somali asıllı olup Makdişu 
Sultanlığı ile ittifak yapan mahalli Acurân Sultanlığı'nın topraklarını işgal 
ederek Makdişu'nun ekonomik açıdan geri kalmasına sebep oldu. 


1585'te Emir Ali Bey, Hint Okyanusu sahillerini iki kadırga ile dolaşarak 


önce Makdişu'yu, ardından Mombasa”'ya kadar diğer sahil şehirlerini 
Portekiz saldırılarından kurtarıp Osmanlı Devleti'ne bağladı. İki yıl sonra 
Portekizliler tekrar bölgeye geldilerse de Makdişu”'ya saldırmadılar, Faza'da 
büyük bir katliam yaparak 10.000 hurma ağacını kestiler. Bunun üzerine Ali 
Bey beş gemiyle tekrar bölgeye gelip bu sahillerin Osmanlı hâkimiyetinde 
olduğunu ilân etti (1589). Fakat henüz Mombasa'da iken Portekizliler?e 
yenilerek esir alındı ve Lizbon'a götürüldü. XVII. yüzyılda Osmanlı deniz 
akınları Afrika'nın doğu sahillerinde son bulsa da Makdişu'da en az on ayrı 
Osmanlı padişahı adına, üzerinde tuğra bulunan ve Osmanlı topraklarında 
kullanılanlara benzetilen bakır paraların bastırılmasına devam edildi. Ayrıca 
bu dönemde Uman ve Portekiz ile ticari münasebetler oldukça gelişmişti. 


1698 yılında Uman Sultanı Seyf b. Sultân, Mombasa'yı Portekizliler?'den 
alınca Makdışu ve diğer Somali sahil şehirleri de Umanlılar'ın eline geçti. 
Fakat Uman buradaki birliklerini geri çektiği zaman yeni bir idari boşluk 
oluştu. 1700'de bir 


İngiliz deniz filosu günlerce Makdişu önünde karaya asker çıkaramadan 
bekledi ve sonunda geri dönmek zorunda kaldı. Bu gelişmeler Makdiışu'yu 
her yönden iyice zayıflattı ve şehir Hamarven ve Şangani adıyla ikiye 
bölündü. Somali etnik grubu yavaş yavaş eski Arap şehrine girmeye 
başladı. 1752'de Uman Sultanlığı adına Makdışu”dan Afrika'nın 
güneyindeki Cap Delgado'ya kadar olan sahiller Arap bölgesi ilân edildi ve 
Portekiz hâkimiyetine son verildi. Ancak Makdişu şehri bir başka Somali 
asıllı kabile olan Darandolle'nin eline geçti. İmam unvanı taşıyan reisleri 
karargâhını Şangani?”de kurdu. Başlangıçtan itibaren Kahtâniler'in elindeki 
kadılık imtiyazlarına ise dokunulmadı. 


1823 yılında Makdişu ismen Uman Sultanı Seyyid Said b. Sultân'a 
bağlandıysa da buranın idaresi yine Somali yerli reislerinin elinde kaldı. 
1843'te Makdişu'ya ılk defa Umanlılar tarafından Somali asıllı bir vali 
tayın edildi. Vali mensubu olduğu kabilesiyle birlikte ülkenin iç kesimlerine 
çekildiği için görevinden ayrıldı. Bü Saidi hânedanından Zengibar Sultanı 
Bergaş b. Said Makdişu'yu 1871'de doğrudan idaresine aldı. 1905 yılına 
kadar buraya tayin edilen valiler sayesinde Makdişu Zengibar'a bağlı 
kaldıysa da 1889'da dönemin sultanı Halife b. Bergaş tarafından limanı 
İtalya'ya kiraya verildi. Ardından Barave, Merka ve Vanşeyh şehirleriyle 


beraber Makdişu 1892 yılında 160.000 rupi karşılığında aynı ülke 
tarafından kiralandı ve buraları İtalyan himayesindeki kıyılar olarak ilân 
edildi. Yayılmacı bir politika izleyen İtalyanlar gözlerini Habeşistan'a 
diktiklerinden 1897?*de Somali-Habeşistan sınırını çizmek için bir antlaşma 
yapmaya teşebbüs ettiler. Bu amaçla Makdişu Limanı'nın bulunduğu 
Benâdir?'de düzenleme yapıldı. Zengibar Sultanlığı, İtalya'nın Benâdir 
bölgesindeki hâkimiyetini 1902'de kabul etti. Zengibar Sultanı Seyyid Ali 
b. Hamüd 1905'te Makdışu'yu, 1906'da Somali sahilinde Zengibar'a ait 
bulunan bütün toprakları İtalya'ya sattı. 1911 yılında İtalya Somali'yi 
sömürge ilân ederek Makdişu'yu başşehir yaptı. 


1938”de İtalya'nın Etiyopya ile yaptığı savaş esnasında 50.000 kişinin 
yaşadığı şehirde nüfusun Wo 40'ını İtalyanlar oluşturuyordu. Il. Dünya 

Savaşı sırasında İtalya'nın Somali sömürgesi İngilizler tarafından işgal 
edildiyse de şehrin idaresi geçici olarak tekrar İtalya”ya bırakıldı. 


1990'lı yıllardaki iç savaş esnasında Makdışu büyük ölçüde tahrip edildi. 
1991'den itibaren iç savaşın merkezinde yer alan şehrin kuzeyi Ali 
Mehdi'nin, güneyi General Muhammed Ferah Aydıd'in idaresine geçti. 
1991 yılı Ocak ayında devlet başkanı Siyad Barre'nin Makdişu”yu 
terketmesinin ardından Mayıs ayında ülkenin kuzeybatısı Somaliland adıyla 
Makdışu merkezli idareden ayrılarak müstakil devlet olduğunu ilân etti. 
Bunu takip eden yıllarda Amerika Birleşik Devletleri'nin öncülüğünde 
Birleşmiş Milletler, Somali'de devam eden açlığı önlemek ve barışı yeniden 
tesis etmek amacıyla 1993'te “Restore Hope” ve 1994'te “Unosom” adı 
verilen iki başarısız müdahalede bulundu. Somali, 1998 yılı Temmuz ayında 
kuzeydoğusundaki Puntland eyaletinin merkezden ayrı müstakıl bir devlet 
olduğunu ilân etmesiyle iyice parçalandı. Bilhassa başşehir Makdişu'nun 
ıdari boşluğa düştüğü bu dönemde çeşitli Arap ülkelerinin desteğiyle dini 
cemiyetler geçici emniyeti sağlayıp eğitim ve sağlık hizmetlerini gönüllüler 
vasıtasıyla yürüttüler. Yaklaşık on yıl boyunca iç savaşın ve her türlü 
yıkımın sürdüğü Makdışu”'da havayolu ve Maan Limanı uluslararası 
ulaşıma açık tutularak dış dünya ile bağlantısı muhafaza edildi. Dini 
cemiyetler, iş adamları ve gönüllü kuruluşlar 2000 yılı Mart ayında 
Cibuti'nin Arta şehrinde düzenlenen barış konferansına 2800 delege 
göndererek 245 üyeli geçici millet meclisinin açılmasına karar verdiler. Bu 
kararlar kısa zamanda hayata geçirildi ve Makdişu”da nüfusun çoğunluğuna 


sahip Hâviye kabilesine mensup Abdülkâsım Salâd Hasan 2000 yılı 
Ağustos ayında devlet başkanlığına seçildi. 


Tarih boyunca başşehir Makdişu Somali'nin en büyük şehri, başlıca limanı 
ve birinci derecede ticari merkezi oldu. Buradaki limandan yurt dışına başta 
canlı hayvan, muz ve deri ihracatı iç savaş dönemine kadar devam etti. 
Şehirdeki iktisadi faaliyet balık ve et gibi gıda sektöründe, deri sanayıi, 
marangozluk ve tekstil alanlarında yoğunlaştı. Şehrin etrafına Benâdir 
bölgesinin zirai ürünlerini işlemek üzere fabrikalar açıldı. 


Makdişu'nun en önemli tarihi eserleri, kitâbesinde Hacı b. Muhammed b. 
Abdullah adıyla 27 Şâban 667 (1 Mayıs 1269) tarihi yer alan Mescidü 
Fahreddin, Kululah b. Muhammed b. Abdülaziz adı yazılı, XTII. yüzyıla ait 
olan ve cuma camisi olarak bilinen Mescidü'ş-Şeyh Abdülaziz ve Hüsrev b. 
Muhammed eş-Şirâzi adıyla 667 (1268-69) tarihi kayıtlı Erbaa Rükün 
Camii'dir. XIX. yüzyılda Zengibar sultanı tarafından inşa edilen Garesa 
Sarayı milli müzeye dönüştürüldü. Müze tarafından hazırlanan katalogda 
bilhassa Makdışu”da bulunan, çoğu XTII-XIV. yüzyıllara ait mezar taşı 
kitâbeleri ve diğer eserlere ait kitâbeler bulunmaktadır. 1954'te eğitime 
başlayan Somali Milli Üniversitesi dışında endüstri ve eczacı-doktor 
yetiştiren yüksek okullar bulunmaktaydı. 


Tarih boyunca ülkenin İslâmlaşma'sında kuzeyde Zeyla'ın, iç bölgelerde 
Harar'ın merkezi konumunu güneyde Makdişu'nun temsil ettiği görülür. 
Bölgedeki tarikatlardan Rifâiyye yaygındır. Şeyh Süfi adıyla bilinen 
Abdurrahman b. Abdullah eş-Şâşi, 


Kutbü'l-Benâdir ismiyle meşhurdur ve Makdişu?'daki kabri önemli 
ziyaretgâhlardan biridir. 26 Aralık 1964 tarihinde VI. Dünya İslâm 
Kongresi Makdişu”'da toplanmıştır. 


Sömürge döneminde resmi dairelerin ve Avrupalılar'ın oturduğu 
mahallelerin inşa edildiği Makdişu, günümüzde birbirini dikey olarak kesen 
düz çizgi halindeki yollarıyla modern bir şehir görünümündedir. Yalnız iki 
ayrı semt halindeki (kıyıda Şingani ve kıyıdan içeride bulunan Amaruini 
semtleri) sömürge öncesi dönemden kalan eski kesim şehrin Avrupai 
görünüşlü kesimiyle tezat teşkil ederek Arap kültürünün izlerini taşır. 


Makdişu 2003 yılına ait tahminlere göre 1.030.876 nüfusa ulaşmıştır. 
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MAKEDONYA 


Balkan yarımadasında bir ülke. 

L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 
II. TARİH 

II. EDEBİYAT ve MİMARİ 


Avrupa'nın güneydoğusunda kabaca elips biçiminde bir ülke olan 
Makedonya Arnavutluk, Kosova, Sırbistan, Bulgaristan ve Yunanistan ile 
komşudur. Yerel resmi adı Republika Makedonija (Makedonya 
Cumhuriyeti), uzlaşılarak benimsenmiş adı (konvensiyonel ad) Stara 
Jugoslovenska Republika Makedonija (Eski Yugoslav Cumhuriyeti 
Makedonya-The Former Yugoslav Republic of Macedonia |F.Y.R.O.M)) 
olan ülkenin yüzölçümü 25.333 km?, nüfusu 2.046.209”dur (2001). Yerli 
müslüman etnik grupların itirazlarına uğrayan resmi istatistiklere göre bu 
nüfusun © 66,6'sı Makedon, 9 22,7'si Arnavut, “ 4'ü Türk, “6 2,2'si 
Çingene, o 2,171 Sırp ve “o 2.4'ü diğer etnik gruplardır. Tek meclisli, çok 
partili cumhuriyetle yönetilen Makedonya'nın başşehri Üsküp (Skopje, 
444.750), diğer önemli şehirleri Manastır (Bitola, 77.712), Kumanova 
(64.191), Pirlepe (Prilep, 64.168) ve Kalkandelen'dir (Tetovo, 50.376). 


L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 


Dağlık bir ülke olan Makedonya, çok yaşlı araziyle kaplı olmasına rağmen 
yakın jeolojik dönemdeki tektonik hareketler (kırılmalar ve yükselmeler) 
sonucunda gençleşmiş bir arazi görünümü kazanmıştır (1963 Üsküp 
depremi bu son derece kırıklı — faylı yapının bir göstergesidir). Ülkenin en 
yüksek noktası 2753 metreye ulaşan Golem Korab zirvesidir. Başlıca çukur 
alanlar ise Üsküp, Manastır ve güneydoğudaki Ustrumca (Strumica) 
havzalarıdır. 


Ülkede hâkim olan iklim tipi soğuk kışlar ve sıcak, kurak yazlarla dikkati 


çeken karasal iklimdir. Doğal bitki örtüsü olarak dağlık kesimlerde sık 
orman örtüsü bulunur. Çukur alanlarda yaz mevsiminde bozkır görünüşü 
hâkimdir. 


Makedonya'da en önemli akarsu başşehir Üsküp'ten geçerek ülkeyi ikiye 
bölen Vardar nehridir. Yunanistan'a geçtikten sonra Ege denizine ulaşan bu 
akarsu ülkenin âdeta simgesi haline gelmiştir. Meselâ tarihi Makedonya 
bölgesini günümüzde Bulgaristan (Bulgaristan Makedonyası) ve Yunanistan 
(Yunanistan Makedonyası) sınırları içinde kalan kesimlerinden ayırabilmek 
için buraya coğrafyada Vardar Makedonyası da denilmektedir. Ülkenin 
sahip olduğu irili ufaklı göller arasında sınırları üzerinde bulunan üç tanesi 
önemlidir. Bunlar Makedonya-Arnavutluk sınırı üzerinde Ohri, 
Makedonya-Yunanistan sınırı üzerinde Doyran ve bir kısmı Makedonya, bir 
kısmı Arnavutluk, bir kısmı da Yunanistan sınırları içinde yer alan Prespa 
gölüdür. 


Topraklarının dörtte birinden azı (S9 23,6) ekilebilir olup 2001 
istatistiklerine göre milli gelirin o 10'u tarıma, “o 32'si endüstriye, “o 58'1 
hizmetler sektörüne dayanır. Tarım ülkenin az engebeli kesimleriyle çukur 
alanlarında çeşitlilik kazanır. Pirinç, tütün ve buğday ekiminin yanında 
çeşitli meyveler (üzüm ve özellikle karaerik) yetiştirilir. Yugoslavya 
Federasyonu döneminde dev boyutlu sanayı kuruluşları (demir çelik, nikel 
vb.) yapıldıysa da bunların kuruluş yerleri iyi seçilemediğinden ülke 
ekonomisine fazla yararlı olamadı. Metal sanayli dışında başlıca sanayi 
kolları tekstil, ağaç ürünleri ve tütün endüstrisiyle ilgilidir. Ülkedeki başlıca 
yer altı zenginlikleri krom, çinko, manganez, tungsten ve demirdir. 


Makedonya Cumhuriyeti”ndeki nüfusun Ye 67”si Makedon Ortodoks, 96 
30'u müslüman ve 9 3'ü diğer mezhep veya kiliselere mensuptur. 
Müslüman kaynakları müslümanların 90 45'1 bulduğunu ve resmi 
istatistiklerin doğru olmadığını iddia etmektedir. Slavlar, milâttan sonra VI. 
yüzyılın sonu ve VI. yüzyılda Balkanlar'a göç ettikleri zaman Bizans 
kilisesinin etkisi altına girmişlerdi. 863'te Ohri'ye gelen Aziz Naum (Sveti 
Naum) buradaki Slavlar'ı Ortodoksluğa kazandırdı. Makedonya'yı da içine 
alan Bulgar Devleti 870'te Hıristiyanlığı kabul edince bu din Slavlar 
arasında iyice yayıldı. Ohrili Aziz Kliment (Sveti Kliment Ohridski) Ohri 
Edebiyat Okulu'nu kurdu. Bölgedeki dini hayatın merkezini oluşturan Ohri 


1000 yıllarında başpiskoposluk haline geldi ve bu konumunu yüzyıllar 
boyunca korudu. Osmanlı Devleti'nin, İstanbul'un alınışından 


sonra otosefal Balkan kiliselerini Fener Rum Ortodoks Patrıkhânesi altında 
birleştirmesinin ardından da varlığını sürdüren Ohri başpiskoposluğu 
1767'de Osmanlı hükümeti tarafından kaldırıldı. Doğrudan Fener Rum 
Ortodoks Patrikhânesi?'ne tâbi olan bölge hıristiyanları, 28 Şubat 1870'te 
Bulgar ekzarhlığının kurulmasıyla büyük ölçüde patrikhâneden ayrılarak 
Bulgar ekzarhlığına geçti. Ekzarhlık okulları kapatılınca bölgedeki 
hıristiyanlar Sırp din adamlarının etkisi altına girdi. Yugoslavya içinde 
federal bir cumhuriyet haline gelen Makedonya'da 1958'de Ohri'de Slav 
Makedonları'nı içine alan ve kendini Ortaçağ'dakiı Ohri 
başpiskoposluğunun devamı olarak gören bir Makedon Ortodoks kilisesi 
(Makedonska Pravoslavna Crkva |MPC)) kuruldu. Günümüzde Makedonya 
Cumhuriyeti'ndeki Makedon Ortodokslar bu kiliseye tâbidir. Balkanlar'da 
Osmanlı hâkimiyetinin kuruluşuyla Arnavutlar'ın ve bir kısım Slav halkın 
Müslümanlığa geçişi ve Türkler'in yoğun yerleşmeleri sonucu bölgede 
önemli bir müslüman nüfus oluşmuştu. Osmanlı egemenliğinin sona 
ermesiyle müslümanların sayısında önemli bir azalma görüldü. Özellikle 
Doğu Makedonya'daki Türkler'in büyük bir çoğunluğu, Batı 
Makedonya'da ise hem Türkler'in hem Arnavutlar'ın büyük bir kısmı 
Türkiye'ye göç etti, bu göç halen sürmektedir. Resmi istatistiklere göre 
1921'de 118.778 (S0 14,9) olan Türk nüfusunun 1994 nüfus sayımında 
78.019'a (9o 4) düştüğü görülmektedir. Bugün Makedonya'daki müslüman 
varlığın çoğunluğunu batı Makedonya'daki Arnavutlar teşkil etmektedir. 


Osmanlı döneminden sonra buradaki müslümanların dini hayatıyla ilgilenen 
ve doğrudan Saraybosna'ya (Sarajevo) bağlı Vakufska Direkcija, sonra da 
Makedonya İslâm Birliği Meşihatı adı altındaki dini kuruluş halen 
faaliyetini sürdürmektedir. Söz konusu kuruluşa bağlı on üç müftülük 
mevcuttur. Günümüzde bu meşihatın idaresinde Üsküp'te faaliyet gösteren 
İsâ Bey Medresesi İmam-Hatip Lisesi ve bir İlâhiyat Fakültesi mevcuttur. 
1987'den itibaren Makedonca, Arnavutça ve Türkçe olarak aylık el-Hilâl 
adlı bir gazete yayımlanmaktadır. Her üç dilde dini neşriyat da kısmen 
yapılmaktadır. 


Üsküp'te 1918-1945 yılları arasında Osmanlı usulüyle çalışan üç medrese 


mevcuttu (Meddah Medresesi, Kral Aleksandar Medresesi, İsâ Bey 
Medresesi). Ayrıca Üsküp'te 11. Dünya Savaşı esnasında ve sonrasında 
faaliyet gösteren Yücel Teşkilâtı, Makedonya'daki Türkler'in milli 
sorunlarını dile getirmiş ve mensuplarının büyük bir kısmı komünist rejim 
tarafından idam edilmiştir. 


Makedonya Cumhuriyeti'nde nüfusun e 70'i Makedonca, o 22,7'si 
Arnavutça, o 4'ü Türkçe, © 3'ü Sırpça-Hırvatça-Boşnakça konuşmaktadır. 
Günümüzde resmi dil olarak kullanılan Makedonca, II. Dünya Savaşı 
sonunda tesis edilen Makedonya Devleti ve milletinin yazı dili olarak 
hükümetin inisiyatifiyle oluşturulmuştur. Mayıs 1945'te Kırıl alfabesi 
Makedonya Halk Cumhuriyeti'nin resmi alfabesi olarak kabul edilmiş, yazı 
dili oluşturulurken de özellikle Orta ve Batı Makedonya'da konuşulan lehçe 
esas alınmıştır. Makedonca'nın grameri Bulgarca'nın gramerine çok yakın 
olmakla birlikte kelime hazinesinin Sırpça'dan çok etkilendiği ve Bulgarca 
yazı diliyle önemli farklılıklar oluştuğu görülmektedir. Ancak Bulgar tarafı 
Makedonya Slavları'nın Bulgar ve orada konuşulan dilin Bulgarca 
olduğunu, Makedon milleti veya Makedonca diye bir dilin bulunmadığını 
ıddia ederek Makedonya meselesine II. Dünya Savaşı'ndan sonra “dil 
kavgası” adı altında yeni bir boyut kazandırdı. Makedonya Cumhuriyeti'nin 
bağımsızlığını ilânı üzerine bu kavga yeniden alevlendi. Bulgar 
hükümetinin Makedonca'yı ayrı bir dil olarak kabul etmemesi yüzünden 
yaşanan gerilim, 1990'lı yılların sonuna doğru özellikle Avrupa Birliği'nin 
etkisiyle Bulgar hükümetinin Makedonca'yı kabul ettiğini bildirmesiyle 
azaldı. Fakat Bulgar kamuoyunda, okul kitaplarında ve tarih yazımında 
Makedonca ve Makedon milletiyle ilgili görüşlerde bir değişiklik olmadı. 
Günümüzde Bulgar asıllı olduğunu kabul eden Makedonlar'a ve 
Bulgaristan üniversitelerinde öğrenimlerini sürdüren Makedon öğrencilerin 
büyük bir kısmına Bulgaristan Devleti tarafından vatandaşlık verilmektedir 
ve olayın yeni bir boyut kazandığı görülmektedir. 


TI. TARİH 


Eskiçağ”larda Makedonya adı verilen kesim güneyde Therme körfezi, 
batıda Haliakmon nehri ve kuzeyde Axios nehri arasındaki bölgeyi, doğuda 
Axlos vadisinden Strymon nehrine kadar uzanan alanı ve Strymon'un 
doğusundaki Philippi ovasını kapsamaktaydı. 


Yunan asıllı oldukları öne sürülen Makedonlar (Yunanca Makedones), 
milâttan önce 1200”lerden sonra bugünkü Selânik'e yakın Aigai civarına 
yerleşmeye başladı. Milâttan önce VTİ. yüzyıldan itibaren Argead 
hânedanlığına mensup bir kral tarafından yönetildi. Milâttan önce 510-479 
yılları arasında Pers İmparatorluğu'na bağlandı, Persler'in çekilmesinin 
ardından |. Aleksander zamanında egemenlik bölgesini yaklaşık dört kat 
genişletti. Makedonya'nın zengin madenleri ve keresteleri sebebiyle Atina 
tarafından milâttan önce IV. yüzyılda gittikçe artan şekilde tehdit edilmesi 
sonucu çıkan savaş Makedonlar'ın galibiyetiyle sonuçlandı. Atina ile 
yaşanan bu çatışmalar döneminde bazı Yunanlılar, Makedonlar'ın krallık 
hânedanı da dahil olmak üzere Yunan asıllı değil “Barbarlar” olduklarını 
ileri sürdüler. Bu iddiada, siyasi çatışmalar yanında Makedon devlet ve 
sosyal yapısının Yunan poleislerinden çok farklı oluşu önemli bir rol 
oynuyordu. Ayrıca Makedon lehçesi Yunanca kökenli olmakla birlikte İlir 
ve Trak dillerinin etkisi altında kalmıştı ve Yunanlılar tarafından 
anlaşılamamaktaydı. Makedonya'nın merkezi milâttan önce V ve IV. 
yüzyıllardan itibaren Pella şehri oldu. TI. Filip zamanında (Philippos, m.ö. 
359-336) Makedonya Balkanlar'ın en büyük gücü haline gelerek Yunan 
şehirlerinin önemli bir kısmını hâkimiyeti altına aldı. Büyük İskender (LL. 
Alexandros, 


m.ö. 356-323) babasının fetih politikasını sürdürdü. Anadolu'ya geçti ve 
Hindistan'a kadar ilerledi. Büyük İskender'in milâttan önce 323'te 
Babylon'da ölümü üzerine Makedonya'da ve ele geçirilen bölgelerde 
generaller arasında büyük bir iktidar mücadelesi başladı. Bu kargaşa 
döneminde milâttan önce 310”da Argead hânedanının son temsilcisi de 
öldürüldü. Milâttan önce 276'da Büyük İskender'in subaylarından birinin 
torunu hâkimiyeti eline geçirerek Antigonlar hânedanlığını kurdu. Fakat 
Makedonlar'ın Yunan şehirleri üzerindeki egemenliği gittikçe zayıfladı. 
Makedonya Kralı V. Phillipp'in Roma İmparatorluğu'na karşı Hannibal ile 
ittifakı üzerine başlayan Makedonya savaşları (m.6. 214-205, 200-196, 171- 
168) sonunda Makedonya Krallığı ortadan kaldırıldı ve Makedonya 
Roma'nın hâkimiyeti altına girdi. 


Roma İmparatorluğu”'nun idaresinde Makedonya Amphipolis, Thessalonike, 
Pella ve Heraklela”da merkezleri bulunan ve birbirinden ayrı yönetilen dört 


bölgeye taksim edildi. Milâttan önce 150-148'de çıkan isyanlar üzerine tek 
bir eyalet haline getirilerek sınırları Adriyatik denizine kadar genişletildi. 
Yunanistan'ın korunmasında stratejik önemi büyük bir sınır eyaleti olan 
Makedonya'nın valisi Selânik'te oturmaktaydı. Roma'nın askeri harekâtını 
Tuna nehrine doğru kaydırmaya başlaması ve milâttan sonra 45-46'da 
Moesia adlı yeni bir sınır eyaletinin kurulmasıyla önemi azalmaya başladı. 
Milâttan sonra 395”te Doğu Roma (Bizans) İmparatorluğu'nda kalan 
Makedonya, milâttan sonra III. yüzyıldan itibaren Sarmat ve Cermen 
kavimlerinin akınlarına sahne oldu, Gotlar tarafından yağmalandı. VI. 
yüzyılın sonlarına doğru Slav kavimleri ve Avarlar Selânik önlerine kadar 
ilerledi ve Makedonya'da Slav kavimleri yerleşmeye başladı. Ancak VII. 
yüzyılda Bizans İmparatorluğu tarafından Makedonya eyaleti tesis edilerek 
bölge daha sıkı bir kontrol altına alındı. IX. yüzyılda Makedonya 
Bulgarlar'ın yönetimine girdi. 1018”de Bulgar Krallığı'nın ortadan 
kaldırılmasıyla yeniden Bizans idaresine geçti. Sırp Kralı Stefan Duşan 
zamanında (1331-1355) Sırp Krallığı topraklarına katıldı. 


Makedonya, 1389 Kosova Savaşı'nda Sırp ve müttefik güçlerinin 
yenilmesinden sonra Osmanlı hâkimiyeti altına girdi. Osmanlı idaresinde 
Makedonya ismi unutuldu. Fakat Balkanlar'da Osmanlı hâkimiyetinin 
sarsıntıya uğramasıyla XIX. yüzyılın başlarından itibaren Avrupa'da 
yeniden kullanılmaya başlandı. Özellikle 1877-1878 Osmanlı Rus 
Savaşı'nın ardından yeni kurulan Balkan ülkeleri arasında da yaygınlaşan 
bu isim, Osmanlı hükümeti tarafından ayrılıkçı bir anlam taşıdığı 
gerekçesiyle resmen kullanılmadı. Eski Makedonya'nın kapsadığı bölge, 
Osmanlı Devleti'nin merkezi idaresi altında Rumeli eyaletinin bir parçası 
durumundaydı. XIX. yüzyılda ise elviye-i selâsenin sınırları (Selânik, 
Manastır ve Kosova vilâyetleri) içinde yer alıyordu. Selânik vilâyeti hemen 
hemen bütünüyle eski Makedonya sınırları içinde kalmakla birlikte merkezi 
Üsküp şehri olan Kosova vilâyetinin yalnızca güney bölgeleri eski 
Makedonya sınırları içine giriyordu. Manastır vilâyeti Makedonya 
sınırlarının batısındaki pek çok Arnavut şehrini kapsıyordu. Makedonya 
ısmi güneyde Ege denizi ve Aliakmon (Bistrica) nehrine, kuzeyde Şardağı, 
Üsküp Karadağı (Skopska Crna Gora), Kozjak ve Osogovo dağlarına, 
doğuda Mesta (Nestos) nehrine ve batıda Korab, Jablanica, Mokra ve 
Pindos dağlarına kadar uzanan bir bölgeyi tanımlamaktaydı. Bu sınırlar 
içinde Selânik (Thessalonike), Manastır ve Üsküp gibi vilâyet 


merkezlerinin yanında Siroz (Serres), Drama, Kavala, Petriğ, Menlik 
(Melnik), Nevrekop (Goce Deldev), Razlog, Cum'a-i Bâlâ (Blagoevgrad), 
Ustrumca (Strumica), Doyran, Kukuğ, Gevgeli, Vodina (Edessa), Karaferya 
(Verola), Katerine, Selfice (Serbia), Kozani, Kesriye (Kastorla), Florina, 
Ohri, Pirlepe (Prilep), Debre (Debar), Köprülü (Veles), İştip (Stip), Koçana, 
Kratova, Kumanova, Kalkandelen, Gostivar gibi kaza ve sancak merkezleri 
de bulunuyordu. X V-X VTII. yüzyıllar boyunca Osmanlı idaresi altında bazı 
kesimlerinin Batılı güçlerle yapılan savaşlar sebebiyle kısa süreli işgalleri 
dışında önemli bir siyasi ve sosyal olayla karşı karşıya kalmayan bölge 
XIX. yüzyıldan itibaren çalkantılı bir döneme girdi. XIX. yüzyılın sonuna 
gelindiğinde bölgede kalabalık bir Türk müslüman nüfusu mevcuttu. 
Türkler'in yanında Bulgarca konuşan Slavlar, Rumlar, Manastır ve Üsküp 
çizgisinin batısında kalan şehirlerde yoğunlaşan Arnavutlar, Sırplar, 
özellikle Selânik şehrinde nüfusun önemli bir kısmını oluşturan yahudiler, 
Çingeneler vb. etnik gruplar bulunmaktaydı. Bu etnik çeşitlilik dışında 
Makedonya'da yaşayan halk farklı din ve mezheplere mensuptu 
(müslümanlar, Ortodoks ve Katolik hıristiyanlar, yahudiler). Türkler 
yanında Arnavutlar'ın önemli bir kısmı ve Slavca konuşan bir grup halk 


(Torbeşler ve Pomaklar) müslümanları, Rumlar, Bulgarlar, Sırplar ve 
Ulahlar'ın önemli bir kısmı Ortodoks hıristiyanları oluşturuyordu. Ortodoks 
hıristiyanlar İstanbul”daki Fener Rum Ortodoks Patrikhânesi?ne tâbi idi. 
Patrikhâne XVIII. yüzyılın sonlarından itibaren Rumca eğitim veren cemaat 
okulları açmaya başladı, özellikle Yunanistan'ın bağımsızlığından (1830) 
sonra bu okul sistemini Ortodokslar'ın yaşadığı bölgelerde yaygınlaştırdı. 
Ayrıca Rumca, XIX. yüzyılda Balkanlar'da Rum tüccarların faaliyetleri 
neticesinde belli başlı ticaret dili haline gelmişti. Bu durumu Bulgarlar'ın 
patrikhâne yoluyla Rumlaştırılması olarak algılayan bir kısım Bulgarlar, 
gittikçe yaygınlaşan milliyet fikirlerinin de etkisiyle yüzyılın ortalarından 
sonra milli bir Bulgar kilisesinin kurulmasını talep etmeye başladı. Bu da 
Bulgarlar'la patrıkhâne ve Rumlar arasında uzun süren bir mücadelenin 
başlamasına sebep oldu. Neticede Rusya'nın da etkisiyle 1870'te bir ferman 
yayımlanarak Bulgar ekzarhlığının kurulmasına izin verildi. Bulgar 
nüfusunun yoğun olarak yaşadığı belli bölgeler Bulgar ekzarhlığının 
yönetimine verilirken fermanda başka bölgelerdeki Ortodokslar?'ın üçte 
ikilik çoğunluğu sağladıkları takdirde Fener Rum Ortodoks 
Patrikhânesi'nden ayrılıp Bulgar ekzarhlığına geçebilecekleri belirtiliyordu. 


18701 takip eden yıllarda patrikhâne örneğindeki gibi Bulgarca eğitim 
veren bir okul sistemi kuran Bulgar kilisesi Makedonya bölgesine doğru 
yayılmaya başladı. Bunun sonucunda Makedonya'daki Ortodoks nüfus 
Bulgar ekzarhlığına ve Fener Rum Ortodoks Patrikhânesi'ne tâbi olanlar 
şeklinde ikiye ayrıldı. XX. yüzyılın başlarında diğer Ortodoks gruplar da 
gittikçe artan bir şekilde kendi milli kiliselerini kurma çabası içine girdi. 


Makedonya Meselesi (1878-1913). 1877-1878 Osmanlı-Rus Savaşı'ndan 
sonra yapılan Ayastafanos Antlaşması ile kurulan Büyük Bulgaristan, 
Makedonya bölgesini de büyük ölçüde içine almaktaydı. Aynı yıl imzalanan 
Berlin Antlaşması ile Ayastafanos Antlaşması geçerliliğini yitirirken Büyük 
Bulgaristan da üçe bölündü. Tuna vilâyetini içeren kısım Bulgaristan 
Prensliği olarak tesis edilirken güney bölgesi Doğu Rumeli adı altında 
özerk bir eyalet haline getirildi. Makedonya bölgesini kapsayan kısım ise 
reformlar yapılması şartıyla Osmanlı idaresine bırakıldı. Bulgaristan 
Prensliği 1885'te Doğu Rumeli vilâyetini ilhak etti. Ardından 
Makedonya'yı hedef aldı. Makedonya'daki Yunan etkisini kırmak ve 
oradaki Bulgar varlığını güçlendirmek için Bulgar ekzarhlığının aracılığıyla 
aktıf bir kilise ve okul siyaseti izledi. Bulgar etkisi gittikçe yayılmaya 
başlayınca Sırp hükümeti benzeri bir siyaset uygulamaya başladı. Aynı 
şekilde patrıkhâne ve Yunan hükümeti de karşı faaliyetlerini arttırdı. 
Böylece XIX. yüzyılın sonlarında Makedonya'da bir çeşit kültür savaşı 
yaşanmaya başlandı. Makedonya'da çoğunluğun kendi soydaşlarında 
olduğunu gösteren propaganda amaçlı pek çok Bulgar, Sırp ve Rum 
istatistikleri yayımlandı. 1900”de Makedonya nüfusunun köy köy etnik 
gruplara göre istatıstığını hazırlayan Bulgar ekzarhhânesi müfettişi Vasıl 
Kınçov, Makedonya'da 1.032.533 hıristiyan ve 148.803 müslüman olmak 
üzere toplam 1.181.336 Bulgar'ın yaşadığını, buna karşılık 499.204 
Türk'ün, 228.702 Rum'un, 128.711 Arnavut'un ve daha az miktarlarda 
diğer etnik grupların bulunduğunu iddia ediyordu. Rum tarafınca hazırlanan 
istatistiklerde ise Makedonya'daki Rumlar'ın Bulgarlar?”dan daha çok 
olduğu, meselâ Nicolaides Cleanthes tarafından 647.384 Rum'a karşılık 
427.644 Bulgar'ın yaşadığı öne sürülüyordu. Makedonya'da sayıları 
oldukça az olan Sırp tarafı da çoğunluk iddialarında bulunuyordu. Nitekim 
Spiridon Gopevic, Makedonya'da 1.540.500'ü hıristiyan ve 507.820's1 
müslüman olmak üzere toplam 2.048.320 Sırp bulunduğunu, diğer etnik 
grupların tamamının toplamının 835.100 olduğunu belirtiyordu. Bu 


ıddialara karşılık Osmanlı müfettiş-i umümisi (genel valisi) Hüseyin Hilmi 
Paşa 1904'te elviye-i selâsede bir nüfus sayımı yaptırdı. Fakat bu sayım 
vilâyet sınırlarına göre yapıldığından Makedonya'ya dahil edilmeyen, 
müslüman Arnavutlar'ın yoğun olarak yaşadığı Kosova ile Arnavutluk'un 
doğu bölgelerini de içine alıyordu. Buna göre Selânik, Manastır ve Kosova 
vilâyetlerinde 1.508.507 müslüman, 896.497 Bulgar, 307.000 Rum, 
100.717 Sırp, 99.000 Ulah bulunmaktaydı. G. Weigand, Makedonya'daki 
etnik grupları büyüklüklerine göre Bulgarlar, Türkler, Rumlar, Arnavutlar, 
Ulahlar, yahudiler, Çingeneler, Sırplar ve diğer etnik gruplar olarak 
sıralamıştır. Makedonya'nın nüfusu hakkında kesin bir bilgi verilememekle 
beraber bu istatistiklerden de yola çıkarak nüfusun yaklaşık yarısının 
müslüman, diğer yarısının hıristiyan olduğu düşünülebilir. Aynı problemler 
günümüzde de sürmekte, kesin bilgiler verilmemektedir. Bugün de nüfusun 
yaklaşık yarısının müslüman olduğu ileri sürülmektedir. 


1878 Ayastafanos Antlaşması ile bazı Arnavut bölgelerinin Balkan 
devletlerine verilmesi Arnavutlar'ın Prizren”deki Prizren Cemiyeti'nin 
(Lidhja e Prizrenit) tepkileriyle karşılaşırken aynı yıl imzalanan Berlin 
Antlaşması, Makedonya'daki Bulgarlar'ın tepkisine, Kresna ve Razlog 
isyanına yol açtı. Sofya'da bulunan bir grup Makedonyalı öğrenci 1893'te 
Makedonya'nın özerkliğini elde etmek amacıyla İç Makedon İhtilâl 
Örgütü'nü (Vnatreğna Makedonska Revolucionerna Organizacija (VMROJ) 
kurdu. 1895'te Bulgar hükümetinin de desteğiyle Yüksek Makedonya 
Komitesi oluşturuldu. Aynı yıl bu komite Bulgar hükümetiyle iş birliği 
içinde Avrupa ve Rusya kamuoyunun dikkatini Makedonya'ya çekmek 
amacıyla Melnik isyanını hazırladı. 1897 Osmanlı-Yunan savaşı, Osmanlı 
Devleti'nin galibiyetiyle bitmesine rağmen büyük devletlerin müdahalesiyle 
Girit'e özerklik hakları verilmişti. Böyle bir müdahalenin Makedonya için 
de sağlanabilmesi amacıyla ihtilâlci örgütler daha kapsamlı bir isyan 
hareketi hazırlamaya yöneldi. Makedonya'da iyice örgütlenen İç Makedon 
İhtilâl Örgütü 1898”den itibaren silâhlı çete hareketine başladı ve 
Makedonya'yı etkisi altına aldı. Avrupa'nın müdahalesini sağlayabilmek 
için 1902'de Cum'a-ı Bâlâ'da bir isyan başlattı. Osmanlı kuvvetleri 
tarafından bastırılan bu isyanın ardından Avrupa devletlerinin talebi üzerine 
Osmanlı hükümeti vilâyet-i selâsede reform yapılmasını kabul etti. 1902 
sonlarından itibaren söz konusu üç vilâyet bir müfettiş-i umümi tarafından 
yönetilmeye başlandı. 1903 başlarında Makedonya ile en çok ilgilenen 


büyük devletler Rusya ve Avusturya-Macaristan İmparatorluğu, Viyana'da 
kararlaştırdıkları reformların Osmanlı hükümeti tarafından kabul edilmesini 
ve Makedonya'da uygulanmasını istedi. Osmanlı hükümetince kabul edilen 
bu reform paketi İç Makedon İhtilâl Örgütü'nün beklentilerini yerine 
getirmekten uzaktı. Makedonya'ya daha geniş özerklik hakları sağlamak 
isteyen örgüt 1903 yazında meşhur İlinden isyanını başlattı. İsyancıların 
kısmi başarılarına rağmen İlinden isyanı Osmanlı kuvvetlerince bastırıldı. 
Makedonya'daki isyan ve kargaşa üzerine Rusya ve Avusturya-Macaristan 
ımparatorları Eylül 1903'te Mürzsteg'de buluşarak yeni bir reform paketi 
hazırladı. Diğer 


büyük devletlerin de onayladığı Mürzsteg reform paketine göre 
Makedonya'nın ıslâhı için buraya Avrupa'dan askeri ve sivil temsilciler 
gönderilecek ve bunlar müfettiş-i umümi ile birlikte çalışacaktı. Osmanlı 
hükümeti, egemenlik haklarının zedelendiği gerekçesiyle önce kabul etmek 
istemediği bu paketi büyük devletlerin ortak baskısı sonucu onaylamak 
zorunda kaldı ve böylece Makedonya'da reform dönemi başlamış oldu. 


Silâhlı Bulgar-Makedon örgütlerinin faaliyetleri Yunanistan'ın 
Makedonya'daki durumunu oldukça zayıflatmıştı. Daha aktıf bir 
Makedonya siyaseti uygulayarak Makedonya'yı Yunanistan topraklarına 
katmak isteyen Yunanistan, Selânik başkonsolosu ve sözde konsolosluk 
memuru olarak gönderilen subaylar aracılığıyla 1904'te Makedonya'da 
sistematik bir Rum çete hareketi başlattı. Rum çeteleri, Bulgar-Makedon 
örgütlerinden zarar gören müslüman halk tarafından ve bölgedeki 
memurlardan yer yer destek alıyordu. Aynı yıl içinde Sırp hükümeti de 
Makedonya'da sistematik bir Sırp çete hareketini organize etti. Sırp ve Rum 
çete hareketleri, kendi içinde sağcılar ve solcular olarak ikiye bölünmüş 
olan İç Makedon İhtilâl Örgütü'ne karşı kısa sürede önemli başarılar elde 
etmeye başladı. Bulgar ekzarhlığına geçmiş pek çok köy yeniden Fener 
Rum Ortodoks Patrikhânesi”ne döndürüldü. Ulahlar'ın patrıkhâneden 
ayrılma talepleri 1905'te kendi kiliselerini kurma hakkını elde etmeleriyle 
sonuçlandı. Bunun üzerine Rum çeteleri Ulahlar'ı da hedef aldı. 


1906'da Selânik'te Jön Türkler tarafından Osmanlı Hürriyet Cemiyeti 
kurulduğunda Makedonya'da etnik çatışmalar ve kanlı çete savaşları bütün 
hızıyla sürüyordu. Makedonya müslümanlarının Makedonya'daki 


gelişmelere bir tepkisi olarak kurulan bu örgüt, 1907'de Paris'teki Osmanlı 
Terakki ve İttihat Cemiyeti ile onun adı altında birleşerek dâhili merkezi 
umümi (Osmanlı sınırları içindeki merkez komite) haline geldi. 
Makedonya'da çarpışan komitelerle de bağlantıları bulunan örgüt, 
Selânik'teki Üçüncü Ordu'da çetelerin takibiyle görevli birçok subayı Jön 
Türk hareketine kazandırmayı başardı. Haziran 1908?de İngiliz ve Rus 
hükümdarlarının Reval'de bir araya gelerek Makedonya'daki Osmanlı 
hâkimiyetini ortadan kaldıracağı iddia edilen yeni bir reform paketi 
hazırlamaya başlamaları Jön Türkler'i, Osmanlı Devleti'nin haklarını 
korumakta yetersiz kaldığını iddia ettikleri TI. Abdülhamid rejimine karşı 
isyana sevketti. Makedonya'da Enver Bey ve Niyâzi Bey gibi subaylar 
tarafından yürütülen isyan Jön Türk ihtilâlı olarak tarihe geçti ve 24 
Temmuz 1908'de Abdülhamid'in TI. Meşrutiyet'i ilân etmesiyle sonuçlandı. 
1908 ihtilâlinin ardından Makedonya'da yeni bir dönem başladı. Mürzsteg 
reform hareketine son verildi, silâhlı komiteler siyasi partilere ve meşrutiyet 
kulüplerine dönüştürüldü, genel seçimler yapılarak Makedonya bölgesinden 
Türk, Arnavut, Rum, Bulgar-Makedon, Sırp, Ulah ve yahudi mebuslar 
Osmanlı Meclisi Meb“üsanı'na girdi. Ancak İttihat ve Terakki 
Cemiyeti'nin, Makedonya'daki farklı siyasi gruplarla Makedonya 
meselesini Osmanlı Devleti'nin menfaatlerine uygun olarak çözmek için 
yaptığı pazarlıklar ve görüşmeler başarı sağlamadı. Bunda bir yandan 
İttihatçılar'ın katı merkeziyetçi politikaları, öte yandan Makedonya'daki 
parti ve örgütlerin ayrılıkçı milli mücadelelerinden vazgeçmemeleri ve 
komşu devletlerle iş birliği içinde olmaları önemli rol oynadı. 
Makedonya'daki gruplarla pazarlıklar yoluyla anlaşamayacağını gören 
İttihat ve Terakki hükümeti, etnik kimliği ön plana çıkaran siyasal partileri 
ve her türlü silâhlı hareketi yasakladı. Bu önlem Makedonya'yı merkezi 
otoritenin kontrolü altına almaya yetmedi. Bunun üzerine 1910'da 
Arnavutluk'ta başlatılan silâh toplama hareketi Makedonya'da da 
sürdürüldü. Makedonya'daki siyasal örgütlerin direnci üzerine sert askeri 
önlemler alındı. 1908'de tam bağımsızlığını ilân eden Bulgaristan, 
Avrupa'da ve büyük devletler nezdinde yeniden Osmanlı hükümeti aleyhine 
şikâyetlere ve Makedonya'daki soydaşlarının Jön Türkler tarafından zorla 
Türkleştirildiği şeklinde propagandaya başladı. Osmanlı hükümetinin 
önlemleri karşısında Makedonya'da o zamana kadar elde etmiş oldukları 
nüfuzu kaybetmekten korkan Balkan devletleri, Rusya'nın da destek ve 
telkinleriyle 1912'de bir ittifak kurarak Osmanlı Devleti'ne savaş ilân etti 


(1. Balkan Savaşı). Mayıs 1913'te imzalanan Londra Antlaşması ile sona 
eren savaşta Osmanlı Devleti diğer bölgeler yanında Makedonya'yı 
bütünüyle kaybetti. Savaş esnasında ağır katliamlara mâruz kalan 
Makedonya müslümanları, sonraki yıllarda Balkan devletlerinin baskılarına 
mâruz kalarak bölgeden kaçmaya ve göç etmeye başladı. Fakat Balkan 
ittifakını meydana getiren devletler Makedonya'nın paylaşımı konusunda 
anlaşamadılar. Yunanistan, Sırbistan ve Romanya birleşerek Bulgaristan'ı 
TI. Balkan Savaşı'nda yenilgiye uğrattı. Ağustos 1913'te Bükreş Anlaşması 
ile sona eren savaşta Makedonya'nın büyük bir kısmı Yunanistan ve 
Sırbistan'ın eline geçti. Yunanistan merkezi Selânik olmak üzere Ege 
Makedonyası'na, Sırbistan Üsküp ve Manastır?ı da içine alan Vardar 
Makedonyası'na hâkim oluyordu, Bulgaristan'ın elinde ise yalnızca 
Makedonya'nın kuzeydoğusundaki Pirin Makedonyası kalmıştı. 


Makedonya'yı Bulgar anavatanının bir parçası olarak gören Bulgaristan 
Balkan savaşlarının getirdiği sonucu kabullenmek istemedi. 1. Dünya 
Savaşı'na Ekim 1915'te Almanya'nın müttefiki olarak girip Sırbistan'ın 
ıdaresindeki Vardar Makedonyası'nı işgal etti. Ege Makedonyası üzerinde 
de hak iddia etmeye başlayarak buranın doğu kesimini ele geçirdi. 1. Dünya 
Savaşı, İtilâf devletlerinin yanında yer alan Sırbistan ve Yunanistan'ın 
galibiyetiyle neticelenince Bulgaristan tekrar eski sınırlarına çekilmek 
zorunda kaldı. Savaş sonunda yapılan Versailles Antlaşması'nda (28 
Haziran 1919) Bükreş Antlaşması'nın Makedonya için getirdiği şartlar 
onaylandı. 


I. Dünya Savaşı Sonrası. I. Dünya Savaşı'ndan itibaren Yunanistan, 
Sırbistan ve Bulgaristan elde ettikleri topraklardaki egemenliklerini 
kuvvetlendirici önlemleri arttırdı. 27 Kasım 1919'da Yunanistan ve 
Bulgaristan arasında gönüllü ahali değişimi anlaşması yapıldı. Ege 
Makedonyası'nın Yunanlaşmasındaki en önemli etkenlerden biri de 1923'te 
Türkiye ile Yunanistan arasında yapılan ahali mübadelesi anlaşması oldu. 
1936'da Yunanistan'da bir diktatörlük kuran Ioannis Metaxas bölgedeki 
Slavlar'ın Rumlaştırılmasına yönelik sıkı önlemlere başvurdu. 


Sırbistan'ın yönetimindeki Vardar Makedonyası Güney Sırbistan adı altında 
üç idari birime (Skopje, Bitola ve Stip) ayrıldı. 1. Dünya Savaşı öncesinde 
Makedonya yeniden karşılıklı işgal ve paylaşma planlarının hedefi haline 


geldi. Savaş başladıktan sonra yeniden Almanya'nın yanında yer alan 
Bulgaristan, bir yandan Yunanistan'ın egemenliğindeki Ege 
Makedonyası'nın doğu kesimlerini (Drama, Kavala vb.), öte yandan 
Yugoslavya egemenliğindeki Vardar Makedonyası'nın batı bölgeleri hariç 
tamamını ele geçirerek Büyük Bulgaristan hayalini gerçekleştirdi. Vardar 
Makedonyası'nın batısı (Kalkandelen, Gostivar, Debre, Struga vb.) İtalya 
tarafından işgal edildi. Bulgar işgalindeki bölgede sıkı bir Bulgarlaştırma ve 
baskı rejimi uygulanmaya başlandı. Alman işgalindeki Selânik'te yaşayan 
yahudileri ise daha kötü bir kader bekliyordu. Nazi rejimi tarafından 
yaklaşık 46.000 yahudi Polonya'daki toplama kamplarına götürülerek yok 
edildi. Fakat 11. Dünya Savaşı Almanlar'ın aleyhine dönünce 1944'te 
Sovyetler Birliği Bulgaristan'ı işgal etti. Bunun üzerine Vardar ve Ege 
Makedonyası'ndaki Bulgar işgali sona erdirildi. Bundan sonraki dönemde 
Ege Makedonyası'nda Yunan ve Pirin Makedonyası'nda Bulgar hâkimiyeti 
gittikçe kuvvetlendirildi. Sırbistan'ın idaresindeki Vardar Makedonyası ayrı 
bir gelişmeye sahne oldu. Bu bölge Yugoslavya'yı oluşturan beş kurucu 
cumhuriyetten biri olurken Makedonya adı yeniden bir devleti tanımlayan 
ısım haline geldi (Narodna Republika Makedonija). 


Bugünkü Makedonya. Modern Makedonya'nın doğuşu Balkanlar'da 
uluslaşma hareketlerinin en genç örneklerinden biridir ve gerek Balkan 
ülkelerinde gerekse Batı Avrupa'da halen tartışılmakta olan bir konudur. TI. 
Dünya Savaşı esnasında Yugoslavya'nın işgaline karşı mücadele eden 
Yugoslavya Halk Kurtuluş Antifaşiıst Kurulu'nun 1943'te Jajce'de (Bosna- 
Hersek) gerçekleşen ikinci toplantısında Makedonya'nın Sırbistan, 
Hırvatistan, Slovenya, Karadağ ve Bosna Hersek”le birlikte kurulacak 
federal Yugoslavya devletinin altı cumhuriyetinden birini oluşturacağı 
kararlaştırıldı. 2 Ağustos 1944'te ilk defa toplanan Makedonya Halk 
Kurtuluş Antifaşist Kurulu (ASNOM), Makedonya Devleti'nin kuruluşunu 
ilân etti. Kurulun hedeflediği devlet tarıhi Makedonya coğrafyasının 
tamamını kapsamaktaydı. 1944'te Nazi işgalinden kurtulan Vardar 
Makedonyası, Tito'nun milliyetler politikasına uygun olarak Ocak 1946'da 
Yugoslavya Federal Halk Cumhuriyeti'nin ılk anayasasının yapılmasıyla bu 
devlete eşit bir federal birim olarak katıldı. 1953'te Yugoslavya Federal 
Halk Cumhuriyeti'nde yeni anayasa düzenlemelerinin yapılışıyla federal 
cumhuriyetlerin hakları genişletildi ve 1963'teki anayasayla 
kurumsallaştırıldı. Georgi Dimitrov yönetimindeki Bulgaristan Halk 


Cumhuriyeti 1945 ve 1946'da Makedonya halkını resmen tanıdı ve 
Bulgaristan yönetimindeki Pirin Makedonyası'ndan seçilen 
milletvekillerine parlamentoda bir Makedonya grubu kurma vb. haklar 
verdi. Bu dönemde Bulgaristan'ın Yugoslavya ile bir federasyona girmesi 
planlanıyordu. Fakat Georgi Dimitrow'un öldürülmesi (1948) ve 
Yugoslavya'nın Stalin Rusyası'nın etkisinden çıkmasıyla Bulgaristan'la 
Yugoslavya arasındaki ilişkiler 1940”'ların sonunda kötüleşmeye başladı. 
Bulgaristan, Yugoslavya'yı Makedonya'nın tamamını ele geçirmeyi 
planlamakla suçlayarak Pirin Makedonyası'nda kültürel bir Makedonyalı 
varlığının bulunduğunu reddetti. İki ülke arasındaki gerilim 1960'larda 
savaşa yol açacak derecede büyüdü. Yunanistan'daki Slav Makedon halk 
ise Yunan hükümeti tarafından komünist komşularla ilişkileri olduğu 
gerekçesiyle daha sıkı kontrol altına alındı. 


Yugoslav Makedonya Halk Cumhuriyeti içinde farklı etnik grupları 
barındırıyordu. Bu gruplar arasında evlilik gibi yollarla kaynaşmaya pek 
rastlanmamaktaydı. 1968'de ve 1980”lerde Makedonya'nın batı 
kesimlerinde çoğunluğu oluşturan Arnavutlar'la hükümet arasındakı 
ilişkiler gerilmeye başladı. Hükümetin Arnavutlar üzerine uyguladığı 
özellikle okullarla ilgili baskılar 1988'de Arnavut gösterilerine sebep oldu. 
“Makedon halkının ve Arnavut ve Türk azınlığın devleti” diye adlandırılan 
ülke 1989'da “Makedon halkının milli devleti” şekline dönüştürüldü. 
Sovyetler Birliği'ndeki çözülmeyle birlikte Yugoslavya'nın da dağılmaya 
başlaması üzerine 8 Eylül 1991'de yapılan referanduma dayanarak 17 Eylül 
1991'de Makedonya Yugoslavya'dan bağımsızlığını ilân etti. Başlangıçta 
yaşanan sorunlara rağmen Yugoslavya Halk Ordusu (Sırp ordusu (JNA|)) 
Makedonya'dan savaşsız olarak çekildi. Makedonya Cumhuriyeti'ni ilk 
tanıyan ülkelerden biri Türkiye, diğerleri ise Bulgaristan ve Arnavutluk 
olurken bağımsızlık yolundaki en büyük engeli Yunanistan'ın politikası 
oluşturdu. Yunanistan, Makedonya adının ve Büyük İskender zamanından 
kalma bir sembol olan Vergina güneşinin Makedonya Cumhuriyeti'nin 
bayrağında kullanılmasına karşı çıkıyordu. Bunu, kendi geçmişi olarak 
gördüğü bir tarihin sahiplenilmesi ve egemenliği altında bulunan Ege 
Makedonyası üzerinde hak iddiası anlamında yorumluyordu. Yunanistan'ın 
çabaları sonunda 1992'de Avrupa Birliği Makedonya'yı ancak ismini 
değiştirdiği takdirde tanıyacağını ilân etti. Yunanistan'ın da onayıyla Eski 
Yugoslav Cumhuriyeti Makedonya (Former Yugoslav Republic of 


Macedonia |(FYROM )) adıyla Nisan 1993'te Birleşmiş Milletler?e üye olan 
Makedonya Cumhuriyeti'nin bağımsızlığı Şubat 1994'te Amerika Birleşik 
Devletleri tarafından da kabul edildi. Fakat aynı ay içinde Yunanistan, 
Makedonya'ya karşı 1995 Eylülüne kadar devam eden bir ekonomik 
ambargo başlattı. Bu tarihte yapılan bir anlaşmada Makedonya Cumhuriyeti 
bayrağını değiştirmeyi ve anayasada bazı değişiklikler yapmayı kabul etti. 
İsim meselesi için bir çözüm hâlâ bulunamamış olup müzakereler devam 
etmektedir. Bu anlaşmayla Yunanistan Makedonya Cumhuriyeti'ni resmen 
tanıdı. Böylece Makedonya Cumhuriyeti için diğer uluslararası 
organizasyonlara katılma yolu açılmış oldu. Nisan 1996'da Yugoslavya da 
Makedonya'yı resmen tanıdı. 


Makedonya Cumhuriyeti'nin bağımsızlığını ilân ettikten sonra karşılaştığı 
en büyük iç çalkantı Slav Makedonyalılar ile Arnavutlar arasındaki etnik 
bölünmedir. Birinci grup kendini devletin esas ve kurucu unsuru olan bir 
millet (narod) olarak görürken ülkenin batısında çoğunluğu oluşturan 
Arnavutlar, Yugoslavya dönemindeki gibi ikinci sınıf ve yalnızca bir azınlık 
olmak istemiyorlardı. 1992'de polisin bir Arnavut'u öldürmesi üzerine 
gösteriler başladı. Ardından meydana gelen çatışmaların sonunda pek çok 
önde gelen Arnavut, ayrılıkçı faaliyetleri gerekçesiyle tutuklandı. Şubat 
1995'te Arnavut öğretim üyeleri tarafından Kalkandelen”de kurulan 
Arnavut Üniversitesi (Universiteti i Tetov&s) hükümet tarafından yasa dışı 
ılân edildi. 1996 yerel seçimlerinden sonra Arnavut bayrağı yasak edildi. 
Ardından Gostivar'da yapılan gösterilerde bazı göstericilerin polis 
tarafından öldürülmesi gerginliği daha da arttırdı. 1999'da yaşanan ve 
yüzbinlerce Aravut'un göç etmesine sebep olan Kosova krizi 
Makedonya'yı önemli ölçüde etkiledi. 2001 baharında Makedonya'nın 
batısında başlayan etnik kargaşa ülkenin tamamında gerilimi arttırdı. Ali 
Ahmeti, Fazli Veliu ve Gözim Ostreni önderliğinde kurulan Arnavut Milli 
Kurtuluş Ordusu (UÇK) adlı örgüt aynı yılın ortalarında Üsküp 
Karadağı”'ndaki Tanush&, Breza ve Malina'dan başlayarak Kumanova, 
Üsküp ve Kalkandelen?e kadar geniş bir bölgede faaliyet gösterdi ve 
Makedon birlikleriyle çatıştı. Komşu ülkelerin de karışmasıyla daha büyük 
bir krizin yaşanabileceği tehlikesi belirince NATO sorunu çözmek için 
Haziran 2001'de bir barış planı hazırlayarak taraflara sundu. Ohri'de 
yapılan yoğun pazarlıklar sonucu Makedonya Cumhuriyeti hükümeti 
Arnavut dilini, yerel yönetimin haklarının genişletilmesini, polis teşkilâtına 


daha çok Arnavut'un alınmasını, Arnavutça yüksek öğretim haklarının 
genişletilmesini, buna karşılık Arnavutlar sılâhlarını NATO birliklerine 
teslim etmeyi kabul ediyordu. Makedonya'da yaşanan sıcak çatışma 
böylece sona erdirildi. Silâhlı örgüt olan Arnavut Milli Kurtuluş Ordusu 
lağvedildi ve Ali Ahmeti liderliğinde siyasi partiye dönüştürüldü. 


HI. EDEBİYAT ve MİMARİ 


1945'teki tesisinden günümüze kadar Makedonca yazılmış büyük bir 
literatür meydana gelmiştir. Üsküp'te kurulan Milli Tarih Enstitüsü'nde 
(Institut za Nacionalna Istorija |INI1J) yapılan çalışmalarla Makedon 
milletinin tarihi yazılmaya başlanmış ve çok sayıda eser verilmiştir. Buna 
benzer çalışmalar, MANU olarak bilinen Makedonya İlimler Akademisi ve 
Makedonya Arşivi tarafından da yapılmaktadır. Üsküp okulu, kısmen tarihi 
gerçeklere ters düşse de antik dönemden günümüze kadar bir Makedon 
milletinin varlığını ve devamlılığını ortaya koymaya çalışmıştır. Bulgar, 
Yunan ve Makedon tarihçiliğinde Makedonya ve geçmişiyle ilgili önemli 
tezatlar ve tartışmalar sürmektedir. 


Osmanlılar'ın son döneminde ve özellikle XX. yüzyılın başlarında 
Makedonya'da Türkçe neşriyat arasında Birlik, Elhan, Envâr-ı Hürriyyet, 
Neyyir-i Hakikat, Hüsün ve Şiir, Hak, Hak Yolu, Hukük-ı İbâd, Işık-Zrak, 
İttihâd-ı Milli, Kasatura, Kosova, Kurşun, Manastır, Mücâhede, Mücâhede-i 
Milliyye, Uhuvvet, Üsküp-Shkupi, Yeni Vakit-Novo Vreme gibi gazete ve 
dergiler mevcuttu. 11. Dünya Savaşı'nın ardından komünist rejim esnasında 
ve günümüze kadar Birlik gazetesi, Sevinç, Sesler, Tomurcuk gibi dergiler 
ve Makedonya Meşihatı'na bağlı el-Hilâl gazetesi yayımını sürdürmüştür. 
Üsküp Üniversitesi'ne bağlı Türkoloji Kürsüsü de faaldir. Başta Üsküp 
olmak üzere Batı Makedonya'nın birçok kesiminde Türkçe eğitim veren 
sekiz yıllık ilkokullar ve liseler de vardır (Eren, XIV-XV (1969), s. 371- 
386, 388-392). Müslümanlara ait ders kitapları ve her üç dilde dini neşriyat 
yapan Logosa isimli müessesenin son yıllardaki faaliyetleri de müslüman 
etnik gruplar için büyük bir önem arzetmektedir. 


Osmanlı döneminde gerek Makedonya Cumhuriyeti'nin kapsadığı Vardar 
Makedonyası'nda gerekse Ege ve Pirin Makedonyası'nda pek çok mimari 
eser yapılmıştır (cami, medrese, han, hamam, kervansaray, köprü vb.; bk. 


Ayverdi, bibi.). Bunların önemli bir kısmı tahrip edilmiş olmakla birlikte 
halen bu bölgelerde çok sayıda Osmanlı eseri ayaktadır. Söz konusu 
eserlerin büyük bir kısmı komünist rejimi esnasında (1945-1990) ımar 
planları iddiasıyla yıktırılmıştır. Bunun en belirgin örneklerinden biri, 
Üsküp”teki Yelenkapan Camii'nin yıktırılıp yerine Üsküp Üniversitesi 
binalarının ınşa edilmesidir. Kalkandelen ve Gostivar'daki tarihi çarşı 
camileri de aynı âkıbete mâruz kalmıştır. Ayrıca 1963”teki Üsküp depremi 
çok sayıda tarihi eserin yok olmasına sebep olmuştur. 


Makedonya'da Osmanlı döneminden kalan pek çok mimari eserden bir 
kısmı UNESCO tarafından koruma altına alınmıştır. Camilerden en 
meşhurları Üsküp'teki İsâ Bey Camii, Sultan Murad Camii, Yahyâ Paşa 
Camii, Alaca İshak Bey Camii, Murad Paşa Camii, Köse Kadı Camii, 
Mustafa Paşa Camii, Dükkâncık Camii; Üsküp yakınında Hüseyin Şah 
Camii, Manastır”daki İshakıye Camii, Hasan Baba Camii, Haydar Kadı 
Camii, Hamza Bey Camii; Kalkandelen'deki Paşa Camii, Pirlepe?'deki Çarşı 
Camii, Ohri”deki Tekye Camii, İştip'teki Hüsameddin Paşa Camii, 
Köprülü'deki Fâzıl Ahmed Paşa Camii'dir. Tekkeler arasında en meşhur 
olanı Kalkandelen”deki Harâbâti Baba ve Üsküp”teki Rifâi Tekkesi?dir. 
Üsküp'te Vardar üzerindeki taş köprü de (Vardar Köprüsü) tarihi eserler 
arasındadır. Ayrıca Üsküp'te galeriye dönüştürülen Dâvud Paşa Hamamı ve 
Suli Han da sayılabilir (bk. Kumbaradzi - Bogoevic, s. 16-133). 


Makedonya'da 2001 yılının Mart ayında başlayan iç savaş neticesinde elli 
yedi cami tahrip edilmiştir. Bunlar arasında 


tarıhi eser olarak bilinen Pirlepe Çarşı Camii (1475) ve Köprülü”deki Fâzıl 
Ahmed Paşa Camii (XVTL. yüzyıl) Makedon paramiliter güçler tarafından 
tamamen yakılmıştır. Savaş esnasında Manastır”daki İshakıye Camii 
(1506), Hasan Baba Camii (1629), Hamza Bey Camıi (X VTLİ. yüzyıl), 
Kalkandelen'deki Paşa Camii (1495) ve Harâbâti Baba Tekkesi (XVI. 
yüzyıl) kısmen tahrip edilmiştir (Plagöt e Pavdekshmeöris&, s. 26-47). 2003 
yılında Üsküp Büyük Şehir Belediyesi tarafından Üsküp Taş Köprüsü'ne 
(Kameni Most) yapılan restorasyonda kitâbesi ve mihrabı yıktırılmış, bunun 
ardından müslüman aydınlar ve siyasilerle Makedonya Devleti arasında 
yeni bir siyasi kriz doğmuştur. Aynı şekilde 1990'lı yılların başında 
Makedon milliyetçileri tarafından Manastır ve Pirlepe'deki Osmanlı 


dönemine ait saat kulelerinin üzerine takılan haçlar yüzünden de kriz 
yaşanmış ve bu durum günümüze kadar bir çözüme kavuşturulamamıştır. 
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Mehmet Hacısalihoğlu 


MA'KIL b. SİNÂN 
(Gm iy iza) 


Ebü Muhammed Ma'kıl b. Sinân b. Muzahhir (Muzâhir) el-Eşcai (6. 
63/683) 


Harre Savaşı'nda öldürülen sahâbi. 


Gatafân kabilesinin Eşca' koluna mensup olup Ebü Abdurrahman, Ebü 
Yezid, Ebü İsâ ve Ebü Sinân künyeleriyle de anılır. Kabilesinde ilk 
müslüman olanlardandır. Resül-i Ekrem tarafından Beni Hilâl b. Âmir?e 
İslâm davetçisi olarak gönderilen Ma'kıl Mekke'nin fethinde kabilesinin 
sancağını taşıdı; fetihten sonra bir müddet orada kaldı, ardından Medine'ye 
döndü. Kaynaklarda bir süre Küfe'de kaldığı, Hz. Ömer döneminde tekrar 
Medine'ye gelip yerleştiği kaydedilmektedir. Emeviler devrinde Medine 
valisi tarafından Yezid b. Muâviye'ye biat etmek üzere gönderilen heyette 
yer aldı. Emevi kumandanlarından Müslim b. Ukbe'ye kendilerine 
istemeyerek biat ettiklerini söyledi ve Yezid'in başta içki olmak üzere bazı 
haramları işlediğini anlattı. Daha sonra Yezid b. Muâviye'ye karşı 
muhalefetleri giderek büyüyen Medineliler, valiyi ve Yezid'i görevden 
uzaklaştırma kararı alıp ensardan Abdullah b. Hanzale'ye biat ettiler. Fakat 
bu seçim ensara üstünlük sağladığı için huzursuzluğa yol açtı. Bunun 
üzerine Kureyş ve mevâlisinin başına Abdullah b. Muti*, muhacirlerin 
başına Ma'kıl b. Sinân getirildi. Yezid b. Muâviye ile Medineliler 
arasındaki anlaşmazlık Harre Savaşı'na sebep oldu. Medineliler'le Emevi 
kuvvetleri arasında Harretülvâkım”da cereyan eden savaşta Emevi 
kumandan Müslim b. Ukbe galip geldi ve ertesi günü Kubâ'da 
Medineliler'den biat aldı. Buna karşı çıkan bazı kişilerle birlikte Ma'kıl b. 
Sinân da öldürüldü. Ma'kıl'in Nevfel b. Müsâ tarafından öldürüldüğü 
kaydedilir. 


Cesaretiyle tanınan Ma'kıl b. Sinân Hz. Peygamber'den hadis rivayet etmiş, 
kendisinden de Alkame b. Kays, Mesrük b. Ecda', Esved b. Yezid, Sâlim b. 
Abdullah, Hasan-ı Basri gibi âlimler rivayette bulunmuştur. Ma'kıl'ın 


rivayetleri Ebü Dâvüd, Tirmizi, İbn Mâce ve Nesâi'nin es-Sünen'lerinde 
yer almıştır. 
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Ahmet Yücel 


MA'KIL b. YESÂR 


(ou a Uiza) 
Ma'kıl b. Yesâr b. Abdillâh el-Müzeni (6. 59/679 (71) 
Sahâbi. 


Müzeni nisbesi dedelerinden Osman b. Amr'ın annesi Müzeyne bint 
Kelb'den gelmektedir. Künyesi hakkında Ebü Abdullah, Ebü Yesâr ve Ebü 
Alı şeklinde üç farklı rivayet vardır. Hudeybiye Antlaşması'ndan önce 
müslüman olduğu anlaşılmaktadır. Bey'atürrıdvân'da bulunan, haklarında 
Allah'ın rızâsını müjdeleyen âyetin (el-Feth 48/18) indiği ashaptan biridir. 
Boşanmış kadınların iddet süresini tamamladıktan sonra kocalarıyla tekrar 
evlenmek istemeleri halinde onlara mâni olunmamasını emreden âyetin (el- 
Bakara 2/232) Ma'kıl'in bu durumdaki kız kardeşine engel olması üzerine 
nâzil olduğu rivayet edilir (Taberi, II, 484-487). 


Hz. Peygamber, Ma'kıl'i kabilesindeki bazı ihtılâfları çözmek üzere kadı 
olarak görevlendirmişti. Ma'kıl, Hz. Ömer döneminde kurulan Basra'ya ilk 
yerleşenlerden olup bu şehrin gelişmesinde önemli katkıları olmuştur. 18 
(639) yılında Hz. Ömer'in Ma*kıl'i burada bir sulama kanalı açmak üzere 
görevlendirdiği, onun da Basra yakınlarında kendi adıyla anılan (Nehr-i 
Ma'kıl) kanalı açtırdığı rivayet edilir. Bir rivayete göre ise kanalı Ebü Müsâ 
el-Eş'ari kazdırmış, Hz. Ömer onun Ma*kıl eliyle açılmasını istemiştir 
(Belâzüri, s. 515; Yâküt, V, 323). Daha sonra Ziyâd tarafından Übülle”de 
kazdırılan bir kanalın açılışı da hayatta olan az sayıdaki sahâbiden biri 
olması dolayısıyla ona yaptırılmıştır (a.g.e., V, 324). Ziyâd, Ma'kıl ailesine 
Basra'da iktâ yoluyla araziler tahsis etmişti. Burada yetişen bir tür hurmaya 
ona nisbetle “ma'kıli” denilmiştir. Ma*kıl, Hz. Ali döneminde İran 
fetihlerine katılmış, Abdullah b. Abbas'ın Basra valiliği sırasında Abdullah 
b. Âmir b. Küreyz'in İstahr'ı ikinci fethinde de ordunun bir kanadına 
kumanda etmiştir (Belâzüri, s. 566). Ölümüyle sonuçlanan hastalığı 
sırasında kendisini Valı Ubeydullah b. Ziyâd'ın ziyaret ettiğine ve cenaze 
namazını Ubeydullah”ın kıldırdığına dair rivayetlerden (İbn Kesir, VII, 


288), Ma'kıl'ın Ubeydullah'ın öldürüldüğü tarih olan 66 (685-86) yılından 
önce vefat ettiği anlaşılmaktadır. Ma'kıl?in ölümüyle ilgili olarak İbn Kesir 
59 (679) senesini verirken Buhâri onu 60-70 (680-690) yılları arasında vefat 
edenler içinde zikreder. 


Sahih ve sünen türü hadis mecmualarında Ma'kıl”'den sınırlı sayıda hadis 
rivayeti bulunsa da Ahmed b. Hanbel'in el-Müsned'inde ondan yirmi yedi 
(V, 25-27), Taberâni'nin el-Mu'cemü”l-kebir'inde mükerrerleriyle birlikte 
100 civarında (XX, 199-232) rivayet mevcuttur. Kendisi Nu'mân b. 
Mukarrin”den rivayette bulunmuş, ondan da kızı Hind, oğlu Abdullah, 
mevlâsı Habib el-Muallim ile İmrân b. Husayn, Amr b. Meymün, Ebü 
Osman en-Nehdi, Hasan-ı Basri, Muâviye b. Kurre, Nâfi' b. Ebü Nâfi', Ebü 
Hâlid el-Beceli, Alkame b. Abdullah, Ebü'l-Esved Müslim b. Mihrâk gibi 
râviler hadis rivayet etmişlerdir. 
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Hamdi Döndüren 


MAKKARİ, Ahmed b. Muhammed 


Ebü'l-Abbâs Şihâbüddin Ahmed b. Muhammed b. Ahmed el-Kureşi el- 
Makkari et-Tilimsâni el-Fâsi (6. 1041/1632) 


Edip, biyografi yazarı ve hadisçi. 


Orta Mağrib'deki (Mağrıb-ı Evsat) Tilimsân”da dünyaya geldi. 1009 (1600- 
1601) yılında Fas'a gittiğinde gençlik çağında olduğu dikkate alınırsa 
990'da (1582) veya daha sonraki birkaç yıl içinde doğduğu söylenebilir. 
Tilimsân'a bağlı Makkare köyünden aslı Kureyş kabilesine dayanan bir 
aileye mensup olduğu için Makkari nisbesiyle anılır. Dedelerinden 
Muhammed b. Muhammed, Fas başkadılığı yapmış olup aynı zamanda 
Gırnatalı vezir Lisânüddin İbnü”l-Hatib'in hocalarındandı. 


1009 (1600-1601) yılında önce Fas'a, ardından Merakeş”'e giden Makkari 
kısa süre sonra Tilimsân'a döndü. 1013'te (1604) tekrar Fas'a gitti ve orada 
on dört yıl kaldı. Amcası Ebü Osman Said'in yanında başladığı öğrenimini 
Fas'ta birçok âlimden okuyarak devam ettirdi. O sırada Fas'ta büyük bir 
saygınlığa sahip olan Sudanlı âlim Ahmed Bâbâ et-Tinbükti'den kendi 
eserlerini, İmam Mâlik'in el-Muvatta 'ını, Buhâri ve Müslim'in eş- 
Şahih'lerini, Kâdi İyâz'ın eş-Şifâ? adlı kitabını okutmak üzere icâzet aldı. 
Muhtemelen aynı sıralarda Dilâiye Zâviyesi”nde hadis hocası Muhammed 
b. Ebü Bekir'in derslerine devam etti. Kassâr ve İbnü”l-Kâdi de 
Makkari'nin ders aldığı hocaları arasında zikredilir. 1022-1027 (1613-1618) 
yıllarında Karaviyyin Camii'nin imam-hatipliği yanında müftülük görevi 
yapan Makkari, Sa'di Sultanı Ebü'l-Meâli Zeydân ile kurduğu yakınlık 
sayesinde saray kütüphanesinden yararlanarak Ezhârü'r-riyâz adlı eserini 
telif etti. 


Makkari hac vazifesini ifa etmek üzere 1027 (1618) veya 1028'de (1619) 
Fas'tan ayrıldı. Deniz yoluyla Tunus ve Iskenderiye'ye, oradan Kahire 
üzerinden Hicaz'a gitti. Hicaz'dan Kahire'ye dönünce burada evlendi. 


Birkaç defa Kudüs'e, Mekke ve Medine'ye gidip geldi. Mekke ve 
Medine'de verdiği hadis dersleriyle Ezher?'deki dersleri büyük ilgi gördü. 
Ardından Şam'a geçti. Burada kaldığı bir ay içinde Çakmakıye Medresesi 
hocalarından Ahmed b. Şâhin”den samimi ilgi gördü; Şahih-i Buhâri 
dersleri verdi. Şam'dan gittiği Gazze'de şehrin valisi de ona ilgi gösterdi. 
Bundan faydalanarak öğrencisi Şeyh Abdülkâdir b. Gusayn'ın bir medrese 
kurmasına valinin izin vermesini sağladı. Buradan Kahire'ye döndü ve kısa 
süre sonra Cemâziyelâhir 1041'de (Ocak 1632) vefat etti. 


Kuvvetli bir hâfızaya sahip olan Makkari'nin pek çok edebi eseri ve hadis 
külliyatını gençlik yıllarında ezberlediği belirtilir. Edebiyat, dini ilimler ve 
tarih alanında geniş birikime ve etkileyici bir hitabet gücüne sahip 
olduğundan gittiği yerlerde âlim, kâtip, şair ve ediplerle dostluk kurmuştur. 
Eserlerinde Mısır dışındaki dostları hakkında geniş bilgi verir. O dönemin 
geleneğine uygun olarak dostlarıyla edebi yazışmalarda bulunmuştur. Bir 
tarıkata mensup olduğuna dair bilgi 


bulunmamakla beraber gittiği yerlerde veli olarak bilinen kişilerin 
kabirlerini ziyaret etmesi, ayrıca eserlerinde tasavvuf erbabına dair yaptığı 
bolca nakiller onun bu alana olan ilgisini göstermektedir. 


Eserleri. 1. Nefhu't-tib min guşni'l-Endelüsi'r-ratib ve zikru vezirihâ 
Lisâni'd-din İbni'l-Hatib. Müellif eserine önce “Urfü”t-tib fi”t-ta“rif bi'l- 
vezir İbni”l-Hatib adını vermiş, ancak Endülüs hakkında geniş bilgi 
aktardığı için adını Nefhu't-tib... olarak değiştirmiştir. İki ana kısımdan 
oluşan kitabın sekiz bölüm halindeki birinci kısmında genel olarak 
Endülüs'e dair bilgi yer almaktadır. İkinci kısım yine sekiz bölüm halinde 
Lisânüddin İbnü”l-Hatib'e ayrılmıştır. Eserin birinci kısmı Reinhart Dozy, 
William Wright, I. Krehl ve Gustave Dugat tarafından Analectes sur 
Phistoire et la literature des arabes d'Espagne adıyla ve Fransızca bir 
mukaddimeyle birlikte neşredilmiştir (1-1, Leiden 1855-1861). Pascual de 
Gayangos'un The History of Mohammedan Dynasties in Spain adlı kitabı 
(1-11, London 1840-1843; Delhi 1984) Nefhu't-tib'in Endülüs'e ilgili 
bölümünün kısmen tercümesinden ibarettir. Eserin tamamını ilk defa 
Muhammed el-Adevi yayımlamış (1-IV, Bulak 1279/1862) ve daha sonra 
birçok neşri yapılmıştır (Kahire 1302/1885, 1304/1887, nşr. Ahmed Ferid 
Rifâi, I-IX, Kahire 1355/1936; nşr. Muhammed Muhyiddin Abdülhamid, I- 


X, Kahire 1367/1949; nşr. İhsan Abbas, I-VTL, Beyrut 1388/1968). 
Nefhu't-tib'in muhtasarları arasında Ebü'l-Haccâc Yüsuf b. Muhammed'in 
Tağridü”l-“andelib “alâ guşni'I-Endelüsi'r-ratib'i, Ebü'l-Hasan Ali b. 
Ahmed el-Fâsi'nin Muhtaşaru Nefhi”t-tib'i, Ahmed b. Zeyni Dehlân'ın 
Muhtaşaru Nefhit-tib'i zikredilebilir. Ayrıca Fürcetü'l-enfüs fi şe 'ni 
Cezireti”l-Endelüs adlı bir muhtasarı daha mevcuttur. Hüdâ Şevket Behnâm 
Nefhu't-tib'deki edebi tenkitler hakkında bir çalışma yapmıştır (en- 
Nakdü”l-edebi fi Kitâbı Nefhi't-tib li1-Makkari, Necef, ts.; Beyrut 1984). 
Günümüze ulaşmayan birçok eseri ihtiva etmesi bakımından ayrı bir öneme 
sahip olan eserde İbn Liyüm?'un Kitâbü Neşâ”ihi”l-ahbâb ve şahâ'ihi”1- 
âdâb'ı da yer alır (V, 543-603). 2. Ezhârü'r-riyâz fi ahbâri “İyâz. Makkari, 
Sebteli âlim Kâdi İyâz'ın hayatına dair rivayetleri topladığı bu eserini Fas'ta 
bulunduğu yıllarda kaleme almıştır. Mağrib'de çok beğenilen ve çeşitli 
kütüphanelerde yazma nüshaları bulunan eser yayımlanmıştır (nşr. Murâd 
et-Türki, Cezayir 1906; Tıtvân 1939; nşr. Mustafa es-Sekkâ - İbrâhim 
Ebyâri - Abdülhafiz Şelebi, I-11, Kahire 1358-1361/1939-1942; nşr. 
Abdüsselâm Herrâs, I-V, Rabat 1978-1979). Feth b. Hâkân el-Kaysi'nin, 
hocası İbnü”s-Sid el-Batalyevsi'nin hayatını anlattığı eseriyle İbn 
Zümrek'in on beş müveşşahı ve 2481 beyti de bu kitapta yer almaktadır. 3. 
Ravzatü'l-âsı”l-âtıreti”l-enfâs fi zikri men lekitühü min a'lâmı'l-hadrateyn 
Merrâküş ve Fâs. Makkari, Sa'di Fas Sultanı Ahmed el-Mansür'a takdim 
ettiği bu eserde Fas ve Merakeş'te karşılaştığı âlimleri tanıtmıştır (nşr. A. 
Mansür, Rabat 1383/1964; 1403/1983). 4. Fethu'l-müte'âl fi medhi?'n-ni“âl. 
Hz. Peygamber'in pabuçlarını (na'l-i şerif) konu alan manzum bir eserdir 
(Haydarâbâd 1334/1916; Rabat 1983). 5. İdâ?etü”d-dücne bi-“akâ?idi 
Ehli's-sünne. Manzum bir eserdir (Kahire 1304/1887; nşr. Ebü”l-Fazl 
İbnü”s-Sıddik el-Gumâri, Kahire 1952). 6. İthâfü”l1-muğrami”I-muğrâ fi 
şerhi”ş-Şuğrâ. Kelâmla ilgilidir (Rabat, el-Hizânetü'l-melekiyye, nr. 3544, 
5928). 7. Ref w'I-galat “ani'l-muhammesi”I-hâli”l-vasat (Kahire, Fihristu 
Hidiviyye, V/342). 8. Neylü'l-merâmı”l-muğtabat li-tâlibi”l-muhammesi”|- 
hâlı”I-vasat. Tılsıma dair bir eserdir (Berlin Ktp., nr. 4119). 9. Kavâ 'idü's- 
seriyye fi hallı müşkilâtı”ş-Şecereti'n-nu“mâniyye. 1010-1110 (1601-1698) 
yılları arasında meydana gelecek olaylarla ilgili kehanet kabilinden bilgileri 
ıhtiva etmektedir (Berlin Ktp., nr. 4222). 10. Hüsnü's-senâ?” “an men cenâ. 
Af dilemekle ilgili âyet, hadis ve hikmetli sözleri içeren bir eser olup 
Hindistan ve Mısır'da taş baskısı yapılmıştır. 11. el-Muhtâr min nevâdiri”|- 


ahbâr (Kahire 1310/1892; Beyrut 1986). 
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Ebü Abdillâh Muhammed b. Muhammed b. Ahmed el-Makkari el-Kureşi 
et-Tilimsâni (6. 7/59/1358) 


Mâliki fakihi. 


Aslen Kureyş kabilesinden olup ticaretle uğraşan nüfuzlu bir aileye 
mensuptur. Aile önce Cezayir'in Makkara şehrinde ikamet etmiş, VI. (XL) 
yüzyılın sonlarında Tilimsân'a yerleşmiştir. Abdülvâdi Hükümdarı I. Ebü 
Hammü devrinde (1308-1318) Tılimsân”da doğup yetişen Makkari'ye 
ailesinden zengin bir kütüphane miras kaldı. Makkâri, Ebü Hammü ve Ebü 
Tâşfin medreselerinde eğitim gördü; aralarında Ebü Abdullah Muhammed 
b. Yahyâ b. Ali İbnü'n-Neccâr et-Tilimsâni'nin de bulunduğu birçok 
âlimden ders aldı. Ebü Tâşfin'in huzurunda düzenlenen ilmi tartışmalara 
katıldı. 737 (1337) yılında Bicâye'ye ve ardından Tunus'a gitti. İbn 
Abdüsselâm el-Hevvâri başta olmak üzere devrin ulemâsının derslerine 
katıldı. Memleketine döndükten kısa bir süre sonra ilim için Fas, Tâze, 
Ağmat ve Sebte gibi şehirleri dolaştı. Geri geldiği Tılimsân”da bir müddet 
kaldı ve ardından hac yolculuğuna çıktı (744/1343). Mısır'da Ebü Hayyân 
el-Endelüsi, Mahmüd b. Abdurrahman el-İsfahâni, İbnü”l-Lebbân gibi 
âlimlerle görüştü. Hicaz ulemâsıyla birlikte oldu. Dönüşünde Şam ve Kudüs 
üzerinden geçerek başta İbn Kayyim el-Cevziyye olmak üzere bölge 
âlimlerinden faydalandı. Daha sonra yeni bir yolculuğa çıkıp Fas ve 
Endülüs'te Sicilmâse, Der'a, Ustubüne, Merbelle, Mâleka, Hâme ve 
Gırnata'yı dolaştı. Bu süre zarfında Meriniler'in idaresi altına giren 
Tilimsân'a geri döndü. Tahta yeni çıkan Ebü İnân el-Merini'nin 


talebiyle biat metnini hazırlayıp cülüs merasiminde okudu. Ardından 
hükümdarla birlikte gittiği Fas şehrinde başkadılığa (kâdılcemâa) getirildi. 
Bu arada Ebü İnân'ın huzurunda Şahih-i Müslim dersleri verdi, ilmi 


müzakerelere katıldı. Ayrıca onun yaptırmış olduğu Mütevekkiliyye 
Medresesi'nde başta tefsir olmak üzere çeşitli dersler okuttu. Yedi yıl sonra 
kadılıktan alındı. Kaynakların bundan sonraki vazifesine dair bilgi 
vermemesine karşılık Escurial Library'deki (or. 1140) mecmuada bulunan 
289. menşurdan (metni için bk. Muhammed b. el-Hâdi Ebü'l-Ecfân, s. 177- 
178), Tilimsân'ın kuzeyindeki sahil bölgesinde yer alan Huneyn kadılığına 
tayın edildiği anlaşılmaktadır. Ayrıca aynı hükümdar tarafından Endülüs 
sefırliğiyle görevlendirildi (757/1356). Görevinden dönüşünde her türlü 
resmi vazifelerinden ayrıldı, Mâleka'ya yerleşip ilim ve ibadetle meşgul 
oldu. Burada Nasri Emiri Gani-Bıillâh'tan saygı gördü ve kendisine Divân-ı 
A'şâr'dan maaş bağlandı. Ebü İnân, aleyhinde propaganda yaptığı zannıyla 
Makkari'nin iade edilmesi yönünde ısrarlı girişimlerde bulundu. Eman 
vermesi üzerine de iki âlimin eşliğinde Fas şehrine gönderilen Makkari'ye 
baskı uygulandı (iade talebinin ve emanın metni için bk. a.g.e., s. 179-181). 
Ancak muhtemelen yaptıklarından pişmanlık duyan hükümdar tarafından 
Kostantine (Cezayir) seferi sırasında kazaskerliğe getirildi. Sefer dönüşünde 
hastalanan Makkari 29 Cemâziyelevvel 759 (9 Mayıs 1358) tarihinde Fas 
şehrinde vefat etti. 758 Zilhiccesi (Kasım-Aralık 1357) veya 759 
Muharremi (Ocak 1358) sonlarında öldüğüne dair rivayetler de vardır. 
Ertesi yıl naaşı yakınları tarafından Tilimsân'ın Bâbüssarf cihetindeki ecdat 
kabirlerinin yanına nakledilmiştir. 


Fıkıh, usül-i fıkıh, tefsir, nahiv, mantık, tarih ve tasavvuf sahalarında eser 
verecek düzeye erişen Makkari mezhepte müctehid olmakla birlikte mezhep 
taassubuna karşı çıkardı. Şairlik yönü de bulunan âlim güçlü bir hâfızaya 
sahip, doğru sözlü, mütevazı, yardım sever ve cömert bir şahsiyetti. 
Talebeleri arasında Lisânüddin İbnü”l-Hatib, Şemseddin el- Vâdtâşi, İbrâhim 
b. Müsâ eş-Şâtıbi, İbn Abbâd er-Rundi, İbn Zümrek, İbn Haldün, Mevvâk 
gibi meşhur kişiler vardır. 


Eserleri. 1. el-Kavâ'idü”1-fıkhiyye. 1200 külli kaideyi içeren eserin 
ibadetlerle ilgili bölümü üzerine Ahmed b. Abdullah b. Humeyd tarafından 
Câmiatü Ümmi”l-kurâ”da hazırlanan doktora tezi (1404/1984) daha sonra 
yayımlanmıştır (1-11, Mekke, ts.). Muhammed el-Abbâdi, nikâh ve talâk 
bahislerinden seçtiği bazı kaideleri Mecelletü Râbıtatı”I-kudâtı”1I- 
Mağribiyye'deki makalesinde neşretmiştir (sy. 4 (1383/1964), s. 16-23). 2. 
el-Hakâ ik ve'r-rakâ ik. Tasavvufa dair en önemli eseri olup Abdülkâdir 


Zimâme'nin tahkikiyle Mecelletü Da' veti”I-hakkı”I-Mağribiyye”de 
yayımlanmıştır (sy. 8 (1386/1966)). 3. “Amelü men tabbe li-men habbe. 
Mübtediler için bir ders kitabı mahiyetinde olan eser dört kısımdan 
oluşmaktadır: Hadis, fıkıh kaideleri, ahlâk kaideleri ve hikmetli sözler. 
Eserin kavâid-ı külliyyeye dair kısmı Muhammed b. el-Hâdi Ebü”l-Ecfân 
tarafından tahkik edilerek neşredilmiştir (Tunus 1997). 4. el-Muhâdarât. 
Çeşitli ilimlere ait söylev (muhâdara) ve münazaraları ihtiva eden eserin 
Mağrıb'deki Mektebetü'z-zâviyyeti'l-Hamziyye'de (Mecmü', nr. 282) bir 
nüshası bulunmaktadır. 


Makkari'nin kaynaklarda adı geçen diğer bazı eserleri de şunlardır: en- 
Nazâirü'l-fıkhiyye, Makâle fi”'t-talkati'I-mümelleke, Hâşiye “ale”1- 
Muhtaşari?1-fer“1 (İbnü”l-Hâcib'in Mâliki fıkhına dair Câmi'u”I- 
ümmehât'ının hâşiyesidir), Tekmilü”t-Ta' kıb “alâ şâhibi”'t-Tehzib 
(Abdülhak b. Muhammed b. Hârün es-Sehmi tarafından Berâzii'nin et- 
Tehzib fi”htişârı'I-Müdevvene'si üzerine hazırladığı Ta“ kibü't-Tehzib'in 
zeylidir), İkâmetü”l-mürid, en-Necmü”s-sâkıb fimâ li”l-evliyâ? mine”l- 
menâkıb (bu eserleri ve diğer bazı çalışmaları için bk. a.g.e., s. 102-118). 
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Muhammed el-Hâdi Ebü”l-Ecfân 


MAKLÜB 
(çslâali) 
Bir kelimedeki harflerin yeri değiştirilerek yapılan yeni kelime 


(bk. KALB). 


MAKLUB 
ii) 


İsnada veya metindeki kelimeleri yerini değiştirerek rivayet etmek 
anlamında hadis terimi. 


Sözlükte “bir şeyin altını üstüne getirmek, çevirmek” anlamındaki kalb 
kökünden türeyen kelime, hadis terimi olarak “isnadında râvilerin isim veya 
neseplerinin, metninde ise kelime yahut ibarelerin yerleri değiştirilerek 
rivayet edilen hadis” mânasında II. (VTIL.) yüzyıldan beri kullanılmaktadır. 
Bu tür hadislere ma'küs da denmektedir. Bir hadisin metninde veya 
ısnadında yanılarak yahut bilerek yapılan bu yer değiştirme işlemi, aynı 
sened ve metin içerisinde olabileceği gibi farklı hadislerin senedlerinin ve 
metinlerinin birbirine eklenmesiyle de meydana gelebilir. Bu durum bir 
hadisin senedini başka bir hadisin senedi olarak göstermek veya bir hadis 
metnini başka bir hadise ilâve etmek şeklinde gerçekleşir. Yer değiştirme 
ısnadda yapılmışsa “maklübü”l-isnâd”, metinde meydana gelmişse 
“maklübü”l-metin” adını alır. İsnad ve metinde kelimelerin yerini 

gücünü denemek amacıyla da yapılabilmektedir. Bağdatlı muhaddislerin, 
100 hadisin sened ve metinlerini birbirine karıştırarak Bağdat'a geldiğinde 
Muhammed b. İsmâil el-Buhâri'nin hadis bilgisini ve hâfıza gücünü ölçmek 
istedikleri bilinmektedir. Hadis âlimlerinin yalancılıkla ıtham ettiği 
Hammâd b. Amr en-Nasibi'nin güvenilir isnadla Süheyl b. Ebü Sâlıh'ten 
nakledilen, “Müşriklere rastladığınız zaman ilk olarak siz selâm 
vermeyiniz” hadisini A'meş'in rivayeti olarak göstermesi hadisin başka bir 
rivayeti olduğu izlenimini vermek için kasıtlı olarak değiştirmeye 
yöneliktir. 


Allah'ın kıyamet gününde kendi gölgesi altında gölgelendireceği yedi sınıf 
kimsenin anlatıldığı Müslim'in rivayetinde altıncı kişinin “sol elinin 
verdiğini sağ eli duymayacak şekilde gizlice sadaka veren kimse” olarak 
ifade edilmesi (Müslim, 


“Zekât”, 91) maklüb hadisin örneğidir. Zira hadisin diğer kaynaklarında 
(meselâ bk. el-Muvatta?, “Şa'r”, 14; Buhâri, “Ezân”, 36, “Zekât”, 16, 
“Hudüd”, 19; Tirmizi, “Zühd”, 53; Nesâi, “Kudât”, 2) altıncı grup, “sağ 
elinin verdiğini sol eli duymayacak şekilde gizlice sadaka veren kimse” 
şeklinde tavsif edilmektedir. İbn Hacer el-Askalâni, Müslim'deki rivayetin 
maklüb olduğunu söylemekte ve doğrusunun yine Şahihayn'da geçen “sağ 
elin verdiğini sol el duymayacak” ifadesinin yer aldığı hadis olduğunu ifade 
etmektedir (Nüzhetü'n-nazar, s. 92). Ancak Müslim'in Şahih'inde sadece 
maklüb rivayet yer almaktadır. Sağ elle yapılan infakın sadakanın açıktan 
verilmesini, sol elle yapılanın ise gizliliği gerektirdiği, dolayısıyla sol elle 
yapılan infakın sağ elle yapılandan daha üstün olduğu belirtilerek maklüb 
kabul edilen rivayetle ilgili farklı yorum getirenler de bulunmaktadır (İbn 
Hacer, en-Nüket, II, 883). 


Maklüb hadis zayıf hadisler arasında sayılmakla birlikte isnad veya 
metindeki değişikliğin yanılarak yahut kasten yapılmış olmasına göre 
bunlara farklı hükümler verilmiştir. Yer değiştirme işlemi râvinin 
yanılmasından dolayı ise hadisin zayıflığına delâlet etmektedir. İsnaddaki 
râviler hadise rağbeti arttırmak için onu değiştirilmişse bunu yapanlar 
yalancı (kezzâb) kabul edilmekte, rivayetleri de mevzü sayılmaktadır. 
Râvinin hâfıza gücünü ve hadis bilgisini kontrol etmek amacıyla hadislerin 
kasten kalbedilmesi muhaddisler tarafından hoş karşılanmamış, maklüb 
hadisin tarifinde “sehven veya kasten” kaydına bu sebeple yer verilmiştir. 
Maklüb hadislerin zayıf sayılmasının sebebi, sadece râvinin zabt noksanlığı 
değil metinde meydana gelen herhangi bir değişikliğin mânayı bozabileceği 
endişesidir. Zira hadis metnindeki kelime veya ifadelerin yer 
değiştirmesiyle hadisin anlamı da değişmekte, böylece Hz. Peygamber'e 
onun söylemediği sözler isnat edilmektedir. Bu değişiklik hadisten yanlış 
bir hüküm çıkarmaya da sebep olmaktadır. Buna bakarak maklüb hadislerin 
zayıflığının maklübü”l-isnaddan çok maklübu”l-metinden kaynaklandığını 
söylemek mümkündür. 


Maklüb hadislerle ilgili olarak Hatib el-Bağdâdi Râfi“ u'l-irtiyâb f1'I-maklüb 
mine'l-esmâ? ve”l-ensâb (ve”l-elkâb) (Maklübü”l-esmâ? ve”l-ensâb), İbn 
Hacer el-Askalâni Nüzhetü”l-kulüb fi ma'rıfeti”I-mübdel ve (mine )'1- 
maklüb (Cıilâ?ü”l-kulüb fi ma'rıfeti'I-maklüb) adlı eserleri kaleme 


almışlardır. 
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Mustafa Ertürk 


MAKNÂA 

(ü 

Hz. Peygamber'in Tebük Gazvesi sırasında ahalisiyle cizye karşılığında 
barış antlaşması yaptığı, Akabe körfezinin kuzey sahilinde eski bir yahudi 


yerleşim merkezi 


(bk. TEBÜK GAZVESİ). 


A.A 


MAKRIZI 


(Göl) 


Ebü Muhammed (Ebü”l-Abbâs) Takıyyüddin Ahmed b. Ali b. Abdilkâdir b. 
Muhammed el-Makrizi (6. 6845/1442) 


Mısırlı tarihçi. 


766'da (1364-65) Kahire'nin Burcuvân semtinde doğdu. Bugünkü 
Lübnan'ın Ba'lebek şehrinin Makârize semtinden Mısır'a göç eden bir 
aileye mensuptur. Bundan dolayı Makrizi nisbesiyle meşhur olmuştur. 
Makrizi'nin dedesi Şeyh Muhyiddin Ebü Muhammed Abdülkâdir b. 
Muhammed b. İbrâhim Kahire'ye birkaç defa gitmiş, ancak Mısır'da 
kalmamış ve 733 (1332) yılında Dımaşk'ta vefat etmiştir. Babası Alâeddin 
Ali b. Abdülkâdir daha sonra Kahire'ye gelip burada yerleşmiş ve 779*da 
(1377-78) vefat edinceye kadar Kahire'de yaşamıştır. Makrizi'nin ailesi en 
az dedesinden itibaren Hanbeli mezhebine mensuptu. Zira Abdülkâdir b. 
Muhammed, Hanbeli fıkhının meşhurlarından olduğu gibi bu mezhebin 
büyük muhaddislerinden sayılırdı. Abdülkâdir'in oğlu Ali Mısır'a göç edip 
Kahire'de yerleştikten sonra Divânü”t-tevki, Divân-ı İnşâ ve hesap işleriyle 
ilgili birçok görevde bulunmuştur. Makrizi'nin Şâfii olan babası 765'te 
(1364) Hanefi âlimlerinden kazasker ve müderris İbnü's-Sâiğ ez- 
Zümürrüdi'nin kızı Esmâ ile evlenmiştir. 


Hem baba hem anne tarafından ilimle uğraşan bir aileye mensup olan 
Makrizi, dini ilimleri baba tarafından dedelerinin mensup olduğu Hanbeli 
mezhebinde değil anne tarafından dedesi İbnü”'s-Sâiğ”den etkilenerek 
Hanefi mezhebi usulüne göre okudu. Makrizi, Hanefi mezhebini dedesi 
İbnü”s-Sâiğ'in vefatına kadar (6. 776/1375) benimsedi, ancak üç yıl sonra 
Zâhiriyye mezhebine de ilgi duymakla beraber Şâfıi mezhebine intisap etti. 
Makrizi'nin Şâfii mezhebini benimsemesinde bu mezhebi Hanefilik'ten 
daha titiz görmesi ve Şâftiliğin yaygın olduğu Mısır toplumuyla daha fazla 
kaynaşmayı düşünmesi etkili olmuştur. 


Sehâvi'nin bizzat kendisinden naklettiğine göre Makrizi fıkıh, hadis, kıraat, 
dil, nahiv, edebiyat ve tarıh alanlarında 600 hocadan ders gördü. 784'te 
(1382) Mısır'a gelip burada yerleşen İbn Haldün ile birkaç defa görüştü ve 
ondan önemli ölçüde etkilendi. Dürerü”1-“uküdi”l-feride adlı kitabında İbn 
Haldün'un biyografisini ayrıntılı olarak kaydeden Makrizi, hem hocasına 
karşı beslediği sevgi hem de el-“İber'ine duyduğu hayranlığı dile getirmiş 
ve bu eserin başlangıç bölümü olarak yazılan Mukaddime”'yi eşi 
bulunmayan bir pırlanta olarak nitelemiştir. İbn Haldün'un Mısır'daki uzun 
ikameti sırasında birçok âlim ve tarihçi yanında hayranları ve talebeleriyle 
birlikte oluşturduğu ekol içinde Makrizi de vardır. Makrizi'nin hocaları 
arasında dedesi İbnü's-Sâiğ ve İbn Haldün”dan başka İsnevi, Ebü”l-Fidâ İbn 
Kesir, Ezrai, İbnü”1-Mulakkın, Ömer b. Raslân el-Bulkini, Zeynüddin el- 
Irâkı, Heysemi, Firüzâbâdi ve İbn Hatib en-Nâsıriyye zikredilebilir. 
Talebeleri içinde İbn Tağriberdi, İbn Kutluboğa, Ebü”t-Tayyib İbn Zahire, 
Ebü Bekir İbn Zahire ve İbnü”l-Haydıri yer almaktadır. 


Makrizi bir âlim olarak Mısır'ın siyasi, içtimai ve iktisadi hayatını bilimsel 
bir araştırmaya tâbi tuttu, doğduğu yer olan Kahire'nin bilinmeyen 
yönlerini aydınlattı, 


belli başlı eserlerini kaydedip tanıtarak onu âdeta yeniden canlandırdı ve 
meşhurlarının hayat hikâyesini yazdı. Küçük yaşından beri toplumsal 
hayatla ilgilendi, genç yaşlarından itibaren birçok önemli görevde bulundu. 
790 (1388) yılına kadar sürdürdüğü divan vazifelerinden sayılan tevki' ile 
ilgili görevini, Kahire Kalesi'ndeki inşa salonunda Kadı Bedreddin 
Muhammed b. Fazlullah el-Ömeri'nin yanında yaptı. 11 Receb 801 (19 
Mart 1399) tarihinde Şemseddin Muhammed el-Mehâsini'nin yerine Kahire 
ve Vechü”l-bahri (Aşağı Mısır) bölgelerinin muhtesibliğini üstlenen 
Makrizi, el-Melikü'n-Nâsır Ferec b. Berkük'un tahta çıkışından sonra aynı 
yılın 17 Zilkadesinde (21 Temmuz 1399) Sultan Ferec'in hil'atine mazhar 
oldu ve kendisine Kahire muhtesibliği verildi. Makrizi, hisbe görevinde 
bulunduğu sıralarda ekonominin hem teorisine hem uygulamalarına vâkıf 
oldu, özellikle İğâsetü”1-ümme adlı kitabını yazarken bu bilgilerini kullandı. 
Ayrıca tevki' ve inşâ divanındaki görevleri onun birçok âlim ve devlet 
adamıyla tanışmasına vesile oldu, onlara devletin meselelerini anlattı ve 
elde ettiği bilgi ve tecrübelerden gelecekte bir tarihçi olarak büyük ölçüde 
faydalandı. Bilinmeyen tarihlerde Sultan Hasan Medresesi ve Amr b. Âs 


Camii'nde kadı yardımcılığı, hatiplik ve Hâkim Camii'nde imamlık 
görevlerinde bulundu. Muhtemelen bu görevleri, İbn Haldün vasıtasıyla 
tanıştığı ve ihsanına nâil olduğu Sultan el-Melikü”z-Zâhir Berkük 
döneminde yapmıştır. Esasen Makrizi o devirde tanıştığı, Sultan el- 
Melikü'n-Nâsır Ferec b. Berkük döneminde meydana gelen karışıklıkları 
bastıran Emir Yeşbeg b. Abdullah el-Atâbeki ile çok iyi ilişkiler kurmuştu. 
Bu ilişkiler sayesinde, büyük bir siyasi kargaşanın yaşandığı Dımaşk'a 
Sultan el-Melikü”'n-Nâsır Ferec ile beraber girdi. 815 (1412) yılına kadar 
Dımaşk'a birçok defa daha gitti; orada Kalânisi Vakfı ve el-Bimâristânü”n- 
Nüri Nezâreti, Dârü”l-hadisi”l-Eşrefiyye ve el-Medresetü”l-İkbâliyye 
hocalığı görevlerinde bulundu. Suriye'de kaldığı sıralarda Sultan Ferec 
tarafından kendisine Suriye Şâfii kadılığı teklif edildiyse de bazı endişeleri 
sebebiyle bunu kabul etmedi. Nihayet Bahri Memlük Devleti'nin asıl 
kurucusu el-Melikü'l-Müeyyed Şeyh el-Mahmüdi devrinde 815'te (1412) 
tekrar Mısır'a döndü. 


Yeni sultana büyük ümitlerle bağlanan Makrizi 823'te (1420) tamamlanan, 
Kahire'nin Bâbüzüveyle'sine bitişik el-Medresetü'l-Müeyyediyye?'de hadis 
hocalığı görevine başladı. Bu medresede ne kadar kaldığı bilinmemektedir; 
muhtemelen Sultan el-Melikü”I-Müeyyed'in 824'te (1421) ölümüyle görevi 
sona ermiştir. Bundan sonra sultanlar onu devlet görevlerinden ayırdı; 
kendisinin de isteksiz olması sebebiyle yirmi yıl boyunca devlet işlerinden 
uzak durdu, evine kapanarak tarih incelemeleriyle meşgul oldu ve bu alanda 
büyük bir isim yaptı. 834-839 (1430-1435) yılları arasında Mekke'de 
bulunan Makrizi, 834 Ramazanından (Mayıs 1431) itibaren Mescidi 
Harâm?”da İmtâ'u'l-esmâ'ın da dahil olduğu birçok eserini okuttu. Bu sırada 
Beytullah'a gelen hacılardan Güney Arap memleketleri ve Habeşistan 
hakkında bilgi toplayan Makrizi, bu eserlerinin müsveddesini 839”da (1435) 
Mekke'de yazdı ve 841'de (1437) Kahire'ye döndükten sonra temize çekti. 
Bu tarihten itibaren Burcuvan mahallesindeki evine kapanıp ibadetle 
meşgul oldu ve 200 cildi aşan eserlerini telif etti. Uzun bir hastalığın 
ardından 16 (veya 27) Ramazan 845 te (28 Ocak (veya 8 Şubat| 1442) vefat 
eden Makrizi, Kahire'nin Bâbünnasr semtinin dışında bulunan Baybars 
süfilerine mahsus mezarlıkta defnedildi. 


Makrizi, Ortaçağ İslâm dünyasının yetiştirdiği en büyük tarihçilerden biri 
olup siyasi tarih yanında iktisat tarihi, kültürel ve sosyal tarihe dair 


çalışmalarıyla meşhur olmuştur. Hadisçilerin tenkidine mâruz kalması onun 
tarihçiliğine bir halel getirmemiş, özellikle Mısır'ın İslâmi dönem tarihine 
dair eserleri kaynak olarak kullanılmıştır. Konuları kaynaklarına inerek 
tedkik etmesi yanında gözlemleriyle de dikkat çeken Makrizi güvenilir bir 
tarıhçıdır. Siyasi, iktisadi, içtimai ve kültürel sonuçlar doğuran hiçbir 
hadiseyi ihmal etmemiş, olayları objektif ve tarafsız bir gözle ifade etmeye 
özen göstermiştir. Tarihçiliği yanında hadis ve fıkıh gibi ilimlerde, tenkit ve 
edebiyat gibi konularda da kendini ispat etmiş ve otuzdan fazla eser kaleme 
almıştır. Makrizi yeni eserlerinde eski eserlerine atıflarda bulunur, 
dolayısıyla her zaman göz önünde tuttuğu titiz tarihi metodu doğrultusunda 
o eserde geçen bilgiler arasında bir bağlantı kurar. Bazı şarkiyatçıların 
söylediğinin aksine Makrizi sadece bilgi toplayıcı değil aynı zamanda belli 
bir metot ve bilimsel araştırma planı sahibi bir müellif olup eserlerini 
birbirine bilgi zinciriyle bağlamaktadır. 


Eserleri. A) Telifleri. a) Mısır'la İlgili Eserleri. Memlük sultanları hakkında 
VT. (XTII.) yüzyıldan itibaren birçok tarih yazılmışsa da Mısır'da 
Memlükler'e dair bir tarih ekolü ancak Memlük devrinin son yüzyılında 
meydana çıkmıştır. Bu ekolde öğrencilik yapan ilk nesil İbn Haldün'un 
talebeleridir. Makrizi ile başlayan bu zincir Makrizi'nin rakibi Bedreddin 
el-Ayni, İbn Hacer el-Askalâni, Makrizi'nin talebesi İbn Tağriberdi ve onun 
rakibi Hatib el-Cevheri, tarihçi ve münekkit Şemseddin es-Sehâvi, 
Celâleddin es-Süyüti ve onun talebesi İbn İyâs gibi şahsiyetleri içine 
almaktadır. Bu tarihçilerin görüştükleri ilim ve devlet adamları sayesinde 
hem görüş ufukları genişlemiş hem yargıları objektif olmuştur. Makrizi 
yalnız ilmi titizliğiyle değil sabrı, konuları çok iyi bilmesi, sosyal hayata ve 
yaşayan toplumun tarihine verdiği önemle de çağın önde gelen tarihçisi 
olarak ün kazanmıştır. Çeşitli eserlerinde Mısır tarihinin çağlar boyunca 
kaydettiği gelişimi dile getirmiştir. 1. el- fıtatü”I-Makriziyye*. Asıl adı el- 
Mevâ'iz ve'l-i' tibâr bi-(fi) zikri”l-hıtat ve”l-âsâr olan eser Mısır'ın 
topografyası ve tarihi hakkında olup daha sonra bu alanda yapılan 
çalışmalara kaynak teşkil etmiştir. Eserin çeşitli baskıları yapılmıştır (ilk 
baskısı, I-II, Bulak 1270). 2. “İkdü cevâhiri”l-esfât min ahbâri”l-Fustât. 
Makrizi, Fustât şehriyle ilgili olayları günümüze ulaşmayan bu kitabında 
toplamıştır. 3. İtti“âzü”l-hunefâ? bi-ahbâri”l-e *immeti”l-Fâtımiyyin el- 
hulefâ?. Abbâsi hilâfetinden ayrı ve onlara rakip olması düşüncesiyle 
kurulan Şii Fâtımi hilâfetinin başşehri olarak inşa edilmiş Kahire'nin 


tarihine dairdir (nşr. Hugo Bunz, Leipzig 1908; nşr. Cemâleddin eş-Şeyyâl, 
Kahire 1367, 1387-1390/1967-1971; nşr. Muhammed Hilmi Muhammed 
Ahmed, Kahire 1971-1973). 4. es-Sülük li-ma'rifeti düveli”I-mülük. Eserde, 
Kahire Kalesi'nin Mısır'ın saltanat merkezi haline gelmesi üzerine kaleye 
hâkim olan sultanlar, Selâhaddin-i Eyyübi'nin halefleri ve Memlük 
sultanlarının müellifin dönemine kadar gelen tarihi hakkında bilgi 
verilmektedir (nşr. Muhammed Mustafa Ziyâde - Said Abdülfettâh Âşür, I- 
IV, Kahire 1934-1973). İbn Tağriberdi kitaba Havâdisü”d-dühür adıyla bir 
zeyil yazmış, E. M. Ouatremere (Histoire des sultans mamlouks, 1-11, Paris 
1837-1844) ve G. J. Edgard Blochet (Histoire de |Egypte de Makrizi, Paris 
1908) eseri Fransızca'ya tercüme etmişlerdir. 5. el-Mukaffa”l-kebir (et- 
Târihu'l-mukaffâ, el-Mukaffâ fi terâcımı ehli Mışr ve”I-vârıdine ileyhâ). Bu 
eserinde özellikle Mısır'ın siyasi tarihini 


ele alan Makrizi aslında Mısır'ın İslâmi dönem tarihini yazmak 
arzusundaydı. Dolayısıyla Mısır'ın fethinden (20/641) VT. (XIV.) yüzyılın 
ortalarına kadar Mısır'da doğup yaşayan ve Mısır'a gelen ünlü âlim, şair ve 
edebiyatçıları içine alan geniş hacimli bir meşhurlar ansiklopedisi yazmaya 
başlamıştı. Müellif seksen cilt olarak planladığı eserin ancak on altı cildini 
tamamlayabilmiş, bunlardan beşi günümüze ulaşmıştır. Kendi hattıyla olan 
bu ciltlerin tı harfinin bir bölümüyle zı ve ayn harflerini içine alan bir cildi 
Paris Bibliothögue Nationale'de kayıtlıdır (Ar., nr. 2144). Diğer üç cildi elif 
harfinin bir bölümünü, kâf ve lâm harflerini, ayrıca Muhammed adlı kişileri 
içine almakta ve Leiden Library'de bulunmaktadır (nr. 1366). Elif harfinden 
hı harfine kadar olan isimleri ihtiva eden beşinci cilt İstanbul?da 
Süleymaniye Kütüphanesi'ndedir (Pertev Paşa, nr. 496). Muhammed el- 
Ya'lâvi tarafından sekiz cilt olarak yayımlanan bu beş cilt (Tunus 1986; 
Beyrut 1991) 3530 tercüme-i hâli içine almaktadır. el-Mukaffa'l-kebir?de 
Endülüs tarihiyle ilgili biyografileri Muhammed el-Ya'lâvi Mecelletü”d- 
dirâsât el-Endelüsiyye”'de yayımlamıştır (sy. I (1408/1988), s. 77 vd.). 6. 
Dürerü”l-“uküdi”l-Feride fi terâcımı'l-a“ yâni'l-müfide. Makrizi, 816”dan 
(1413) sonra vefat eden arkadaş ve akrabalarının hayat hikâyelerini yazdığı 
esere ayrıca 760-816 (1359-1413) yılları arasında ölen hükümdar, emir, 
kâtip, nâzır, hadisçi, fakih, âlim, şair ve diğer ünlüleri de ekleyerek 
biyografi sayısını 666'ya çıkarmıştır. Eserin müellif nüshası Almanya'nın 
Gotha Kütüphanesi'nde bulunmaktadır (Ar., nr. 270). Bu nüsha bir önsözle 
birlikte elif harfindeki 353 tercüme-i hâli içine almaktadır. Kitabı tahkik 


edip yayımlayan Muhammed Kemâleddin İzzeddin'e göre eser Makrizi”'nin 
el-Mukaffa”l-kebir'inin ayn harfini tamamlayan bir çalışmadır. Kitabın bir 
nüshası da Irak'ta Musul âlimlerinden Mahmüd el-Celilinin özel 
kütüphanesinde bulunmakta olup müellif nüshasından 878'de (1473) 
istinsah edilmiştir. Muhammed Kemâleddin İzzeddin, Gotha nüshasından 
300 biyografi seçerek el-Makrizi ve Kitâbü Düreri'I-“uküdi”l-feride fi 
terâcımı”I-a' yânı'l-müfide adıyla yayımlamıştır (Beyrut 1412/1992). Adnân 
Derviş ve Muhammed el-Mısri de eserin elif harfiyle ayn harfinden bir 
kısmını neşretmişlerdir (Dımaşk 1995). 7. Telkihu”l-ukül ve'l-ârâ? fi 
tenkihiI-cülleti”I-vüzerâ”. 8. Hulâşatü”t-Tibr fi ahbârı küttâbı”s-sır. Mısır'ın 
özel İslâm tarihi çerçevesi içinde yazılan son iki eserin nüshası 
bulunmamaktadır. Makrizi el-Hıtat'ında ikinci esere atıfta bulunmuştur. 


b) İslâm Tarihi ve Hz. Peygamber'in Hayatı. 1. el-Haber “ani”l-beşer. 
İmtâ“u”l-esmâ? adlı eserine (aş. bk.) bir giriş mahiyetindedir. Kitapta 
dünyanın yaratılışından, çeşitli kavimlerden, Arap kabilelerinden ve 
Câhiliye devrindeki Arap panayırlarından söz edilmektedir. Makrizi dört 
cilt tutan bu eserine bir ciltlik mukaddime yazmıştır. el-Haber “ani|- 
beşer'in birçok kütüphanede nüshaları bulunmaktadır. Başta Makrizi'nin 
hattıyla yazılmış, sonundan eksik ve 1. cildin başlangıcında fihristi bulunan 
altı ciltlik bir nüsha Süleymaniye (Fâtih, nr. 4338) ve Topkapı Sarayı 
Müzesi (11. Ahmed, nr. 2926) kütüphanelerinde kayıtlıdır. 2. İmtâ“u”I- 
esmâ' bimâ li'r-resül mine'l-ebnâ 1 (enbâ 1) ve'l-ahvâl ve'l-hafede ve”1- 
metâ'. Hz. Peygamber hakkında telif edilmiş en geniş muhtevalı eserlerin 
başında gelir. Makrizi siyer, hadis ve delâilü'n-nübüvve gibi alanlarda 
yazılmış kitaplardan faydalanarak Resül-i Ekrem'i çok çeşitli yönleriyle ele 
almıştır. Resülullah'ın hayatı, gazveleri, örnek ahlâkı, hasâis ve şemâili, 
mücizeleri, aile hayatı, giyim kuşamı ve özel eşyaları, gündelik hayatı, 
yiyecekleri, tıp bilgisi, devlet başkanı olarak icraatları, sahâbilerle 
münasebetleri, geleceğe yönelik olarak verdiği haberler, yahudi, hıristiyan, 
müşrik ve münafıklara karşı tutumu, Hz. Peygamber'e salâtü selâm 
getirmenin önemi eserin temel konularından bazılarıdır. Bir nüshası 
Köprülü Kütüphanesi'nde bulunan kitabın (nr. 1004) 1. cildi Mahmüd 
Muhammed Şâkir tarafından yayımlanmış (Kahire 1941), aynı cildi 
Muhammed Abdülhamid en-Nümeysi tekrar neşretmiştir (Kahire 1981). 
Eserin tamamını Muhammed Abdülhamid en-Nümeysi yayımlamıştır (1- 
XV, Beyrut 1420/1999). 


c) Diğer Eserleri. Makrizi, hacmi küçük olmakla birlikte ilmi bakımdan 
önem taşıyan başka eserler de yazmış olup bunları dört grupta toplamak 
mümkündür. Birinci grupta Makrizi genel İslâm tarihi problemlerini 
tartışmaktadır. İkinci grupta diğer tarihçiler tarafından önem verilmeyen 
İslâm âleminin etrafındaki ülkelerin tarihini özetlemiştir. Üçüncü grubu 
birçok hükümdarın biyografisinden kısaca bahsettiği eserler oluşturur. 
Müellif dördüncü grupta İslâm âleminin sosyal ve ekonomik hayatını, 
İslâmi dönem Mısır tarihini ve özellikle bilimsel faaliyetleri araştırmaya 
tahsis etmiştir. Makrizi bu eserlerin çoğunu hayatının sonunda olgunluk 
döneminde, 6839'da (1435) Mekke'ye gidip 841'de (1437) Mısır'a 
döndükten sonra yazmıştır. 1. İğâsetü”l-ümme bi-keşfi'l-gumme. 808 
(1405) yılına kadar Mısır'da meydana gelen kıtlıklardan, bunların ülkede 
yarattığı ekonomik ve sosyal sıkıntılardan bahseder. Muhammed Mustafa 
Ziyâde ve Cemâleddin eş-Şeyyâl tarafından yayımlanan eser (Kahire 1940) 
daha sonra tekrar neşredilmiştir (Dımaşk 1956; Hıms 1956, 1970; Kahire 
1957; Beyrut 1980). Eseri Gaston Wiet Fransızca'ya (JESHO, V (19621), s. 
1-90) ve Adel Allouche İngilizce'ye (Saltlake City 1994) çevirmiştir. 2. 
Şüzürü”l-uküd fi zikri”n-nuküd (en-Nuküdü”l-“ Arabiyye ve”I-İslâmiyye, 
en-Nuküdü”l-İslâmiyye). Sultan Berkuk devrine kadar (784/1382) Mısır'da 
basılan paralar hakkında geniş bilgi veren eser ılk defa Oluf Gerhard 
Tychsen tarafından yayımlanmış (Rostock 1797), Silvestre de Sacy 
tarafından Fransızca'ya çevrilmiştir (Paris 1797). Kıtabın Arapça metnini 
Ahmed Fâris eş-Şidyâk neşretmiş (Mısır 1297), daha sonra da birçok 
baskısı yapılmıştır. L. A. Mayer'in de İngilizce tercüme ve notlarla birlikte 
neşrettiği (İskenderiye 1933) eseri İbrahim Hakkı Konyalı Eski ve İslâmi 
Paralar (İstanbul 1946), İbrahim Artuk “en-Nuküd el-kadime ve”l- 
İslâmiyye” (Belleten, XV1W/68 (19531, s. 367-391) adıyla Türkçe'ye 
çevirmiştir. 3. el-İlmâm bi-ahbâri men bi-arZi'l-Habeşe min mülüki”l-İslâm 
(nşr. Fr. Th. Rink, Leiden 1790; Kahire 1895). 4. et-Turfetü'l-garibe fi 
ahbârı Vâdi Hadramevt el-“ acibe (nşr. P. Noskowyi, Bonn 1866). 5. ez- 
Zehebü'l-mesbük fi zikri men hacce mine'l-hulefâ 1 ve”I-mülük (nşr. 
Cemâleddin eş-Şeyyâl, Kahire 1955). 6. el-Beyân ve'l-1“râb bi-men nezele 
arza Mışr mine'l-a“râb (nşr. Ferdinand Wüstenfeld, Göttingen 1263/1847; 
Kahire 1334; nşr. Abdülmecid Âbidin, Kahire 1961; İskenderiye 1989). 7. 
en-Nizâ“ ve't-tehâşum fimâ beyne Beni Ümeyye ve Beni Hâşim (nşr. 
Gerhardus, Vos Leiden 1888). Daha sonra çeşitli baskıları yapılan eseri 


(Necef 1368/1949, 1387/1967; Kahire 1937; nşr. A.T. Welch - P. Cachia, 
Edinburgh 1979; nşr. Hüseyin Münis, Kahire 1988) Clifford Edmund 
Bosworth al-Magrizi's Book of Contention and Strife adıyla İngilizce”ye 
(Manchester 1981) ve İbrahim Sarıçam Türkçe'ye (Ankara 1997) 
çevirmiştir. 8. Dav 'ü's-sâri fi haberi Temim ed-Dâri (nşr. Muhammed 
Ahmed Âşür, Beyrut 1392/1972). 9. Risâle fi”l-evzân vel-ekyâli”ş-şeriyye 


(Risâle fi'l-mevâzin ve'I-mekâyilı”ş-şer' iyye). Oluf Gerhard Tychsen 
tarafından İtalyanca tercümesiyle birlikte yayımlanmıştır (Rostock 1800). 


Makrizi'nin diğer bazı eserleri de şunlardır: Ma'rife mâ yecibü li-âli”1- 
beyti”'ş-Şerif mine'l-hak “alâ men “adâhüm (veya Fazlü âli'l-beyt; nşr. 
Muhammed Ahmed Âşür, Beyrut 1972; Kahire 1392/1973, 1984); el- 
Makâşıdü”s-seniyye li-ma'rifeti'l-ecsâmi”l-ma' deniyye; “ İzâletü”t-te“ ab 
ve”l-Sanâ? fi marifeti halli'I-gınâ; el-İşâre ve”l-imâ ilâ halli luğazi'1-mâ 
(Resâ'ılü”l-Makrizi içinde (nşr. Ramazan el-Bedri - Ahmed M. Kâsım|, 
Kahire 1419/1998, s. 267-276); Nahl “ibere'n-nahl (nşr. Cemâleddin eş- 
Şeyyâl, Kahire 1946); el-İşâre ve'l-i“lâm bi-binâ 'i”1-Kâ“be ve”l-Beyti”1- 
harâm; et-Tezkire (Hanefi âlimlerine dair); Menâkıbü Ahmed b. Hanbel; el- 
Beyânü'l-müfid fil-fark beyne't-tevhid ve't-telhid (nşr. ve Fr. trc. Georges 
C. Anawatı, Kahire 1969); Tecridü't-tevhidi'I-müfid (Matbaatü'l-Medeni, 
1303/1885; Kahire 1343/1924; nşr. Ahmed b. Muhammed Tâhün, Kahire 
1414/1993). Makrizi'nin ele aldığı konulardan biri de Muhyiddin İbnü”l- 
Arabi'nin vahdet-i vücüd nazariyesidir. el-Beyânü”l-müfid f1'l-fark beyne 't- 
tevhid ve't-telhid adlı risâlesinde bu nazariyenin IX. (XV.) yüzyılda 
Dımaşk”ta taraftarlarının bulunduğunu, Kahire'de yayıldığını ve nazariyeyi 
benimseyenlerin gerçek müslüman olmadığını kaydeder. 


B) İhtisar Ettiği Eserler. Birçok kitabı özetleyen Makrizi'nin bu tür 
eserlerinden günümüze ulaşanlardan bazıları şunlardır: 1. el-Müntekâ min 
Ahbârı Mışr li”bn Müyesser. 439-553 (1047-1158) yılları arasındaki olayları 
içeren kitabın telifi 814”te (1411) tamamlanmıştır. Eser, müellif hattıyla 
Paris Bibliothögue Nationale?'de kayıtlı (Ar., nr. 1688) yegâne nüshadan 
istinsah edilmiştir. Kitabın Haçlı seferleriyle ilgili kısmı Baron Mac-Guckin 
de Slane tarafından Fransızca tercümesiyle birlikte yayımlandığı gibi (RHC 
Or., TI (18841), s. 457-473) Henri Masse (Fransızca özetiyle beraber Kahire 
1919), William Mylord (Kahire 1980) ve Eymen Fuâd Seyyid (bir 


mukaddime ve bir fihrist ilâvesiyle birlikte, Kahire 1981) tarafından da 
neşredilmiştir. 2. Muhtaşarü”l-Kâmıl fi ma'rifeti du'afâ'1'I-muhaddısin li- 
İbn “Adi. İbnü”l-Kattân adıyla anılan İbn Adinin cerh ve ta'dil 
konusundaki eserinin özetidir. Makrizi'nin 7795'te (1393) kaleme aldığı 
kitap, Murad Molla Kütüphanesi'nde kayıtlı (nr. 575) müellif hattıyla 
yazılmış yegâne nüshasına dayanılarak Eymen b. Ârif ed-Dımaşki 
tarafından yayımlanmıştır (Kahire 1415/1994). Makrizi bu eserini Sultan 
Hasan Medresesi'nde hadis okuttuğu sıralarda özetlemiş ve Müeyyediyye 
Medresesi'nde hadis okuturken de kullanmıştır. 3. Muhtaşaru “Acâ'ibi”1- 
makdür. Şehâbeddin İbn Arabşah'ın eserinin muhtasarıdır. Şerif el- 
İdrisi?”nin Nüzhetü”l-müştâk fi'htirâkı”l-âfâk adlı eserinin özeti olan 
Cenyü”l-ezhâr mine'r-ravzı'l-mi' târ bazı müellifler tarafından Makrizi'ye 
nisbet edilirse de bu doğru değildir. Hâfız Şehâbeddin Ahmed el-Makrizi'ye 
ait olan eserin nisbesinden dolayı Takıyyüddin el-Makrizi'ye izâfe edildiği 
anlaşılmaktadır. 
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Mamluk Studies Review, IlI, Chicago 1999, s. 85-107; Ferrâc Atâ Sâlim, 


“el-Makrizi: Dirâse târihiyye-Bibliyocrâfiyye”, “Alemü”l-kütüb, XX1/4-5, 
Riyad 1421/2000, s. 380-422. 


Eymen Fuâd Seyyid 


el-MAKSADÜ'I-ESNÂ 


(YI hakli) 
Gazzâli'nin (6. 505/1111) esmâ-i hüsnâya dair eseri. 


Tam adı el-Makşadü”l-esnâ fi şerhi (me'âni) esmâ '”Ilâhı”l-hüsnâ olup bir 
mukaddime ile üç bölümden (fen) meydana gelmektedir. Müellif eserin kısa 
mukaddimesinde, insan gücünün ilâhi sıfatları irdelemesinin imkânsız 
denecek kadar zor olduğunu, ayrıca kitleleri alışageldikleri kanaatlerinden 
uzaklaştırıp onlara gerçeği anlatmanın önemli bir problem oluşturduğunu, 
bununla birlikte Allah'ın lutfuna güvenerek işe başladığını söylemekte ve 
kitabın muhtevasını kısaca tanıtmaktadır. 


el-Makşadü”'l-esnâ'nın birinci bölümü ön bilgiler niteliğinde olup dört 
fasıldan oluşur. Birinci fasılda isim, müsemmâ ve tesmiye, ikinci fasılda 
yakın anlamlı veya eş anlamlı isimler, üçüncü fasılda birden fazla mânaya 
gelme ihtimali olabilecek (müşterek) isimler ele alınmış, dördüncü fasılda 
ılâhi ahlâkla ahlâklanma, ilâhi sıfat ve isimlerin muhtevalarıyla deruni 
hayatını mâmur edip yetkinlik ve mutluluğa erişme konusuna yer 
verilmiştir. 


İkinci bölüm temel konular ve hedefler hakkında olup üç fasıl halinde 
düzenlenmiştir. Birinci fasıl, meşhur olan Ebü Hüreyre rivayetindeki 
doksan dokuz ismin kendi sırasına göre açıklanmasından ibarettir. 100 
sayfalık bir hacme sahip bulunan bu kısım on sayfalık bir açıklama ile sona 
ermektedir. Müellif burada, isimleri açıklarken kulun o isimden alabileceği 
hissenin neden ibaret olduğu yolundaki uyarılarının sebeplerini 
anlatmaktadır. Bunları ilâhi ahlâkla, yani esmâ-i hüsnânın içerdiği ahlâkla 
ahlâklanmanın gereği yanında bazı süfilere nisbet edilip burada sözü geçen 
ahlâklanma ile bağlantılı gösterilen hulül ve ittihad söylentisinin 
imkânsızlığı ve yanlışlığının vurgulanması şeklinde özetlemektedir. İkinci 
bölüm, çok sayıda ismin zât-ı ilâhiyyeye rücü edip yoğunlaşması ve Ehiİ-i 
sünnet'e göre yedi sıfatta özetlenmesiyle Mu'tezile ve filozoflara ait sıfat 
anlayışında bu yoğunlaşmanın nasıl telakki edildiği konuları ile son 


bulmaktadır. 


Kitabın üçüncü bölümü eklerden teşekkül etmiş olup üç fasla ayrılmıştır. 
Burada, Kur'an'da ve Sünnet'te Allah'a izâfe edilen isimlerin doksan 
dokuzla sınırlı olmadığı, bu sayının öne çıkarılmasının hikmeti, ilâhi isim 
ve sıfatların nasların bildirmesiyle sabit olmasının yanı sıra (tevkifi) akli 
çıkarımlarla O'na isim ve sıfat nisbet etmenin imkân dahilinde bulunup 
bulunmadığı gibi hususlar işlenmektedir. 


el-Makşadü”l-esnâ, gerek önsözü ve doksan dokuz ismin ele alınışından 
gerekse sonundaki eklerden anlaşıldığı üzere Gazzâli'nin tasavvufla 
ilgilendiği dönemde kaleme alınmıştır. Kitabın bütün bölümlerinde 
müellifin sürükleyici ve samimi üslübunun yanında zihnin ve kalbin ürünü 
olan kelâmi ve tasavvufi yaklaşımları dikkat çekmektedir. Gazzâli'nin, 
eserlerinde başarısını sağlayan zâhir-bâtın uyumunun sanatkârane tecellisi 
bu kitapta açıkça görülmektedir. Abdülkerim el-Kuşeyri'nin aynı konuda 
kaleme aldığı et-Tahbir fit-tezkir ile el-Makşadü”l-esnâ arasındaki mistik 
anlatım benzerliği Gazzâli'nin Kuşeyri”den etkilendiğini ortaya 
koymaktadır. el-“ Avâşım mine”I-kavâşım adlı eserinde Gazzâli'nin keşf 
anlayışını eleştiren Ebü Bekir İbnü”l-Arabi”nin (el-“ Avâşım, Il, 14-17, 30- 
33) esmâ-i hüsnâya dair el-Emedü”'l-akşâ adlı kitabında büyük çapta onun 
açıklamalarından istifade etmiştir. Fahreddin er-Râzi'nin Levâmı'u”|- 
beyyinât adlı esmâ-i hüsnâ şerhi de hem genel plan hem işleniş açısından 
el-Makşadü”'l-esnâ'yı takip etmiştir. Râzi eserinde isim vererek Gazzâli'den 
nakiller yapmıştır. el-Makşadü”l-esnâ'nın aynı konuda yazılan eserler 
üzerindeki etkileri sonraki dönemlerde de devam etmiştir. Eser Ortaçağ'dan 
itibaren Batı dünyasında da ilgi görmüş ve bazı bölümleri tercüme 
edilmiştir (DİA, XII, 520, 527). 


İslâm dünyasında ve diğer ülkelerdeki kütüphanelerde birçok yazma 
nüshası bulunan el-Makşadü”l-esnâ”nın Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Araştırmaları Merkezi Kütüphanesi bilgisayar kayıtlarında çoğu 
Süleymaniye'de olmak üzere elliye yakın nüshası görülmektedir (çeşitli 
kütüphanelerdeki yazma nüshaları için bk. Brockelmann, GAL, 1, 538; 
Suppl., 1, 746; ayrıca bk. el-Makşadü”l-esnâ, neşredenin girişi, s. XVI- 
XVII; Abdurrahman Bedevi, s. 135-136). Eser Kahire (1322, 1324, ts. |Jel- 
Mektebetü”l-allâmiyye |) ve Beyrut'ta (ts. (Dârül-kütübü'l-ilmiyye|) 


basılmıştır. Bessâm Abdülvehhâb el-Câbi'nin neşrinden başka (Kıbrıs 
1407/1987) Fazluh Şehâde Almanya, İngiltere ve Amerika”da bulunan altı 
nüshaya dayanarak eserin ilmi neşrini gerçekleştirmiştir (Beyrut 1971, 
1982). 


Kitap üzerine Şemseddin Muhammed b. İbrâhim el-Hatib el-Veziri'nin 
yaptığı çalışma (el-Menhelü'l-“azb fi şerhi esmâ ?1'r-rab) Kâtib Çelebi 
tarafından Şerhu”l-esmâ ?1”I-hüsnâ başlığı altında zikredilmişse de 
kendisinin de ifade ettiği gibi el-Makşadü”l-esnâ'nın muhtasarından 
ibarettir (Keşfü'z-zunün, Il, 1033, 1805; İzâhu”l-meknün, II, 594; 
Süleymaniye Ktp., M. Murad - M. Ârif, or. 190). Eserin Türkçe ve İngilizce 
tercümeleri de vardır (Yurdagür, s. 55). Helmut Gâtje ve Ahmet Arslan 
kitaba dair birer makale yazmışlardır (bk. bibi.). 
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Bekir Topaloğlu 


MAKSEM 


(ema) 
Şehir suyu şebekelerinde su taksim merkezi. 


Kelimenin aslı Arapça maksim olup “suyun kollara ayrıldığı yer” demektir. 
İlk defa Romalılar tarafından kullanıldığı sanılan maksemler, dağıtılan 
suların dış kirlenmelerden korunması için daima kapalı bir bina halindedir. 
Bu dağıtma merkezine suyolcular “kubbe” adını da verirler. Makseme gelen 
su tekne veya sandık denilen küçük bir havuza alınır. Sandığın düşey yüzü 
üzerine su seviyesinden ekseni 96 mm. aşağıya yerleştirilen lüle adlı kısa 
borular vasıtasıyla debi ölçülür. Sandığın içerisindeki su seviyesini sabit 
tutmak için lülelerin bulunduğu cephenin üzerinde savaklar yer alır; 
yağmurların fazla olduğu mevsimlerde savaklardan taşan sular dağıtılan 
yerlere gider. Ana maksemler büyük ve gösterişli yapılardır. İstanbul'un en 
büyük maksemi, Eğrikapı”daki Savaklar Kubbesi de denilen Mimar 
Sinan'ın yaptığı Eğrikapı Maksemi'dir. Taksim meydanına adını veren ve 
sekiz köşeli bir yapı olan Taksim Suyu Maksemi de mevcut maksemlerin 
tahribat görmemiş tek örneğidir. 


1127 (1715) tarihli Kırkçeşme suyunun tevzi şemasında Eğrikapı 
Maksemi'nden 100 lüle (5200 m3/gün) su dağıtıldığı belirtilmiştir. Mimar 
Sinan'ın 976 (1568-69) yılına ait tevzi defterinde de aynı miktar yazılıdır. 
Maksemin 124 lülesinden on üçü Yedikule yönüne, 11171 ise Fatih 
İtfaiyesi'nin arkasındaki Tezgâhçılar Maksemi”ne su gönderir. Buradan 
ayrılan bir dehliz Gedikpaşa üzerinden Ayasofya Kubbesi'ne, bir diğeri de 
Tahtakale Kubbesi'ne gider; bu son iki maksem bugün yolun altında 
kalmıştır. Tezgâhçılar Maksemi de halen yer altında olmakla birlikte 
kaldırımın üzerindeki bir taş kaldırılarak içine inilebilmektedir. Tabanı yol 
seviyesinden 


8 m. kadar aşağıda olan maksemin Roma devrinden kaldığı ve en köklüsü 
Mimar Sinan tarafından gerçekleştirilen çeşitli tamirler geçirdiği 
anlaşılmaktadır. Taksim Maksemi, I. Mahmud tarafından Taksim suyu 


tesisleriyle beraber 1732 yılında yaptırılmıştır. İsâle hattından Taksim 
deposuna dolan su bu maksemdeki on lüleden Fındıklı-Tophane, diğer on 
lüleden Beyoğlu Galata ve yandaki dört lüleden Kasımpaşa yönüne 
dağıtılır. Kayıtlara göre bu maksemden dağıtılan suların debisi 41 lüledir 
(2132 m3/gün). Giriş oluğunun iki tarafında iki kitâbe bulunmakta ve 
soldakinde Kaptanıderyâ Gazi Hasan Paşa'ya yaptırdığı Kalyoncu Kışlası 
ve çeşmelere toplam 22 masura (143 m3/gün), sağdakinde Sadrazam Yüsuf 
Paşa'ya 8 masura (52 m3/gün) su tahsis edildiği yazmaktadır. Taksim isâle 
hattı üzerinde yakın zamanlara kadar mevcut olan Harbiye Maksemi ise yol 
açılması dolayısıyla kaldırılmıştır. Anadolu yakasındaki mevcut en önemli 
maksem Üsküdar Doğancılar?da bulunan ve halk arasında genellikle türbe 
sanılan Damad İbrâhim Paşa Maksemi'dir. Harap durumdaki yapının 
üzerinde ta'lık hatla yazılmış Şair Nedim'in bir kasidesi vardır. 


Maksemlerin küçük birer örneği de şehir içerisindeki suyun basıncını 
ayarlayan su terazilerinin tepesinde bulunur ve bunlar vasıtasıyla aynen 
maksemde olduğu gibi su ölçülerek çeşitli yerlere dağıtılır. Halen 
Süleymaniye Çocuk Kütüphanesi'nin duvarı üzerinde bunun tipik bir örneği 
yer almaktadır. Şehir dışındaki ana isâle hatları üzerinde bulunan 
maksemlere ise maslak veya kubbe ve bazan da şekline göre baca denir. 
İstanbul?daki maslakların başlıcaları Taksim suyu isâle hattı üzerindeki 
Hacı Osman Bacası, Ayazağa Van, Derbent ve Maslak kubbeleriyle 
Mecidiyeköy Maslağı'dır. 
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Kâzım Çeçen 


el-MAKSÜD 


Osmanlı medreselerinde okutulan Arapça sarf kitabı. 


Müellifi bilinmemektedir. Birgivi eserin İmam-ı Azam Ebü Hanife'ye ait 
olduğunu söylüyorsa da (İm'ânü”l-enzâr, s. 151) kaynaklarda bu görüşü 
teyit eden bir kayda rastlanmamıştır. Kitapta önce sarf ilminin önemine 
işaret edilmiş, daha sonra sülâsi mücerred ve rubâi mücerred fiillerin 
vezinleriyle rubâi mücerred veznine mülhak altı bab tanıtılmış, ardından 
sülâsiye mezid rubâi, humâsi ve südâsi ful kalıpları ile (toplam on dört 
kalıp) rubâi mücerrede mezid üç ful kalıbı ele alınmıştır. “Masdardan 
türeyen kipler” başlığı altında masdar, masdar çeşitleri ve masdardan 
türeyen mâzi, muzârı, emir ve nehiy, ism-i fâil ve ism-i mef'ül kip ve 
kalıplarının kuruluş ve çekimleri açıklanmıştır. “Sahih fillerin çekimi” 
başlığıyla sahih fiillerin mücerred ve mezid kalıplarının mâzi, muzârı, emir 
ve nehiy kiplerinin mâlüm ve meçhul şekilleriyle 1sm-i fâil ve ism-i 
mef'üllerinin çekimleri anlatılmıştır. “Notlar” (Fevâid) başlığını taşıyan 
bölümde geçişsiz (lâzım) bir fiili geçişli (müteaddi), geçişli bir fili geçişsiz 
yapmanın yolları, hangi ful kalıplarının (bab) geçişlilik veya geçişsizlik 
bildirdiği, ful kalıplarının ifade ettiği istek, işteşlik (müşâreket) ve 
dönüşlülük (mutâvaat) gibi diğer anlamlar, isim ve fillerdeki zâid harfler ve 
bu harflerden bazılarının bildirdiği mânalarla bir kelimedeki zâid harfleri 
belirlemenin yolları açıklanmıştır. “İlletli fiillerle sahih fiillerden hemzeli ve 
muzaaf olanlar” başlıklı bölümde söz konusu füllerle bunların çekimleri 
esnasında meydana gelen 1“lâl, ibdâl ve idgam gibi değişiklikler ve kuralları 
açıklanmıştır. 


el-Makşüd'a birçok şerh yazılmıştır (Keşfü'z-zunün, II, 1807). Bunlardan 
Birgivi'nin İm“ ânü”l-enzâr “ale'1-Makşüd'u (Bulak 1244; İstanbul 1293), 
Ömer b. Asker el-Hamevi'nin şerhiyle (el-Matbaatü”l-meymeniyye, 1306) 
müellifi meçhul el-Matlüb bi-şerhi?'I-Makşüd (el-Matbaatü”|- Vehbiyye, 
1293; el-Matbaatü'1-Meymeniyye, 1310; İstanbul 1324, 1331) ve İsâ 
(Efendi) es-Sirevi'nin Rühu'ş-şurüh'u (bk. bibi.) sayılabilir. Eser Manisalı 


Ahmed b. Muhammed tarafından Türkçe olarak şerhedilmiştir. Hocazâde 
Ahmed kitaba bazı ilâveler yapmış ve bu çalışma İlâveli Maksüd adıyla 
basılarak dönemin okullarında okutulmuştur. 
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Kenan Demirayak MAKSÜR 


(bk. KASR). 


MAKSÜR ve MEMDÜD 


(A s0aali Dali) 


Sonunda maksür ve memdüd elif bulunan Arapça kelimelere dair eserlerin 
ortak adı. 


Arapça'da kelimenin sonunda bulunan ve önü fetha olan elife “maksür 
elif”, bu harfile biten isim ve sıfatlara da “maksür isimler” adı verilir. 
Maksür elif ya uzatan elif ya da önü fetha olan yâ şeklinde yazılır. Maksür 
elifin bazan uzun elif, bazan da yâ şeklinde yazılması belli kurallara 
bağlıdır. Kelime sonundaki elif-hemzeye (s!) “memdüd elif”, böyle isim ve 
sıfatlara da “memdüd isimler” denir. 


Lugat ve gramer âlimleri ilk devirlerden itibaren maksür ve memdüd 
isimlerle sıfatların müennes veya müzekker, münsarif veya gayri münsarif 
olduklarının belirlenmesi, tesniye ve cemi hallerinde eliflerin dönüşüme 
uğraması yahut aynen kalması üzerinde durmuşlar, bu konular ve elifin az 
veya çok uzatılmasına göre 


şekillenmesinden ortaya çıkan zorluklar üzerine “el-maksür ve'Il-memdüd” 
vb. adlar taşıyan risâleler kaleme almışlardır. Bu risâlelerde ayrıca 
kelimelerin anlam ve kullanım özellikleriyle kullanım kuralları 
incelenmiştir. 


Bu tür kelimelerin bir araya toplanıp açıklandığı risâleler, TI. (VTIL. ) 
yüzyılda telifine başlanan konu sözlüklerinin de bir bölümünü 
oluşturmuştur. Bir kısmı alfabetik olarak, bir kısmı da ilk harfinin 
mahrecine göre tertip edilen ve İbn Düreyd'in el-Makşüre'si ile İbn Mâlik 
et-Tâinin eseri dışında diğerleri mensur olan bu risâlelerin müellifleri 
arasında Yahyâ b. Ziyâd el-Ferrâ, Asmai, Kâsım b. Sellâm, İbnü”s-Sikkit, 
Ebü Hâtim es-Sicistâni, Müberred, Mufaddal b. Seleme, Zeccâc, İbn 
Keysân, Muhammed b. Cerir et-Taberi, İbn Düreyd, Muhammed b. Osman 
el-Ca'd, Niftaveyh, Ahmed b. Vellâd, Ebü Alı el-Kâli, Ebü Alı el-Fârisi, 
İbnü”l-Kütıyye, İbn Hâleveyh, İbn Dürüsteveyh, İbn Cinni, İbn Side, 


Ahmed b. Muhammed el-Hazzâz, Ebü”l-Muzaffer İbn Hübeyre, Ebü Bekir 
İbnü”l-Enbâri, Kemâleddin el-Enbâri ve İbn Mâlik et-Tâinin adı 
zikredilebilir. İbn Düreyd'in el-Makşüre'si İstanbul (1300), Kahire (1324) 
ve Dımaşk”ta (1928) şerhiyle birlikte basılmış, Mehdi Ubeyd Câsim 
tarafından ilmi neşri gerçekleştirilmiş (el-Mevrid, XTIV/1, Bağdad 1984, s. 
183-200, İbn Hişâm el-Lahmi şerhiyle birlikte), üzerine birçok şerh 
yazılmıştır (Keşfü'z-zunün, 11, 1807-1808). Bunlardan Yahyâ b. Ziyâd el- 
Ferrâ (nşr. Abdülilâh Nebhân - M. Hayr el-Bikâi, Dımaşk 1983), Ahmed b. 
Vellâd (nşr. Brünleh, Leiden 1900; Kahire 1326/1928), Niftaveyh (nşr. 
Hasan Şâzeli Ferhüd, Kahire 1980), İbnü”l-Enbâri (nşr. Atıyye Âmir, Beyrut 
1962) ve İbn Mâlik'in (nşr. Şinkiti, Kahire 1329) risâleleri zikredilebilir. 
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Kenan Demirayak 


MAKSÜRE 


(bk. MAHFİL). 


MAKTA' 


(iris) 
Gazel ve kasidenin son beyti 


(bk. BEYİT; GAZEL; KASİDE). 


MAKTA' 


(gizil) 
Üzerinde kamış kalem ağzının kesilip düzeltildiği alet. 


“Üstünde kesim yapılan alet” mânasıyla sözlükte yer alan makta* kelimesi 
Türkçe'ye yanlış olarak yerleşmiş olup doğrusu “kesmek, yontmak” 
anlamındaki katt kökünden gelen mikattadır (üzerinde kalem ağzı kesilen 
alet). Çoğunlukla eni 2-3 cm., boyu 10-20 cm. olan, 2-3 mm. kalınlığında 
kemik veya fildişinden yapılmış bir plakadan ibaret makta'ların yaprak 
şeklinde boyu kısa olanları da vardır; bunlar maden veya deriden yapılmış 
ince bir zincirle divite bağlanır ve gerektiğinde kullanılır. Basitleri 
kemikten, kıymetlileri fildişinden yapılan makta'ların abanoz ağacından, 
boynuz, bağa ve sedeften olanlarına da rastlanır. Gümüşten, sarı madenden 
veya üstü altın kakmalı taban demirinden imal edilmiş makta'larda kalemin 
kesileceği yere fildişinden küçük bir parça tutturulmuştur. Çünkü kalemin 
ağzı sert bir zeminde kesilirse kalemtıraşın “tig” veya “namlu” denilen ağız 
kısmı dönerek keskinliğini kaybeder. Bu sebeple makta' yapımında 
kalemtıraşın keskinliğine zarar vermeyen fildişi gibi sertliği az maddeler 
tercih edilmiştir. 


Önce Sol elin ayasına yaslanarak ucu dil şeklinde yontulan kamış kalem 
daha sonra makta' üstüne yatırılıp ağzı eğri olarak kesilir (katt-ı kalem). 
“Kalem ağzının dikine kesilmesi veya çatlatılması” demek olan “şak” 
işlemiyse kalem elde tutulurken yapılabileceği gibi istenirse makta' üstünde 
de gerçekleştirilebilir. Ancak her iki durumda da kalemin oynamadan sabit 
kalabilmesi için makta' üzerinde “hâne-i kalem, kalem yastığı, kalem 
yuvası” denilen ve kalem çapı kadar yivi bulunan bir yuva çıkıntısı 
yapılmıştır. 


Makta' imali, dergâhların açık olduğu devirlerde mevlevihânelere gelir 
sağlamak için Mevlevi dervişleri tarafından ince bir sanat haline getirilmiş, 
makta' üzerine çakı, mil ve kıl testere ile gayet ince oygularla Mevlevi 
sikkesi, nakış, çiçek ve yazı gibi (çoğunlukla Hz. Mevlânâ'nın ismi) gibi 


tezyini unsurlar işlenmiştir. Bilhassa XIX. yüzyıla ait sanat değeri taşıyan 
böyle makta'ların dip tarafında Fikri, Resmi, Sırri gibi makta 
sanatkârlarının imzalarına da rastlanır. Kızıldeniz sedeflerinden özenle 
yapılan, baş makamına Kubbetü's-sahre'nin ekseriya kabartma olarak 
işlendiği sedef makta'lara da yapıldığı şehrin adı dolayısıyla “Kudüs işi” 
denilmektedir. 


Kâtipler veya hattatlar makta' bulamadıkları âcil durumlarda kalemin 
gövdesini sol elin üçüncü ve dördüncü parmakları arasına sıkıştırıp ağzını 
baş parmak tırnağı üstünde kalemtıraşla kesmek yoluna giderler. 
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M. Uğur Derman 


MAKTEL 


(Süs) 


Tanınmış bir veya birkaç kişinin öldürülmesini konu alan eserlere verilen 
ad. 


Sözlükte “öldürmek” anlamındaki katl kökünden türeyen maktel “birinin 
öldürüldüğü yer veya öldürülme zamanı; vahşice öldürme; ölümlere sebep 
olan büyük savaş” demektir. Kelime, Câhiliye devrindeki öldürmelerden 
söz eden şiirlerde katl karşılığında kullanılmakla beraber (Ebü'l-Ferec el- 
İsfahâni, el-Eğâni, V, 34; V11,180; X, 75 vd.) tarihi-edebi terim anlamını 
İslâmi dönemde kazanmıştır. Hz. Peygamber döneminden itibaren 
İslâmiyet'le ilgili mücadeleler, hilâfet meselesinden kaynaklanan 
öldürmeler ahbâr, tarih, en-sâb kitaplarında genellikle maktel kelimesiyle 
karşılanmış ve ayrı bölümler halinde kaleme alınmıştır. Zamanla ölümlerin 
sayısı ve önemi arttıkça “maktel” veya “makâtıl” başlığı altında tarihi-edebi 
nitelikli müstakil eserler yazılmıştır. Maktellerin öldürmeleri konu edinen 
diğer eserlerden farkı, bu metinlerde yalnız katl olayının ele alınması ve söz 
konusu hadiselerin etraflı şekilde anlatılmasıdır. 


İlk makteller, önemli kişilerin öldürülmesini gören veya görenlerden 
işitenler vasıtasıyla bilgi vermek üzere kaleme alınmıştır. Bu metinlerde 
İslâmiyet uğruna katledilen kimselerden söz edilmekle beraber Resül-i 
Ekrem'in akrabalarının ve özellikle Hz. Ali neslinin savaşlar, suikastlar ve 
başka sebeplerle öldürülmesi konuları daha yaygın biçimde ele alınmıştır. 
Maktellerde râvi zincirinin ve incelenen başka kaynakların zikredilmesine 
rağmen tarihi gerçeklere uymayan dini-efsanevi unsurların da yer aldığı, 
konunun çok zaman duygulu ve destani bir üslüpla işlendiği görülmektedir. 


Daha çok Şii müellifleri tarafından kaleme alınmakla birlikte peygamber 
ailesine duyulan muhabbet sebebiyle diğer müslümanların yazdığı maktel 
sayısı da az değildir. Arap tarihi ve edebiyatının zengin alanlarından birini 
oluşturan maktellerin ilk örnekleri TI. (VTİ) yüzyılın birinci çeyreğine 
aittir. Fakat bunların önemli kısmı kaybolmuş, bir kısmı da orijinal biçimde 


veya tahrif edilmiş haliyle bugüne ulaşmıştır. Şii ricâl kitapları, fihristler ve 
tarıh kitapları tarandığında ilk dört yüzyılda en az otuz iki yazarın bir veya 
birkaç maktel / makâtıl yazmış olduğu görülür (Günther, XXV (19941), s. 
199). Kaynaklarda adı geçen en eski maktel Câbir el-Cu'fi'nin (6. 128/746) 
günümüze kadar gelmeyen Maktelü(“ Ali) Emiri”I-mü *minin'idir (Sezgin, 
GAS, I, 307; U. Sezgin, s. 85, 133). İlk maktel müellifi olarak bilinen Şii 
tarihçisi Ebü Mihnef'in (6. 157/774) Maktelü “Ali (U. Sezgin, s. 60,114), 
Maktelü”l-Hüseyın (a.g.e., s. 42, 46, 116-123), Maktelü Hucr b. “Adi 
(a.g.e., s. 69,107), Maktelü Muhammed b. Ebi Bekir eş-Şıddik (a.g.e., s. 
106), Maktelü Muhammed b. Ebi Huzeyfe (a.g.e., s. 42,106), Maktelü 
“Osmân (a.g.e., s. 42, 62, 102), Maktelü Mus'ab b. Zübeyr (a.g.e., s. 42) 
gibi en az on üç makteli olduğu haber verilmektedir (a.g.e., s. 42, 201). Ebü 
Mihnef hakkında bir monografi hazırlayan Ursula Sezgin bu eserlerin bir 
kısmının ona atfedildiğini, bir kısmının kaybolduğunu, günümüze ulaşan 
yazmaların ise yapılan ılâvelerle tahrif edildiğini söylemektedir (a.g.e., 
tür.yer.). Ebü Mihnef'in eserleri hakkında bilgi kendisinden sonra maktel 
yazan İbnü”l-Kelbi, Nasr b. Müzâhim, Ebü”l-Ferec el-İsfahâni gibi 
müelliflerle Taberi, Belâzüri, Mes'üdi gibi tarihçilerin eserlerindeki, “Ebü 
Mihnef der ki; Lüt b. Yahyâ rivayet eder ki” gibi sık karşılaşılan alıntılardan 
elde edilebilmektedir. 


III. (IX.) yüzyılda tarıhi ve içtimai sebeplerin etkisiyle maktel yazanların 
sayısında artış olduğu görülür. Bunların en tanınmışları Hişâm b. 
Muhammed el-Kelbi'nin (6. 204/819) Maktelü Hucr b. “Adi (a.g.e. s. 107), 
Maktelü “Osmân (a.g.e., s. 102), Maktelü Emiri”I-mü *minin (a.g.e., s. 114) 
ve Maktelü Mus'ab b. Zübeyir'i (a.g.e.,s. 51); Nasr b. Müzâhim el- 
Minkari'nin Maktelü Hucr b. “Adisi (a.g.e., s. 107); İbrâhim b. Muhammed 
b. Said b. Hilâl es-Sekafi”nin Maktelü “Osmân (Sezgin, GAS, I, 321; U. 
Sezgin, s. 102) ve Maktelü “ Ali'si (Sezgin, GAS,I, 321; U. Sezgin, s. 114); 
Medâini'nin Maktelü “Osmân'”ı (Sezgin, GAS,1,315; U. Sezgin, s. 102); 
İbn Ebü'd-Dünyâ'nın Maktelü Emiri'1-mü minin “Al?si (Günther, XXV 
(1994), s. 192); Muhammed b. Zekeriyyâ b. Dinâr'ın Maktelü “Alisi (U. 
Sezgin, s. 114); Abdülaziz b. Yahyâ el-Celüdi'nin Kitâbü Makteli “ Al”siyle 
(U. Sezgin, s. 114) Kitâbü Makteli “Osmân'ıdır (a.g.e., s. 102). Bu eserler 
gerçekte birer tarih kitabı niteliğinde düzenlenmekle beraber duygusal ve 
sanatkârane üslüpla yazılmaları, efsanevi unsurlar ve şiir örnekleri ihtiva 
etmeleri sebebiyle edebi yönü de olan metinlerdir. 


IV. (X.) yüzyılda Hz. Ali ve Hz. Hüseyin hakkında yazılan maktellerin yanı 
sıra Ebü Tâlib akrabalarının ölümlerine ayrılan büyük Şii koleksiyonları da 
vardır. Bunların bir kısmı maktel / makâtıl başlığı taşımasa da bu tür içinde 
değerlendirilmesi gereken metinlerdir. Önemlileri arasında şunlar 
sayılabilir: Medâini, Esmâ?ü men kutile mine”t-Tâlibiyyin; İbrâhim b. 
Muhammed es-Sekafi, Kitâbü men kutile min Âli Muhammed (Günther, 
XXV 11994), s. 204); Muhammed b. Ali b. Hamza el-Hâşimi el-Alevi, 
Makâtilü”t-Tâlibiyyin (Sezgin, GAS, 1, 322); Ahmed b. Ubeydullah es- 
Sakafı, Kitâbü fi Makâtili”t-Tâlibiyyin (Günther, XXV (1994), s. 204); İbn 
Ukde, Kitâbü men şehide ma'a Emiri'l-mü *minin “ Ali (a.g.e., XXV (1994), 
s. 204); Ebü”l-Ferec el-İsfahâni, Makâtilü”t-Tâlibiyyin (U. Sezgin, s. 59- 
61). Ayrıca VI. (XII.) yüzyılda İbn Tâvüs'un el-Melhüf(Lehüf) “alâ (fi) 
katlı't-tufüf'unu da saymak gerekir (Tahran 1317; Sayda 1329). 


Maktel türü Ebü'l-Ferec'in eseriyle Arap edebiyatında muhteva, 
kompozisyon ve üslüp bakımından en yüksek seviyeye ulaşır. Makâtılü”t- 
Tâlibiyyin, 313 (925) yılına kadar Ebü Tâlib ailesinden öldürülen 300'den 
fazla kişinin biyografisini ihtiva eder. Yazar öldürülüşünü anlattığı şahsın 
özellikleri, ölümüne yol açan olaylar, ölümün nasıl olduğuna dair ayrıntılı 
bilgi verir. Ebü”l-Ferec etkili bir üslüpla kaleme aldığı eserini yer yer 
şiirlerle zenginleştirmiştir. 


IV. (X.) yüzyıldan itibaren Arap edebiyatında tarihi-biyografık makteller 
fazla görülmez. Bundan sonra yazılan eserlerin hemen tamamı Hz. Hüseyin 
ve yakınlarının şehâdetinden bahseder. Kendilerinden önceki tarih 
kitaplarından faydalanılarak kaleme alınan bu maktellerde esas tarihi 
hakikatlere bağlı olmakla beraber konunun ele alınışı, mücizevi inanışlarla 
dolu içeriği ve işlenişi daha ziyade edebi eserlerin üslübunu taşır. 
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Şeyma Güngör 


MAKTELi HÜSEYİN 


(Oz disa) 


Hz. Hüseyin ve yakınlarının Kerbelâ'da öldürülmesini anlatan eserlerin 
genel adı. 


Hz. Hüseyin'in 61 (680) yılında Kerbelâ”da şehid edilmesi İslâm tarihinin 
trajik olaylarından biridir. Onun ve yakınlarının Emevi ordusu tarafından 
çölde on gün susuz bırakılarak katledilmesi müslümanlar üzerinde derin 
etki bırakmış, zamanla oluşan yas atmosferinin tesiri mersiyelere yansımış, 
ardından halk arasında yeni inançların ve efsanelerin doğmasıyla bu konuda 
pek çok eser kaleme alınmıştır. Kerbelâ olayı önceleri tarih, ahbâr, ensâb 
gibi kitaplarda bir bölüm halinde yer alırken daha sonra “makteli Hüseyin” 
adı verilen müstakil kitaplar yazılmaya başlanmıştır. 


Bu konuda ılk eser Maktelü”l-Hüseyn adıyla Câbir el-Cu'fi (6. 128/746) 
tarafından kaleme alınmışsa da (Sezgin, GAS, 1, 307; U. Sezgin, s. 85, 107, 
133) günümüze ulaşan ilk metin Ebü Mihnef'in (6. 157/774) Maktelü”|1- 
Hüseyn'idir (Sezgin, GAS, 1, 308-309; U. Sezgin, s. 42, 46, 116-123 vd.). 
Yazılı ve sözlü rivayetlerden faydalanılarak meydana getirilen bu eser, daha 
sonra yazılan maktellerin önemli kısmı için hem muhteva hem 
kompozisyon bakımından kaynak teşkil etmiştir. Abbâsiler devrinde Hişâm 
b. Muhammed el-Kelbi (U. Sezgin, s. 43, 52), Vâkıdi (Sezgin, GAS, 1, 297; 
U. Sezgin, s. 107), Nasr b. Müzâhim (U. Sezgin, s. 61, 107), Hüseyin b. 
Yahyâ el-Kummi, Muhammed b. Zekeriyyâ b. Dinâr el-Gallâbi (a.g.e, s. 
107) gibi müellifler, Ebü Mihnef'in muharremin ilk on gününde okunmak 
üzere on bölüm halinde kaleme aldığı kitabının kompozisyonunu ve 
üslübunu taklit ederek, rivayetlerini aktarıp zaman zaman yeni eklemeler 
yaparak makteli Hüseyin başlıklı eserler yazmışlardır. Aynı konu Medâini, 
İbrâhim b. Muhammed es-Sekafi ve Ebü”l-Ferec el-İsfahâni'nin maktel 
koleksiyonlarında da yer almıştır (bk. MAKTEL). 


Şii Büveyhiler devrinde muharrem ayının resmi mâtem kabul edilmesiyle 
maktellere verilen önem de artmış (Storey, VI, s. 211-235), maktel yazarları 


eserlerini bilgi aktarmaktan çok mâtem toplantılarında halkı coşturmak 
amacıyla kaleme almaya başlamışlardır. Hz. Hüseyin'in ümmetin 
günahlarının affı için şehid olduğu, onun şehâdetine ağlayanların cennette 
Ehl-i beyt ile beraber olacağı inancının hâkim olduğu maktellerde belâ, 
mâtem, sevap, saadet duyguları bir arada işlenmiştir. Maktelini Meşhed”'i 
ziyaret edenlerin yanında bulundurmaları için yazdığını söyleyen İbn 
Tâvüs, Kitâbü'l-Melhüf (Lehüf) “alâ (fi) katlı”t-tufüfta (Tahran 1317; 
Sayda 1329) Kerbelâ Vak'ası'nı bir fâcia olarak değil Şiiler'in imanlarını 
zinde tutmak için ilâhi bir lutuf diye yorumladı. Bu inancı taşıyan İranlı 
yazarlar ve Hüseyin Vâiz-ı Kâşıfi'nin kitabını örnek alan sanatkârlar 
eserlerine “ravzatü'ş-şühedâ, hadikatü's-suadâ, saâdetnâme, şühedânâme, 
dâstân-ı gam, mecâlisü'l-ahzân” (a.g.e., V1,s.212,213, 222, 223, 230) gibi 
isimler verdiler. 


İlk olarak Araplar tarafından işlenen Kerbelâ Vak'ası, zamanla başta Şii 
İranlılar olmak üzere diğer müslüman milletlerin edipleri arasında da 
popüler hale gelmiş, IV. (X.) yüzyıldan itibaren Arap tarihçilerinden ziyade 
Arapça yazan edipler tarafından ele alınmaya başlanmıştır. XV. yüzyıl sonu 
ile XVI. yüzyıl başlarında Şia inancını benimseyen veya Ehl-i beyt'e 
sevgiyle bağlı olan hükümdarlar devrinde edebi değeri yüksek makteller 
yazılmıştır. İlk önemli Farsça makteli, Hüseyin Baykara döneminde tefsir 
ve hadis âlimi Hüseyin Vâiz-ı Kâşıfi 908'de (1502) Herat'ta kaleme 
almıştır. On bab ve bir hâtime üzere düzenlenen Ravzatü'ş-şühedâ? adlı bu 
eserin kompozisyonu ve üslübu kısa zamanda İslâm âleminde tanınmış, 
Şiiliği resmi mezhep kabul eden Safeviler döneminde bilhassa İran'da 
“Tavza” denilen mâtem toplantılarında ravzahanlar tarafından ezbere 
okunmuş ve tâziye meclislerine model olmuştur (And, s. 35). Pek çok 
tercüme ve şerhi yapılan eser (Storey, 1/1, s. 212-213; Münzevi, VI, 4473- 
4476) 1285'te (1868) Bombay'daki ilk baskısından sonra Lahor, Leknev, 
Caunpür ve Tahran'da neşredilmiştir. 


Uzun zaman Ravzatü'ş-şühedâ'nın gölgesinde kalan Fars maktel edebiyatı 
özellikle Kaçarlar döneminde canlanmış ve bu devirde Belâ vü İbtilâ 
(Münzevi, VI, 4419), Envâr-ı Hüseyni (a.g.e., VI, 4414), Mâtemgede 
(Tahran 1280; Bombay 1303), Dâstân-ı Gam (Madras 1258), Esrârü'ş- 
şehâde (Tahran 1284), Hikmet-i Şehâdet (Tahran 1283) gibi çok sayıda eser 
kaleme alınmıştır. Siyasi sebepler yüzünden Pehleviler döneminde âdeta 


terkedilen makteller az sayıda da olsa günümüzde yazılmaya devam 
edilmektedir. 


Türk edebiyatında en eski maktel Kastamonulu Şâzi'nin Dâstân-ı Makteli 
Hüseyın'idir. 763'te (1361-62) tamamlanan ve mesnevi nazım şekliyle 
kaleme alınan bu eser üzerinde (Üsküdar Hacı Selim Ağa Ktp., Kemankeş 
Emir Hoca, nr. 528) Nurcan Öznel Güder bir doktora tezi hazırlamıştır (bk. 
bibl.). Emir Sultan'ın müridlerinden olan Yahya'nın (b. Bahşi) Makteli 
Hüseyın'ı 905'te (1499) tamamlanmıştır (DTCF Ktp., Muzaffer Ozak, nr. 
1). Sâfi'nin Makteli Hüseyin'i (DTCF Ktp., nr. 248), Nüreddin Efendi'nin 
940 (1533-34) yılında yazdığı, Vak'a-ı Kerbelâ adıyla 1285'ten (1868) 
itibaren dört defa basılan Makteli Hüseyin'ı Ebü Mihnef”e dayanan, on 
bölüm halinde düzenlenmiş eserlerdir. Kitâb-ı Makteli Âl-i Resül adıyla 
Lâmıi Çelebi'nin kaleme aldığı eserin diğerlerinden farkı tarihi gerçeklere 
daha yakın bir içeriğe sahip olmasıdır. Müellifi ve dönemi bilinmeyen 
Makteli Âl-i Hüseyin ile (Süleymaniye Ktp., Hacı Mahmud Efendi, nr. 
4724) bir diğer Makteli Hüseyin 


(istinsahı: 1027/1618'den önce, Süleymaniye Ktp., Yazma Bağışlar, nr. 
1285/2) ve Süleymaniye Kütüphanesi'nde bulunan metinler (Hacı Mahmud 
Efendi, nr. 4394) manzum olup kütüphanelerde isimleri bilinmeyen mensur 
makteller de vardır (İÜ Ed. Fak., Seminer Ktp., nr. 3346, 4030). 


XVI. yüzyıla ait Türkçe maktellerin önemli kısmı Hüseyin Vâiz-ı Kâşıfi”'nin 
Ravzatü'ş-şühedâ? adlı eserinin doğrudan veya ilâvelerle tercümesidir. Bu 
eser Câmi-i Rümi'nin Saâdetnâme si (istinsahı: 999/1590-91; İÜ Ktp., TY, 
nr. 2374) ve Âşık b. Ali Nattainin Ravzatü'ş-şühedâ'sıyla (Beyazıt Devlet 
Ktp., nr. 3634) Anadolu Türkçesi'ne; Neşâti'nin Şühedânâme'siyle (Araslı, 
s. 264-265) Âzeri Türkçesi'ne; Askeri, Hüyi, Saykali gibi sanatkârlar 
tarafından Orta Asya Türkçesi'ne (Özbekistan Sovyet Rusya Hanlar 
Akademisi Şark Kol Yazmaları, VII, 342-344) çevrilmiştir. Maktel türü 
içinde Fuzüli'nin 954 (1547) yılından önce kaleme aldığı Hadikatü”s- 
suadâ”nın müstesna bir yeri vardır (bk. HADİKATÜ's-SUADA),. 


XVII. yüzyıldan itibaren Türk edebiyatında maktel sayısı oldukça azalır. 
Bununla birlikte Tanzimat'tan sonra olduğu gibi günümüzde de Şii ve Sünni 
yazarlar tarafından Kerbelâ Vak'ası ile ilgili eserlerin yazılmasına devam 


edilmektedir. Bunların önemli bir kısmında XIV. yüzyıldaki maktellerin 
temel özelliklerinin az veya çok korunduğu görülmektedir. Hasan İpçi'nin 
Menâkıb-ı Âl-i Resül (İstanbul 1960), Âsım Köksal'ın Hz. Hüseyin ve 
Kerbelâ Fâciası (Ankara 1979), Ziya Şakir'in, Kerbelâ Vakası ve 
Kerbelâ'nın İntikamı (İstanbul 1981) bunlar arasında sayılabilir. 


Urdu edebiyatında genellikle Fars edebiyatını takip eden şairler Kerbelâ 
Vak'ası ile ilgili eserler de kaleme almışlardır. Maktel türü bilhassa Şiiler'in 
yaşadığı Leknev, Caunpür gibi bölgelerde sevilmiş ve rağbet görmüştür. 
Urdu edebiyatının maktel konusunda en tanınmış şairleri XIX. yüzyılda 
yaşayan Mir Bebr Ali Enis, Selâmet Alı Debir ve Mir Muzaffer Hüseyin 
Zamir'dir (ayrıca bk. HÜSEYİN JLiteratür)). 
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Şeyma Güngör 


MAKTÜ 
(€ geleli) 
Tâbiin ve tebeu”t-tâbiinin söz ve fiilleri anlamında hadis terimi. 


Sözlükte “kesmek” anlamındaki kat kökünden ism-i mef'ül olan maktü 
“kesilmiş, kesik” demektir. Terim olarak “tâbiin yahut tebeu't-tâbiinden 
birinin söz veya fuli ya da isnadı onlara kadar varmakla birlikte daha ileri 
gidemeyen hadis” mânasında kullanılmaktadır. Böylece sahâbeden sonra 
gelen neslin söz ve fiillerinin de bir hadis çeşidi olarak kabul edildiği 
görülmektedir. II. (VHI.) yüzyıldan itibaren İslâm âlimleri ve özellikle 
muhaddisler Hz. Peygamber'in, “Ümmetimin en hayırlı nesli benim 
zamanımda yaşayanlardır, sonra onları takip edenler, daha sonra da bunların 
peşinden gelenlerdir” (Buhâri, “Fezâılü aşhâbi”'n-nebi”, I; Müslim, 
“Fezâ'ılü'ş-şahâbe”, 214) meâlindeki hadisiyle övülen ilk üç nesli (sahâbe, 
tâbiin ve tebeu't-tâbiin) diğer nesillerden farklı saymışlardır. Şahıslarını 
Resül-i Ekrem'in faziletli kabul ettiği bu insanların sözlerini ve 
davranışlarını sıradan insanların söz ve davranışlarından ayrı olarak ele alıp 
özel bir değerlendirmeye tâbi tutmuşlardır. Ancak bu âlimlerin bütün tâbiin 
ve tebeu't-tâbiin nesillerinin değil ilmi hüviyetleri, ahlâki üstünlükleri ve 
olgun kişilikleriyle kendilerini kabul ettiren, yaşadıkları dönemde 
sorumluluklar üstlenen, söz ve davranışları ile İslâm?ı temsil eden seçkin 
şahsiyetlerin söz, fetva ve hareketlerini ele alıp bir hadis çeşidi olarak 
görmüşlerdir. Genelde muhaddislerin kanaati böyle olmakla birlikte 
Bedreddin ez-Zerkeşi maktüun bir hadis çeşidi olarak kabul edilmesini 
doğru bulmamaktadır. Bazı kaynaklarda ise onun bu görüşünün aksine 
tâbiin ve tebeu't-tâbiinden sonra gelenlerin sözlerine de maktü denebileceği 
ileri sürülmektedir (İbn Hacer el-Askalâni, s. 112). 


Maktü terimini ilk defa, hadis terimlerinin henüz yerleşmediği II. (VEL) 
yüzyılda İmam Şâfii “isnadı muttasıl olmayan münkatı* hadis” anlamında 
kullanmıştır. Daha sonra Abdullah b. Zübeyr el-Humeydi, Taberâni ve 
Dârekutni gibi TII (IX) ve IV. (X.) yüzyılların bazı muhaddisleri bu konuda 


onu takip etmişlerdir. Aynı kökten türeyen bu iki terimin zaman zaman 


karıştırıldığı ve birbirinin yerine geçtiği olmuştur. Zeynüddin el-Irâkı'nın 
belirttiğine göre hadis hâfızı Ebü Bekir el-Berdici tâbiinin sözleri için 
münkatı' terimini kullanmış, ancak hadis usulü âlimleri bunu yanlış sayarak 
kendisini eleştirmişlerdir. Bilindiği kadarıyla maktüu “tâbiinin sözü” 
mânasında ilk kullanan âlim Hatib el-Bağdâdi'dir. el-Câmı' li-ahlâkı”'r-râvi 
ve âdâbi's-sâmı' adlı eserinde bazı tâbiilerin sözlerini naklettikten sonra, 
“Bu maktü hadislerdendir” diyerek maktüun terim anlamına işaret etmiş ve 
maktü hadisleri “isnadı tâbiinde kalan rivayetler” diye tarif etmiş, İbnüs- 
Salâh da bu tarifi benimsemiştir (( Ulümü”l-hadis, s. 47). Maktü terimi 
senedin değil metnin sıfatı olduğu halde birçok hadis usulü kitabında buna 
dikkat edilmemiş, İbn Hacer el-Askalâni gibi bazı usul yazarları, “Maktü 
metinle, münkatı' senedle ilgili bir konudur” diyerek bu iki terim arasındaki 
farkı göstermişlerdir (Nüzhetü'n-nazar, s. 112). 


İslâmi eserlerin pek çoğunda maktü hadise rastlamak mümkünse de bunlar 
özellikle Abdürrezzâk es-San“âni'nin el-Muşannef”i, İbn Ebü Şeybe'nin el- 
Muşannef”i, Tahâvi'nin Şerhu Me“ âni”l-âsâr?ı, İbn Ebü Hâtim'in Tefsir'i ve 
İbn Cerir et-Taberi'nin Câmi' u'l-beyân”ı gibi rivayete dayanan hadis ve 
tefsir kaynaklarında bulunmaktadır. Bu terimi kullanmamakla birlikte 
Kütüb-i Sitte musannifleri de kitaplarında maktü rivayetlere çokça yer 
vermişlerdir. “Eser” diye de anılan maktü hadis kavli ve fiili olmak üzere 
ikiye ayrılır. Muhammed b. Sirin'in, “Bu hadis ilmi dindir, şu halde dininizi 
kimden aldığınıza dikkat edin” sözüyle (Müslim, “Mukaddime”, 5) Hasan-ı 
Basri'nin, “Selâm vermek sünnet, almak ise farzdır” sözü (Buhâri, el- 
Edebü'l-müfred, s. 358) 


kavli maktüun, “Mesrük, ev halkı ile arasına bir perde çekerek namaza 
durur, onları dünyalarıyla baş başa bırakırdı” rivayeti de (Ebü Nuaym, II, 
96) fiili maktüun örnekleridir. 


Hadis ve haberleri senedleriyle birlikte nakletme geleneğinin terkedilmeye 
başlandığı V. (XI.) yüzyıldan itibaren maktü haberler etrafında ciddi bir 
problem doğmuş, rivayet konusunda titiz davranmayan bazı kişiler maktü 
haberleri “kâle Hasan el-Basri, kâle Muhammed b. Sirin” diye rivayet 
etmek yerine bazı sözlerin başına “kâle Resülullah” ibaresini ilâve edip 
onları Hz. Peygamber'in sözü olarak nakletmişlerdir. Hadis diye uydurulan 


rivayetleri derlemeye çalışan mevzüât müellifleri, Resül-i Ekrem'in 


hadisleri arasında bulamadıkları bu tür sözleri mevzü olarak nitelemişlerdir. 
Mevzi denilen birçok söz üzerinde yapılacak bir araştırma onların maktü 
hadis olduğunu ortaya çıkaracaktır. Meselâ, “Sâlıh ınsanların anıldığı yere 
rahmet iner” sözü (Aclüni, Il, 70) Süfyân b. Uyeyne'ye ait olduğu halde 
birçok kitapta Hz. Peygamber'e nisbet edilerek nakledilmiş, hadis olmadığı 
anlaşılınca da mevzuat kitaplarına girmiştir (Ali el-Kâri, s. 161; Şevkâni, s. 
508). Ömer b. Bedr el-Mevsıli, uydurma rivayetleri toplayan müelliflerin 
mevzü zannederek kitaplarına aldıkları sahâbe, tâbiin ve tebeu't-tâbiin 
sözlerini Ma'rifetü'l-vuküf “ale”I-mevküf adlı eserinde bir araya getirmiştir. 


Maktü hadis isnad yönünden muttasıl veya münkatı' olabileceği gibi 
metninin durumuna ya da senedinde yer alan râvilerin adâlet ve zabtına 
göre sahih, hasen veya zayıf da olabilir; onun sahih oluşu, Resül-i 
Ekrem'den alındığını değil kendisine nisbet edilen tâbiinin sözü olduğunu 
gösterir. Eğer maktü bir hadiste Hz. Peygamber'den alındığına işaret eden 
bir ipucu bulunursa mürsel, sahâbiden alındığını gösteren bir husus varsa 
mevkuf diye nitelendirilir. 


Âlimlerin genel kanaatine göre maktü hadis dini konularda bağlayıcı bir 
delil sayılmaz. Abdullah b. Abbas ve Enes b. Mâlik gibi sahâbilerle 
görüştüğü için küçük tâbiilerden sayılan Ebü Hanife'nin Resülullah'tan 
gelen hadisleri baş üstünde tutmakla beraber ashabın ihtilâf ettiği 
görüşlerden dilediğini alacağını, tâbiinden nakledilen rivayetlere bağlı 
kalmayacağını, kendisinin de onlar gibi ictihadda bulunacağını söylemesi 
onun maktü hadisi bağlayıcı olmayan bir delil kabul ettiğini göstermektedir. 
Bundan dolayı kendisine tâbi olan re'y ekolü kıyâs-ı celi ile amel etmeyi 
maktü rivayetlerle amel etmeye tercih etmiştir. Ancak sahâbe döneminde 
yaşayıp fetvalarıyla meşhur olan Alkame b. Kays, Mesrük b. Ecda', Kâdi 
Şüreyh, Said b. Müseyyeb, İbrâhim en-Nehai, Mücâhid b. Cebr, Şa*bi ve 
Hasan-ı Basri gibi tâbiilerle bunların ilminden faydalanıp yetişen tebeu't- 
tâbiinin maktü haberlerinin delil olarak kullanılabileceği söylenmektedir. 
Bunlar, Kur'an ve hadisi aslına uygun ve en doğru biçimde nakledip 
yorumladıkları için onların söz ve fiillerini bugünün mahkeme ictihadları 
gibi bağlayıcı yönü bulunan yorumlar olarak değerlendirmekte yarar vardır. 
Bazı usul âlimleri, özellikle âyetlerin nüzül sebeplerine işaret eden ve 
sadece Resül-i Ekrem'den nakil yoluyla öğrenilebilecek bilgiler ihtiva eden 
maktü hadisleri merfü hükmünde maktü saymışlar ve bunları delil kabul 


etmenin gerekli olduğunu söylemişlerdir. 
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Mehmet Efendioğlu 


MÂKÜ 
GS) 
İran Azerbaycanı'nda eski bir hanlık merkezi olan şehir. 


İran'ın kuzeybatısında, Türkiye sınırına 22 km. mesafedeki bir kesimde ve 
Anadolu'dan doğan Zengimar (Sarısu) suyunun geçtiği dar bir boğazda 
kurulmuştur. İslâm öncesi kaynaklarında Şâvâşân adıyla da anılan şehrin 
bugünkü adının aslında Mâhküh olduğu ve “Medler dağı” anlamına geldiği 
ileri sürülmektedir (E12 (İng.|, VI, 202). Hamdullah el-Müstevfi şehrin 


ısmini Mâküye şeklinde zikreder. 


Çok eski bir iskân bölgesinde yer alan Mâkü'nun ilk defa Sâsâni döneminde 
adı geçer. Bölgede bulunan birçok Ermeni kalıntısı da şehrin o dönem 
tarihindeki önemini gösterir. Buna rağmen İslâm tarihçi ve coğrafyacılarının 
çoğu şehirden hiç bahsetmez; sadece Müstevfi Nahcıvan'a bağlı yerleşim 
merkezleri arasında adını sayar. Mâkü halkı, bölgenin müslümanlarca 
fethinden sonra da uzun süre Hıristiyanlığa olan bağlılığını devam 
ettirmiştir. Timur zamanında şehir onunla anlaşma yapan bir hıristiyan 
prensi tarafından yönetiliyordu. Bu dönemde prensin bir oğlu Semerkant 
sarayına götürülmüş ve orada müslüman olmuştur. 


1406'da Mâkü Karakoyunlular'ın eline geçti, bu tarihten itibaren halkının 
Müslümanlığı kabul etmesi ve Türkleşmesi hız kazandı. 1574 yılında 
Osmanlı Devleti, Mahmüdi Kürt kabilesi reisi İvaz Bey'i Mâkü'yu 
İranlılar?dan alıp burada bir kale yapmakla görevlendirdi. Osmanlı 
döneminde özellikle bu kalenin bölgede cereyan eden olaylarda önemli bir 
yeri olmuştur. İvaz Bey'in ocaklığına verilen Mâkü'ya 1605'te Safevi Şahı 
I. Abbas saldırdıysa da kabilenin malını ve mülkünü yağmalamasına 
rağmen kale-yi alamadı. 1639 yılında IV. Murad, Mahmüdi beyini 
görevinden azletti ve Vezir Kara Mustafa Paşa aracılığıyla Kasrışirin 
Antlaşması çerçevesinde Safeviler”den bölgede bulunan Kotur Kalesi'yle 
birlikte Mâkü Kalesi'nin de yıkılmasını istedi. Her ne kadar kaleler 
yıkıldıysa da Kotur ve Mâkü, IV. Murad'ın ölümünden sonra İranlılar 


tarafından tekrar işgal edildi. Kalelerin yıkılma sebebinin her iki devletin de 
huzurunu kaçıran Kürt isyancılara 


sığınaklık yapması olduğu tahmin edilmektedir. 


Zend ve Kaçar hânedanları döneminde Dünbüllü aşiretinin elinde kaldığı 
sanılan Mâkü, 1747'den itibaren Bayat aşiretinin bir kolundan gelen 
hanların başşehri oldu. Nâdir Şah'ın hizmetinde bulunan hânedanın 
kurucusu Ahmed Sultan, onun 20 Haziran 1747 tarihinde öldürülmesi 
üzerine karargâhta çıkan karışıklık ve yağmalama sırasında dul kalan 
eşlerinden birini ve hazinesinin bir kısmını alarak Mâkü'ya gidip yerleşti. 
Ahmed Sultan'ın ve oğlu Hüseyin Han'ın hakkında fazla bir şey 
bilinmemektedir. Hüseyin Han'ın oğlu Ali Han nüfuzlu biri olarak tanınır. 
Ali Han, özellikle Kırım savaşı sırasında (1853-1856) izlediği tarafsızlık 
politikasıyla hanlığını büyük devletler arasında ezilmekten korudu. Oğlu 
Teymur Paşa Han da babası gibi davrandı ve bunun büyük faydasını gördü. 
Bu arada bölgede çıkan bir isyanı da bastırdı; onu kurtarıcı kabul eden 
Azerbaycan halkı tarafından kendisine “Mâkü padişahı” unvanı verildi. 
Ondan sonra başa geçen oğlu Murtazâ Kulı Han, genişleme politikası 
izleyince 1. Dünya Savaşı'nın başlarında Ruslar tarafından Tiflis'e sürgüne 
gönderildi. 1917'de Bolşevik İhtilâli'nin çıkmasıyla Azerbaycan'daki Rus 
kuvvetlerinin dağılması üzerine geri döndüyse de 1923'te İran'da tahtı ele 
geçiren Rızâ Şah Pehlevi tarafından tutuklandı ve götürüldüğü Tebriz 
Hapishanesi'nde öldü. Mâkü merkezden gönderilen valilerce yönetilen 
Mâkü, İran'ın bir vilâyeti haline geldi. 


Günümüzde Mâkü, İran'ın idari bölümlerinden Batı Azerbaycan ustânı 
içinde yer alan ve kendi adını taşıyan bir şehristanın merkezidir; nüfusu 
2003 yılı tahminlerine göre 38.000 kadardır. Halkının çoğunluğunu Bayat 
ve Pörnek başta olmak üzere çeşitli Türkmen aşiretleri oluşturur. 
Türkiye'nin Gürbulak sınır kapısından çıkıp Tebriz'e yönelen karayolu 
üzerindeki Mâkü, İran'ın ilk önemli merkezidir. 
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Rıza Kurtuluş MA “KÜL 
(İsli) 


Akılla kavranabilen, düşünülür olan varlık ya da kavram anlamında felsefe 
terimi. 


Sözlükte “nesnelerin gerçekliğini kavramak” anlamındaki akl masdarından 
ısm-i mef'ül olan ma'kül (çoğulu ma'kulât) “akletme ile kavranan her şey” 
demektir. Terim anlamıyla mahsüsun (duyulur) karşıtıdır. Arapça 
terminolojide akıl ve ma'kül arasındaki etimolojik ilişkinin benzeri, klasik 
Grekçe / Latince terminolojide kullanılmış olan “nous / intellectus” (akıl) 
ve “noeton / intelligibilis” (akledilir) terimleri arasında da bulunmaktadır. 
Akledilir dünya (kosmos noetos, Ar. el-âlemü”l-ma'kül, âlemü'l-ma'külât) 
tabiri de akledilir nesnelerin hepsini ifade eder. Günümüz Türkçe'sinde 
ma'kül genellikle “düşünülür” kelimesiyle karşılanır. Batı felsefesindeki 
“intelligible” terimini “anlaşılabilen” şeklinde çeviren İsmail Fenni 
(Ertuğrul), skolastik felsefenin ilk akledilirler (ma'külât-ı ülâ) ve ikinci 
akledilirler (ma'külât-ı sâniye) ayırımı üzerinde durmaktadır. Buna göre ilk 
akledilirler insan, ağaç gibi dış dünyada varlığı bulunan ve onlara yüklem 
olabilen kavramlar (meselâ, “Ahmet insandır”), ikinci akledilirler ise tümel 
ve soyut kavram olup onların dış dünyada kendilerine yüklem olabileceği 
karşılıkları yoktur (meselâ, “İnsan türdür”). Fârâbi, İbn Sinâ 
terminolojisinden farklılık arzeden bu ayırıma (aş. bk.) müslümanların 
yazdığı bazı terminoloji kitaplarında da rastlanmaktadır (et-Ta'rifât, 
“Ma'külât”, md.; Tehânevi, Keşşâf, II, 1035). 


Etlâtun felsefesinde duyulur ve düşünülür nesnenin bilgisi kesin biçimde 
birbirinden ayrılır. Ikincisi, ruhun akleden gücüyle kavranan ve aşkın 
varlığa sahip olup form yahut idea adını alan varlıklara karşılık gelir. 


Aristo'ya göre ise akledilir olan, akıl tarafından kavranmadan önce 
bilkuvve, algılandıktan sonra bilfiil adını almaktadır. Bilfil akledilirlere ait 
mahal bilfiil akıldır. Aristo ilk hareket ettirici olarak Tanrı'nın, nesnesi 
kendisi olan, böyle olduğu için de ezeli olan bir düşünme etkinliği içinde 
olduğu fikrindedir. Tanrı kendisini veya düşünüyor olduğunu düşündüğü 
için O'nun varlığı aynı zamanda düşünülür olmaktadır. Plotin ise birakıl- 
ruhtan oluşan üç uknüm (hypostasis) teorisinde birin düşünme etkinliği 
olduğu teorisini reddetmiş, akledilirlerin birden ayrı olan kozmik akılda 
bulunduğunu ileri sürmüştür. Ancak Plotin akledilirlerin, ilki kozmik akılda 
birlik halinde bulunan idealar olarak, ikincisi de insan aklında bulunduğu 
çokluk halindeki kavramlar olmak üzere iki derecesi olduğunu 
düşünmektedir. Akledilirler insan aklına bir aşkın akıl olan formlar 
vericiden gelmektedir (Peters, s. 109-110, 121-138). 


Fârâbi ve İbn Sinâ'nın öncülük ettiği İslâm Yeni Eflâtunculuğu'nda ma'kül 
olan, akli algının nesnesi olması bakımından psikoloji ve bilgi teorisinin bir 
problemi olarak ele alınırken ontolojik gerçekliği açısından metafizikte 
incelenir. Allah'ın kendisi ve öteki akledilirler hakkındaki bilgisi 
bağlamında ise teolojik bir kavram halini alır. İnsan aklının kavrayışı söz 
konusu olduğunda maddeyle birlikte yani cismani nitelikte olan akledilir 
formlar bir soyutlama işlemi ardından bilinir. Düşünülür nesne akıl 
tarafından kavranmadan önce bilkuvve ma'kül, kavrandıktan sonra bılfıl 
ma'kül adını alır. Dolayısıyla akledilirlerin bilkuvve halleri dış dünyadaki 
nesnelerde içkin biçimde bulunurken fiilen kavranmış formları bilfiil akılda 
kavramsal gerçekliğini kazanmış olur. Bu kavramı akla ileten “süretler 
verici” ilke yani faal akıldır. Akıl gücünde mantığın ilkeleri şeklinde hâsıl 
olan ve ayrıca akli bir çabayla ulaşılmayan ilk akledilirler de (el- 
ma'külâtü”l-ülâ, evâil) insan aklına esasen faal akıl tarafından verilmiştir. 
İkinci akledilir formlar (el-ma“külâtü?s-sâniye, el-ma'külâtü”l-müktesebe) 
denilen ve bilfiil akıl tarafından kazanılan bilgiler ilk akledilir ilkelere 
dayalı olarak kavranır. Ancak tümel nitelikli akledilir formlar dış dünyada 
ontolojik bir gerçekliğe sahip değildir. Çünkü tümellik akli algının bir 
niteliğinden ibarettir. Bunun yanı sıra akledilir nesnenin kendisi cismani 
olmayan bir varlık yani bilful ma'kül ise insan aklı tarafından bir soyutlama 
işlemine gerek kalmaksızın doğrudan doğruya kavranır. Kavranmış olsun ya 
da olmasın onlar ontolojik bakımdan bilfiil ma'küller olarak mevcuttur. 
Fârâbi ve İbn Sinâ'nın sisteminde maddeden ayrık göksel akılların Tanrı'ya 


ve kendilerine yönelik akletme etkinliği onları aynı zamanda bu türden birer 
bilfiil ma'kül kılmaktadır. Tanrı da kendini ezelden beri akleden akıl olarak 
bilfiil ma'küldür; böyle olması için de kendisini akleden başka bir varlığa 
muhtaç değildir; çünkü O'nun bölünme kabul etmez tekliğinde akıl, âkıl ve 
ma'kül bir ve aynı zâttır. O'nun kendisi dışındaki ma'külleri bilmesi 
kendini akletmesiyle olur. Çünkü ilk varlık olarak Tanrı öncelikle 


kendini akleder. O'nun bilfiil ma'kül olarak kendini bilmesi, aynı zamanda 
kendini varlığın ilkesi olarak bilmesi olduğundan ilkesi olduğu öteki 
varlıkları da ma'küller olarak ve aşkın bir bilgiyle bilir (Fârâbi, s. 46-47, 
101-104; İbn Sinâ, eş-Şifâ? el-İlâhiyyât (2), s. 356-361; Avicenna's De 
anima, s. 49-50, 209-216, 234-236, 241-248). 


Aristocu filozof İbn Rüşd, Gazzâli”nin Tehâfütü”1-felâsife adlı eserinde 
Tanrı'nın kendisi ve başkası hakkındaki bilgisinin aynı bilgi olamayacağı 
yolundaki itirazlara cevap verirken Yeni Eflâtuncu çizgisine muhalefet 
ettiği filozofları bu meselede desteklemektedir. Fılozofa göre insan aklı, 
soyutlama sonucu kavradığı maddi formlar ile “bir açıdan” aynı iken 
cismani olmayan ma'külleri kavrayan akıl, kavradığı şeyle “her bakımdan” 
aynıdır. Nesnelerin akledilir formları onların hakikatleri demek olduğundan 
bilen akıl ile bilinen ma'külün aynı olmasında itiraz edilecek bir husus 
yoktur. Ayrıca Tanrı'nın kendinde aklettiği evrensel düzen bu düzene bağlı 
varlıklardan öncedir ve onların varlık sebebidir. O insan aklı gibi var olan 
bir düzenin ma'küllerini kuvveden fiile çıkarmak anlamında ve eksik 
biçimde kavrıyor değildir (Tehâfütüt-Tehâfüt, s. 338-341). 


Fahreddin er-Râzi meseleyi bilginin imkânı çerçevesinde ve mahsüsât- 
ma'külât ayırımına dayalı olarak tartışmıştır. Ona göre kendisinin de içinde 
bulunduğu bilginler grubu duyu algısı ve akli ilkelere dayalı bilginin 
kesinliğinde birleşmiştir. Ancak bunlardan birini ya da her ikisini kesin 
bulmayan felsefi ekoller de vardır. Râzi Eflâtun'un yanı sıra Aristo, 
Batlamyus ve Câlinüs gibi filozof ve bilim adamlarını mahsüsâtın kesinlik 
ifade etmediğini, kesinliğe ma'külât bilgisiyle ulaşıldığını savunan 
düşünürler grubunda sayar. Ünlü kelâmcıya göre üçüncü gruptaki duyumcu 
düşünürler duyu algısının olmaması durumunda ma'külâtın da 
olmayacağını ileri sürmüş ve kesin bilginin kaynağını sadece duyulara 
bağlamıştır. Her ikisinin de kesinlik 1fade etmediği görüşünde olan sofistler 


ise bilginin imkânını reddetmektedir (el-Muhaşşal, s. 20-40; meselenin Râzi 
çizgisindeki geniş bir tartışması için bk. Şerhu”l-Mevâkıf, 1, 29-43). 
Râzi'nin eserine bir telhis yazan Nasirüddin-i Tüsi, kendisinin mensup 
olduğu Yeni Eflâtuncu epistemolojide mahsüsâtın kesin sayılmadığı 
iddiasını eleştirmektedir. Bunda da bir bakıma haklıdır, çünkü Fârâbi - İbn 
Sinâ ekolü mahsüsâtın akli ilkeler, deneye dayalı bilgiler ve kaynağı 
güvenilir doğru haberler gibi kesinlik ifade ettiğini savunmaktadır 
(Telhişü”1-Muhaşşal, s. 20). 


Muhyiddin İbnü”l-Arabi'nin vahdet-i vücüdcu terminolojisinde ma'kül, 
“Tahmânın nefesi”nin bulut (amâ) adını alan ilk formundaki evrensel 
gerçekliğin (hakıkatü'l-hakâik, el-hakıkatü”l-külliyye) akledilirliğini ifade 
etmektedir. İlâhi ve kozmik varlık mertebelerine ait mahiyetleri kendinde 
birleştiren bu akledilir gerçeklik (el-hakıkatü'I-ma'kületü'l-câmia) âlemin 
zuhur edişinin akli ilkesini teşkil eder (el-Mu'cemü”ş-şüfi, s. 345-347, 820- 
826). 
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İlhan Kutluer MAKÜLÂT 
e) 


İnsan düşüncesinin ve varlığın en genel, en nihai taksim ve tasnifini ifade 
eden terimler, kategoriler; bir önermede yüklemin konuya izâfe edilme tarzı 
anlamında mantık terimi. 


Grekçe'”de “bir şeyi niteleme, tarıf, ifade” anlamındaki kategoreinin Arapça 
karşılığı olan kavl kelimesinden türetilen maküle ve çoğulu makülât “bir 
varlık veya nesne karşısında onu tarif etmek için söylenen sözler” mânasına 
gelmektedir (Fârâbi, el-Makülât, s. 116). Arapça'ya yapılan tercümeler 
döneminde Grekçe kategorlasın çoğul biçimi Arapça'da kâti-guryâ ve 
kâtiguryâs şeklinde bir süre kullanılmışsa da sonraları bunun karşılığı olan 
makülât yaygınlık kazanmıştır. Terim olarak mantıkta bir yüklem şekli ve 
bir yüklemin konuya izâfe edilme tarzıdır. Bir felsefe sistemindeki ana fikir 
veya kavramdır. 


Kategoriler, mümkin varlıkların en genel ve nihai sınıflarını gösteren 
birtakım kelimeler olup insan düşüncesinin en basıt, fakat en geniş 
kadrosunu teşkil eder. Bunlar, insan zihninin tikelden tümele yükselerek 
ulaşabildiği en yüksek ve en genel cinslerdir (el-ecnâsü”l-âliye). Bunun için 
zihin çeşitli nesneler arasında benzerlikler tesbit eder, sonra bu 
benzerliklerden hareketle birçok ferdi bir kadro içinde toplayarak bir sınıf 
meydana getirir. Ardından bu sınıflar arasında benzerliklerden ve ortak 
ilişkilerden hareketle daha geniş ve daha kapsamlı bir sınıf oluşturur. 
Giderek daha yüksek kadroları içinde toplayan sınıflara ulaşır. Bu işlemin 
sonunda zihin en yüksek cinslere ulaşır ki bunlar kategorilerdir. Bu bir 
tümevarım (istikrâ) işlemidir ve bu işlemde temel alınan zihnin soyutlama 
ve genelleme işlevidir. Zira her ferdi özel niteliklerinden soyutlamadıkça 
fertler arasında ortak bir nitelik elde edilemez; böyle olmayınca da 
genelleme olmaz, dolayısıyla bir kategoriye ulaşılamaz. Şu halde zihnin 
yaptığı bu işlem, farklı ve çeşitli alanlara ait bilgileri belli kadrolar içinde 
toplayıp tasnif etmekten ibarettir. Mantık disiplininde bir şeyin tarifini 
yapabilmek için bu tasnif büyük önem taşımaktadır. 


İlkçağ Hint ve Yunan filozoflarından Yeniçağ”a gelinceye kadar birçok 
filozof insan zihninin nihai formlarını ve varlığın en genel cinslerini ifade 
etmek üzere kategorileri belli sayı ile sınırlayarak çeşitli tablolar 
oluşturmuştur. Bunlardan en yaygın olanı Aristo'nun kategorileridir. 
Filozofun Organon olarak bilinen mantık külliyatının ilk kitabının adı da 
Kategorlas'tır. Aristo'ya göre mantığın gayesi bilimsel kanıta ulaşmaktır. 
Bu kanıtlama kıyas yöntemiyle gerçekleşir, kıyas ise önermelerden oluşur, 
önerme de en az iki terimden meydana gelir. Bu iki terimden birincisi konu, 
ikincisi yüklemdir. Şu halde kanıtlayabilmek için en başta kavram ve 
terimlerin incelenerek bir kadro altında toplanması gerekir. Bu düşünceyle 
Aristo “bütün, bazı, değildir, veya” gibi mantıki ifadelerin dışında kalan ve 
başka bir 1fadeye bağlanmayan terimlerin on ayrı sınıf olduğunu söyler 
(Organon, s. 4). Bunlar cevher (töz), nitelik (keyfiyet), nicelik (kemiyet), 
ilişki (izâfet), mekân, zaman, konum (Vvaz', durum), iyelik (mülkiyet), etki 


(fil) ve edilgi (infial) başlıklarıyla on kategoriden oluşan bir tablodur. 
Bunlardan ilki olan cevher her zaman konu, diğer dokuz kategori ise 
yüklem olmak durumundadır. Çünkü Aristo'ya göre yalnız cevher bir varlık 
tarzıdır, diğer kategoriler ancak cevherin nitelikleri olarak var olabilir 
(Fârâbi, Kıtâbü'l-Hurüf, s. 101). Bu durumu şöyle bir örnekle açıklamak 
mümkündür: “Fârâbi (cevher) 870 yılında (zaman) Fârâb şehrinde (mekân) 
Muhammed'in oğlu (ilişki) olarak doğmuş (edilgi); kendisi kısa boylu 
(nicelik), kumral (nitelik), üstün bir zekâya sahip (iyelik) olarak birçok 
öğrenci yetiştiren (etki) ve Bağdat'ta iken öğrencileriyle Dicle kenarında 
gezinerek (konum) felsefe meselelerini tartışmayı seven bir fılozoftu”. Bu 
on kategori nihai ve en yüksek kavramlar olarak başka bir kategoriye 
indirgenemez. Meselâ “beyaz” bir renk, renk de bir “nitelik”tir, fakat nitelik 
başka bir terim aracılığıyla ifade edilemez, açıklanamaz. 


Aristo'nun kategorileri on sayısıyla sınırlaması sonraki mantıkçılar 
tarafından eleştirilmiş, birçokları yeni kategori tabloları düzenlemiştir. 
Meselâ Stoalılar'a göre kategoriler cevher, nitelik, iyelik ve ilişki olmak 
üzere dörttür. Fârâbi de tümevarım yöntemiyle elde edildiğinden bu en 
yüksek cinsleri sayı ile sınırlandırmanın geçerliliğinin tartışmalı olduğunu 
belirterek bazılarının bunların sadece cevher ve arazdan ibaret olduğunu, 
bazılarının ise ilişki ifade eden nitelikleri birbirine indirgeyerek kategorileri 
beş, altı veya yedi şeklinde tasnif ettiklerini belirtir, fakat kendisi bu 


indirgemeci yaklaşımı benimsemez (a.g.e., s. 91-95). İbn Sinâ da 
kategorilerin ondan fazla olamayacağı gibi bir kategorinin ifade ettiğini bir 
diğerinin ifade edemeyeceğini söyleyerek sayının ondan daha aşağı 
inemeyeceğini savunur (eş-Şifâ? el-Mantık (2), s. 82 vd.). Bununla birlikte 
İbn Sinâ, en-Necât'ta tariflerden söz ederken kısaca temas ettiği 
kategorilere el-İşârât'ta hiç yer vermez. Ali Sedad'ın da belirttiği gibi İbn 
Sinâ sonrası mantıkçılar, Gazzâli, İbn Rüşd ve Sâvi gibi bazıları dışında 
kategorileri genel olarak mantığın değil metafiziğin konusu kabul ederek 
mantık eserlerinde “zâti, arazi, külli, cüz'1” gibi kavramlar ve beş tümeli 
inceledikleri “tasavvurât” bölümlerine ağırlık vermişler; kategorileri 
metafıziık eserlerinde ve Tavâlı', el-Mevâkıf ve el-Makâşıd gibi temel 
kelâm eserlerinin ve bunlara yazılan şerh ve hâşiyelerin genel meseleler 
bölümünde cevher ve araz bahisleri altında ele almışlardır (Gazzâli, s. 304- 
318; Fahreddin er-Râzi, 1, 233-585; İsfahâni, s. 156-236; Adudüddin el-İci, 
s. 96-181; Ömer b. Sehlân es-Sâvi, s. 57-74; Ali Sedad, s. 4-3). 


Öte yandan varlığı madde ve form (heyülâ ve süret) ilkeleriyle yorumlayan 
Aristo'nun bu tezine karşı “cevheri ferd” (atom) nazariyesini temellendiren 
kelâmcılara göre atomlardan oluşan bu âlemi Allah kesintisiz olarak 
yaratmaktadır. Bu durumda sadece sürekli hareket eden cevheri ferdlerin 
yani atomların varlığı söz konusudur. Şu halde kategoriler, cevherle 
niteliğin ifade ettiği arazlar ve hareketin üzerinde gerçekleştiği mekân 
olmak üzere üçtür. Diğer kategoriler ise dış dünyada karşılığı bulunmayan 
zihni birer kavramdan başka bir şey değildir (eş-Şifâ” el-Mantık (2), 
İbrâhim Medkür'un girişi, s. 13). 


Kategorilerin ontolojik veya epistemolojik içerikte olduğu ayrı bir tartışma 
konusudur. Özellikle Ortaçağ skolastiklerinden bunları varlığın genel 
formları sayan realistlerle sırf isimden ibaret, zihnin ürünü genel 
kavramlardan ibaret gören nominalistler arasındaki tartışmalar yüzyıllar 
boyu sürüp gitmiştir. Aristo, gerek Kategoriler?'de gerekse bu konuyu 
tartıştığı Metafizik'in beşinci kitabında probleme açıklık getirmemiştir 
(Metafizik, s. 252-253). 
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Mahmut Kaya 


MA KÜS 
(0 sli) 


Metnindeki kelime veya cümleler arasında takdim yahut tehir yapılan hadis 
anlamında terim 


(bk. MAKLUB). 


MAKYAJ 


(bk. SÜSLENME). 


MAL 


O) 
Ayni haklara ve hukuki işleme konu olabilen nesne anlamında hukuk terimi. 


Mâl kelimesi (çoğulu emvâl) Arap dilinde “mâlik olunan her türlü şey” 
anlamında olup Türkçe'ye de bu mânasıyla geçmiştir. Günlük hayattaki 
kullanımının yaygınlığı dolayısıyla klasik sözlükler malın anlamının açık 
olduğunu ve tanıma gerek bulunmadığını belirtir. Kelimenin kazandığı özel 
anlamlar, meselâ göçebe toplumlarda mal denince hayvanların, Câhiliye 
Arapları'nda devenin ya da altın ve gümüşün anlaşılması bu tür malların 
mâlik olunanlar arasındaki önemi ve önceliği sebebiyledir. 


Kur'an ve Sünnet'te sıkça geçen mal kelimesi sözlük anlamıyla ve daha çok 
özel mülkiyet, servet ve zenginliği ifade edecek bir içerikle kullanılır. 
Ancak dini literatürde ve örfte geniş kapsamlı olarak yaygın biçimde 
kullanılan ve açık bir anlama sahip bulunan mal kelimesinin fıkıhtaki terim 
anlamı aynı ölçüde kolay ve açık değildir. Bu durumun temelinde, fıkıh 
ekollerinin mal kelimesine yaklaşımlarının farklı olması ve teknik anlamda 
mal anlayışıyla, gündelik dildeki malın her zaman örtüşmemesi yatar. Mal, 
İslâm hukukunda mülkiyet başta olmak üzere ayni hakların konusunu 
belirleyen temel bir terimdir. Bir şeyin mal sayılması, onun ayni haklara 
konu olabileceği ve üzerinde her türlü hukuki işlemin yapılabileceği 
anlamını taşır. Nelerin ayni haklara konu olabileceği ve hangi nesne 
üzerinde hangi hukuki işlemlerin yapılabileceği ise İslâm hukukçuları 
arasında geniş tartışmalara yol açmış, bu durum mal teriminin 
tanımlanmasını da aynı ölçüde güçleştirmiştir. 


Mal terimi, fıkhın birçok alanında eşya hukukundaki teknik ve dar 
anlamının 


dışında daha geniş kapsamlarda farklı kullanımlara sahiptir. Meselâ kelime 
tekil olarak kullanıldığında “servet, mal varlığının aktif kısmı, özel 
mülkiyet hakkı” gibi anlamlara gelirken emvâl kelimesi “muâmelât 


alanındaki mali ilişkiler” anlamında mal varlığı hukukunu, kul haklarını, 
devlete ait bütün gelirleri 1fade eder. 


a) Mahiyeti ve Şartları. Hanefiler'in mal anlayışları ve bunu ifadede 
geliştirdikleri terminoloji diğer fıkıh ekollerinden farklıdır. Hanefiler malı 
mal ve mütekavvim mal şeklinde iki aşamalı olarak ele alırlar. Onlar 
açısından gerçek anlamda mal mütekavvim maldır. Mütekavvim mallarla, 
hiçbir şekilde mal olmayan nesneler arasında ara bir kavram olan 
mütekavvim olmayan mal bulunur. 


Hanefiler'in mal tanımında örfi ve tabii unsurlar ön plandadır. Meselâ 
Mecelle'nin, “Tab'-ı insani mâil olup da vakt-i hâcet için iddihâr olunabilen 
şeydir” (md. 126) biçimindeki tanımına göre mal, insanın tabiatı icabı 
kendisine bir ihtiyaç ve istek duyduğu ve lüzumu olduğunda kullanılmak 
üzere doğrudan saklanıp korunması mümkün olan şeydir (Hamevi, IV, 5; 
Ali Haydar, I, 228). Bu tanımdaki ifadeler ve doktrinde malla ilgili ileri 
sürülen görüşler dikkate alındığında Hanefiler”de bir nesnenin mal niteliği 
taşıması için iki temel unsura sahip olması gerektiği görülür. Birincisi 
ınsanların bir ihtiyacını gidererek fayda temin etmesi, yani örfen iktisadi bir 
değer taşımasıdır. Bir şeyin mal olabilmesi için o şeyden yararlanmanın 
müslümanlar açısından câiz olmasa da ilâhi bir dinin mensupları (Ehl-i 
kitap) tarafından mubah görülmesi yeterlidir (Kâsâni, VII, 147; Ali Haydar, 
1,332). Malın ikinci unsuru müstakil bir fiziki varlığının bulunmasıdır. 
Tanımında yer verilen iddihâr olabilme özelliği üzerinde doğrudan ferdi 
hâkimiyet kurulabilmesi unsurunu ifade eder. Bu unsur, bilhassa bir malın 
kullanılması ile elde edilecek faydayı ifade eden “menfaat”i mal tanımının 
dışında tutmak gayesiyle tanıma eklenmiştir. Zira menfaatlerin doğrudan 
ıhraz edilmesi Hanefiler'e göre mümkün değildir. 


Mecelle, malla mütekavvim malın iki ayrı kavram olduğunu ima edecek 
şekilde malın tanımından sonra mütekavvim malı tanımlamıştır (md. 127). 
Hukuki ve teknik anlamda mütekavvim mal “kullanılıp faydalanılması 
mubah olan şey”dir. Dolayısıyla bir malın mütekavvim olması için İslâm 
hukuk sisteminin o maldan yararlanmayı müslümanlar açısından mubah 
görmesi / yasaklamaması gereklidir. Malın bu vasfı kazanması (tekavvüm) 
onun hukuki değer taşıması anlamına gelmektedir. 


Bir nesnenin mal olmasının en temel üç sonucu, ayni haklara ve hukuki 
işlemlere konu olabilmesiyle bunlar üzerindeki hakların hukuken koruma 
altında olması, yani itlâfı halinde tazmin yükümlülüğünün doğmasıdır. Mal 
niteliği taşımayan şeyler hiçbir şekilde ayni hakların ve hukuki işlemlerin 
konusu olamaz. Mütekavvim mallar ise her türlü ayni hakka ve hukuki 
işleme konu olabilir ve bunlar üzerinde kurulan haklar hukuken korunur. 
Mütekavvim olmasa da Hanefiler tarafından mal olarak kabul edilmiş şeyler 
ancak belirli şartlar altında ve kısıtlamalarla ayni haklara konu olabilir. 
Meselâ hamr (şarap) ve domuz Hanefiler?e göre maldır. Bundan dolayı 
bunlar üzerinde mülkiyet gibi ayni hakların kurulması hukuki işlemler 
dışındaki bazı sınırlı yollarla ve geçici bir tedbir şeklinde mümkündür. 
Kişinin domuz ve hamra mâlik iken müslüman olması, böyle bir malın 
miras yoluyla intikali, şıranın hamra dönüşmesi gibi durumlar böyledir ve 
bu hukukun devamına, devredilmesine ve hukuki işleme konu olmasına 
müsaade ettiği ve koruduğu bir hak değildir. Buna göre meselâ hamrın ya 
dökülmesi ya da sirkeye çevrilmesi gerekir (İbn Âbidin, IV, 125; Mustafa 
Ahmed ez-Zerkâ, II, 125). Mütekavvim olmayan bir malın akdin konusu 
olması butlân ile sonuçlanırken bedel ya da semen olması durumunda söz 
konusu akid in'ikad etmekle birlikte fâsit olur ve akde fâsıt akdin hükümleri 
uygulanır (Mecelle, md. 212,371, 382). Ayrıca bu mallar üzerindeki haklar 
hukuki korumadan yararlanamadığı için malın itlâf edilmesi durumunda 
tazmin edilmez. Ancak müslüman toplumda yaşayan Ehi-i kitabın 
kullandığı ve dinen de mubah olduğuna inandığı şarap ve domuz gibi şeyler 
onlar tarafından mütekavvim mal olarak kabul edildiği için bu mallar onlar 
için mütekavvim maldır; kendi aralarındaki işlemlerde her türlü ayni hakka 
ve hukuki işleme konu olabilir. 


Şafii, Hanbeli ve Mâliki mezheplerinde mal terimi Hanefiler'deki 
“mütekavvim mal” anlamına kullanır. Şâfii hukukçusu Zerkeşi malı, 
“Kendisinden faydalanılan ya da faydalanılması mümkün olan şeydir” diye 
tanımlar (el-Mensür fı'l-kavâ“id, III, 222). Hanbeli hukukçusu Hırakı'nin 
tanımı ise şöyledir: “Kendisinden faydalanılması genel bir ihtiyaç ya da 
zarurete bağlı olmaksızın mubah olan şeylerdir.” Bu son tanıma göre hiçbir 
faydası olmayan haşereler, yasaklanmış bir faydası olan hamr vb. ile ihtiyaç 
dolayısıyla faydalanılması mubah kılınan köpek vb. tanım dışında kalır 
(Buhüti, Keşşâfü'l-kınâ', I, 7). Bu mezheplerde menfaat mal kabul 
edildiğinden Hanefiler'den farklı olarak malın tanımında “iddihâr ve ıhraz 


edilme”, yani “fızıki bir varlığa sahip olma” unsurunun esas alınmadığı, 
ayrıca açık olarak ifade edilmese de bir nesnenin mal olması için şer'an 
temiz olması, yani necis olmaması şartının arandığı görülür. Bu son şart 
sebebiyledir ki bu hukuk ekollerinde Hanefiler?deki “mütekavvim olmayan 
mal” kavramına benzer ara bir kavram olarak “muhterem mal” tabiri ortaya 
çıkmıştır. 


Mâliki, Şâfii ve Hanbeli mezheplerinde bazı necis sayılan nesneler, mal 
olmadıkları için üzerinde mülkiyet gibi ayni hak gücünde yetkiler 
kurulamasa da bunlar üzerinde yarı ayni denilebilecek bazı haklar 
kurulabilmektedir (bk. MİLK). Bu “ihtisas hakkı” denilen özel bir hak 
türüdür (İbn Receb, s. 192; Hacak, s. 244 vd.). Dolayısıyla bu tür nesneleri, 
ayni haklara konu olan maldan ve hiçbir şekilde bir hakka konu olmayan 
şeylerden ayıran yeni bir terime ihtiyaç duyulmuş ve “muhterem (şey)” 
kavramı böylece ortaya çıkmıştır. Burada muhterem vasfı köpek, hamr gibi 
şer'an aynı temiz olmadığı ve mal sayılmadığı halde kendisinden bir şekilde 
ıstıfade edilmesine cevaz verilmiş olan ve bu bakımdan -ayni hak gücünde 
olmayan-ihtisas hakkı niteliğinde birtakım haklara konu olabilen şeyler 
üzerinde hukukun sağladığı sınırlı korumayı ifade etmektedir. Muhterem 
nesne terimi ve ilgili teoriler özellikle Şâfii ve Hanbeli doktrinlerde daha 
ayrıntılı biçimde ele alınır. Muhterem nesnelere örnek olarak da mâlikin 
kastı olmadan şıradan dönüşen hamr, eğitilmiş köpek, tabaklanmamış meyte 
derisi, hayvan gübresi, necis yağ, Mâlikiler”de ayrıca kurban derisi 
zikredilir (Buhuti, Şerhu Müntehe”l-irâdât, II, 368; Büceyrimi, II, 272; Alı 
b. Ahmed el-Adevi, Vİ, 78). 


Muhterem nesne üzerinde sadece ihtisas hakkı kurulabildiğinden bu 
nesneler üzerindeki haklar oldukça zayıftır ve sınırlı şartlarda korunur. 
Bunlar üzerindeki hak dış muhtevası açısından kural olarak yok 
sayıldığından bu şeylerin gasbı ve itlâfı tazmin yükümlülüğü doğurmaz (İbn 
Kudâme, IV, 172; Buhüti, Keşşâfü'l-kınâ', MI, 154). Ancak gasp 
durumunda 


geri verilmesi dini bir yükümlülük olarak gereklidir. Muhterem nesneleri 
ellerinde bulunduranların bunları kendi hâkimiyet alanlarında bulundurma 
ve bunlardan belli yönleriyle yararlanma hakları vardır. Meselâ muhterem 
nesnelerin aynları necis olsa bile menfaatleri istifade konusu olabilir, 


mirasla intikal edebilir. Özellikle Şâfii ve Hanbeli doktrinlerinde zamanla 
hibe, vasiyet, vedia gibi işlemlerde muhterem nesneler bazı açılardan mal 
gibi değerlendirilmiştir. Buna göre bu tür nesneler üzerinde sahiplerinin 
ıhtisas haklarıyla birlikte zilyedliklerinin bulunduğu ve bunun hukuken 
korunan bir zilyedlik olduğu ileri sürülmüş, bu tezin geliştirilmesiyle bu 
nesnelerin aynları üzerinde gerçekleşen bazı hukuki işlemler zorlama bir 
yolla “zilyedliğin nakli” olarak yorumlanmaya başlanmış, bunların kiraya 
verilmesi de bazı fakihlerce “zılyedliğin naklinden muâvaza” (bedel alma) 
şeklinde görülerek câiz sayılmıştır (İbn Kudâme, IV, 172; İbn Receb, 198; 
İbn Hacer el-Heytemi, VI, 304; Şirbini, IL, 341; TI, 563; Kalyübi, TI, 160). 


Ayn-Menfaat Ayırımı. Muâmelât alanının mali nitelikteki haklarını özellikle 
mal varlığı hukukunu belirlemede malın ayn-menfaat şeklinde ikili ayırımı 
ve bu iki terime yüklenen anlamlar hayli önemlidir. Burada ayn eşyanın 
maddi yapısını ve menfaatlerden yalıtılmış halini, menfaat ise bu eşyanın 
aynının kullanımından elde edilecek faydayı ifade eder. Âdeta aynın fiziksel 
varlığı gibi menfaate de bir varlık atfedilmiş ve hakkın iki ayrı konusu gibi 
düşünülmüştür. Ayni hakların ve hukuki işlemlerin konusu olarak da 
doğrudan mal terimi gösterilmeyip malın aynı ya da menfaati gösterilir. 
Buna göre bir eşyanın satımı ayn üzerinde gerçekleşen ve milkü”l-ayn 
doğuran bir işlem iken meselâ bir kira akdi -hâkim anlayışa göre-eşyanın 
aynı ile hiçbir ilişkisi olmayan ve salt eşyanın menfaatleri üzerinde 
gerçekleşen bir işlem gibi tasarlanır. Bunun eşya üzerindeki haklara 
yansıması da bu tür işlemlerle elde edilen hakkın eşyadan neredeyse 
tamamen bağımsız olduğu tasarlanan menfaatler üzerinde kurulduğunun 
(milkü'lmenfaa) 1fade edilmesi ve bu şekilde eşyanın bizzat kendisi gibi 
eşyadan elde edilecek faydaların da müstakil bir varlık ve hak konusu 
olarak tasarlanmasıdır. Yine gâsıbın gasbettiği malın kullanıldıktan sonra 
geri alınması durumunda malın aynından bütünüyle ayrı olarak 
menfaatlerin gasbından bahsedilmesi de aynı anlayışın bir uzantısıdır. 


İslâm hukukçuları eşyayı ayn-menfaat şeklinde ayırarak atomize edilmiş bir 
eşya tasarımı geliştirmişlerdir. Nitekim malın ayn-menfaat şeklinde iki ayrı 
parçadan oluşuyormuş gibi tasarlanmasının temelleri eşya ile ilgili olarak 
atomcu evren anlayışı doğrultusunda yapılan cevher-araz ayırımıyla 
ilişkilidir. Hanefi metinlerinde aynın cevher, menfaatin araz niteliğinde 
olduğu belirtilir (Serahsi, XV, 79-80). Bu bakış tarzı Hanefiler'in 


menfaatleri mal niteliğinde görmemelerine yol açmıştır (bk. MENFAAT). 
Şafii, Mâliki ve Hanbeli mezhepleri ise her ne kadar ayn-menfaat ayırımını 
Hanefiler gibi kullansalar da eşyanın menfaatlerinin de eşyanın aynı gibi 
mal olduğu, hukuki işlemlere konu olabilme noktasında kural olarak ayn ile 
menfaat arasında bir fark gözetilmeyeceği görüşündedir. 


İslâm hukukçularının malı bütüncül bir bakışla değil bu şekilde ayn- 
menfaat şeklinde iki ayrı parçadan oluşuyor gibi algılamaları İslâm 
hukukunun orijinal bir yönüdür. Bu anlamda İslâm hukukunun eş-ya 
tasarımı Roma hukukundan ve kara Avrupa'sı hukuk sisteminden belirgin 
bir farklılık arzeder. Bu iki hukuk sisteminde böyle bir ayırıma rastlanmayıp 
eşyanın satımında olduğu gibi kira akdinde de akdin konusu yine eşyanın 
kendisidir. Roma hukukundan gelen maddi ve gayrı maddi mal ayırımı ilk 
bakışta ayn-menfaat ayırımını çağrıştırsa da bu iki ayırım arasında ilişki 
yoktur. Zira maddi mal ve gayrı maddi mal ayırımı özellikle normal 
mallarla fikir ve sanat eserlerini, dolayısıyla eşya hukuku ile fikri hukukun 
konularını birbirinden ayırmaya yöneliktir. Fikir ve sanat eserleri üzerinde 
de bir tür ayni hak benzeri yetkinin varlığı kabul edildiğinden bunların gayrı 
maddi mal (eşya) olduğundan bahsedilmektedir. Dolayısıyla eşya hukuku 
maddi malları, fikri hukuk ise bu tür gayri maddi malları incelemektedir. 
Yine mal kavramı ile mal üzerinde kurulan hakları da birbirinden ayırmak 
gerekir. Ayni hakların konusu kural olarak sadece mallardır. Bunun için 
ırtifak, intifa vb. herhangi bir hakkın mal niteliği taşıdığını ileri sürmek 
mümkün olmayıp bu hakla hakkın konusunun birbirinden iyi 
ayrıştırılmamasından kaynaklanmaktadır. 


Ayn-Deyn Ayırımı. Malla ilgili diğer önemli bir kavram ikilisi de ayn-deyn 
ayırımıdır. Ayn-menfaat ayırımı daha çok eşya hukuku açısından önem 
taşırken özellikle borçlar hukuku alanında bu ayırım önemini yitirerek 
yerini büyük oranda ayn-deyn ayırımına bırakır. Bir eşyanın somut varlığı 
ve zatı ayn olarak nitelenirken nihayetinde somut bir ayn şeklinde ifa 
edilecek olan borç (deyn) zimmette sabit bir sıfat olarak nitelenmiştir 
(Zerkeşi, HI, 138; Hamevi, IV, 5). Başka bir deyişle hukuki işlemin konusu 
fert olarak belirlenmiş bir nesne ise burada konunun ayn olduğundan, fert 
olarak belirlenmeyip cins olarak ya da para şeklinde belirlenmiş ise bu 
durumda onun deyn olduğundan bahsedilir. İslâm hukukçularının 
çoğunluğuna göre deyn malın bir var oluş biçimidir. Zira zimmette bir 


borçluluk sıfatı olarak sabit olan bu deyn sonunda bir mal olarak 
ödenecektir ve bu ödeme ile deyn bir sıfat olma vasfından çıkarak somut bir 
zata ve ayna dönüşecektir. Hâkim kanaate göre deyn hükmi bir mal olarak 
tasavvur edildiğinden deyn üzerindeki haklar ekseri hukukçular tarafından 
mallar üzerindeki ayni hak niteliğine yakın bir mahiyette düşünülmüştür. 


Malla ilgili olarak kullanılan ayn-menfaat ve ayn-deyn kavram çiftleri malla 
ilgili bir sınıflama değildir. Bunlardan ayn-menfaat ikilisi malın algılanış 
biçimi ve malın kendi iç yapısıyla ilgilidir. Her ne kadar İslâm hukukçuları 
zaman zaman malın ayn ya da menfaat olduğunu söyleseler de bu malların 
ayn ya da menfaat şeklinde iki sınıfa ayrıldığını belirtme gayesinden çok, 
Hanefiler'in görüşünün aksine menfaatlerin mal niteliğinde görüldüğünü 
ifade etmeye yönelik bir kullanımdır. Yine ayn-deyn tarzındaki ayırım da 
malın hukuki işlemlerde bulunduğu şekilleri ve süreçleri ifade etmektedir. 


b) Malların Sınıflandırılması. İslâm hukukçuları, malları sahip oldukları 
farklı hükümleri göz önünde bulundurarak değişik açılardan 
sınıflandırmışlardır. Bunların başlıcaları şunlardır: 1. Mütekavvim Olan ve 
Olmayan Mal. Özellikle Hanefiler tarafından kullanılan bu ayırım aslında 
mallarla ilgili bir sınıflamadan çok, ara bir kavram üreterek malla ilgili 
derecelendirme yapmaya yöneliktir. Çünkü gerçek anlamda mal olan 
mütekavvim mallarla hiçbir şekilde mal olmayan nesneler arasında yer alan 
üçüncü ve ara bir grup nesneyi Hanefiler gerçek anlamda mal olarak 
görmese de “mütekavvim olmayan mallar” olarak nitelemiştir. Bunlar da 
hamr, domuz ve meyte şeklinde dinen haram kılınan üç şeyden ibarettir. 
Bunların ortak özelliği, müslümanlar açısından değer taşımadığı halde Ehl-i 
kitap nezdinde gerçek anlamda mal olarak 


görülmesidir. Mütekavvim mal kavramının yukarıda açıklanan hukuki ve 
teknik anlamının dışında ikinci bir kullanımı daha vardır. Buna göre 
mütekavvim terimi, bir malın ele alınan özel bir hukuki işlem bakımından 
bilful ihraz edilmiş olduğunu ifade eder. Meselâ balık gerçek anlamda bir 
mal yani mütekavvim bir maldır. Ancak bir satım sözleşmesinde henüz 
satıcının zilyedliği altına girmemiş denizdeki balığın satılması durumunda 
bu balığın mütekavvim olmadığından söz edilir. Bu tür aslen mütekavvim 
olan nesnelerin hukuki işlemler bakımından da mütekavvim hale gelmeleri 
için fiilen ihraz edilmeleri gerekir (Abdülaziz el-Buhâri, IV, 522; Mecelle, 


md. 127; Ali Haydar, 1, 229). Buradaki mütekavvim kelimesi değişken ve 
ele alınan özel durumlarla ilgili olup bu malın sürekli bir şekilde 
mütekavvim olmadığı anlamını taşımaz. Hukuki işlemler bakımından fiilen 
ıhraz edilmemiş olan malların mütekavvim olmadığından bahsedildiği gibi 
müstakil bir varlığa erişmemiş olan nesneler için de aynı niteleme 
yapılmaktadır. Bu noktada İslâm hukukçuları, meselâ hayvanın göğsündeki 
sütü sağılıp müstakil bir varlığa erişene kadar mütekavvim bir mal 
olmaktan çok o hayvana ait bir “sıfat” niteliğinde görerek üzerinde satım 
akdi gibi hukuki işlemlerin kurulmasına izin vermezler. İcare akdinin akid 
esnasında ma'düm olan menfaat üzerine kurulduğunun ve menfaatin elde 
edilmekle mütekavvimlik kazandığının söylenmesi de bu sebepledir. 
Mütekavvim vasfı hukukun pek çok alanında, mütekavvim mal terimindeki 
anlamının ötesinde hukukun değer verdiği ve koruduğu şeyleri ifade etmek 
için de kullanılmaktadır. Buna göre mallar gibi canlarda da mütekavvim 
olma söz konusudur. Tıpkı mütekavvim bir malın itlâf edilmesinde tazmin 
söz konusu olduğu gibi bir kişinin öldürülmesinde kısas, diyet vb. 
müeyyidelerin gerekmesi için öldürülen canın mütekavvim olmasının 
gerektiğinden bahsedilir (Kâsâni, VT, 101, 132, 147). Bunlara ilâveten Şâfii 
kaynaklarında bu terimin çok defa kıyemi malı ifade ettiğini de belirtmek 
gerekir (Nevevi, IV, 276; Kalyübi, Il, 69). 


2. Misli Mal-Kıyemi Mal. Özellikle borçlar hukuku açısından mallarla ilgili 
en önemli ayırım misli ve kıyemi mal ayırımıdır. Bu ayırımda aynı türe ait 
olup görünüm, iç yapı, ekonomik fayda vb. açısından eş özellikte olan ve bu 
sebeple dikkate alınır bir fark olmadan birbirinin yerine geçebilen mallar 
misli, böyle olmayan mallar ise kıyemidir. Misli-kıyemi ayırımı borçların 
cins borcu-parça borcu ayırımıyla olan paralelliği sebebiyle özel bir önem 
taşıdığı gibi itlâf, müşterek mülkiyetin sona erdirilmesi, faizın söz konusu 
olup olmaması vb. konularda da bazı önemli sonuçları vardır (bk. KIYEMİ; 
MISLI). 


3. Menkul-Gayri Menkul Mal. Özüne zarar vermeksizin bir yerden başka 
bir yere taşınabilen eşyalar menkul, taşınamayanlar ise gayri menkuldür 
(akar). Cermen hukukundan etkilenen sistemlerde eşya hukukunun bel 
kemiği bu ayırım üzerine kurularak hukukun birçok alanında kendisine 
önemli sonuçlar bağlanmış ve tapu sicili gibi usuller geliştirilmişse de İslâm 
hukukunun klasik doktrininde bu ayırım aynı öneme sahip olmayıp 


zılyedlik ayni hakların aleniyeti için yeterli görülerek gayri menkullere 
özgü ayrı bir sisteme teorik olarak ihtiyaç duyulmamış, menkul ve gayri 
menkul ayırımına bağlanan sonuçlar ikinci derecede önemli bazı farklılıklar 
olarak görülmüştür. Ancak yine de gayrı menkul malların en esaslı kısmı 
olan arazi ile ilgili oldukça ayrıntılı ve neredeyse bağımsız bir hukuk 
dalından söz edilebilir. 


4. Tüketilen Mal-Kullanılan Mal. Klasik kaynaklarda içerik olarak yer alan 
bu ayırıma göre bir defada ve ilk kullanımda mal varlığından çıkan, bir defa 
kullanıldıktan sonra aynı tarzda tekrar kullanılmaya elverişli olmayan 
mallar tüketilir eşyadandır. Yiyecek, içecek gibi maddi bir tüketimle istifade 
edilen mallarla para gibi ancak temlik yoluyla hukuki tarzda tüketilerek 
istifade edilebilen mallar bu gruptandır. Tüketime tâbi olmayan mallar ise 
sonuçta yıpranıp tükense de bir süre kullanılmak suretiyle kendisinden 
istifade edilen mobilyalar, makineler, giyim eşyası gibi mallardır. Malların 
bu ayırımı bazı akid türlerini birbirinden ayırma noktasında önem 
taşımaktadır. Buna göre kira ve âriyet akidleri gibi bir malı kullanma gayesi 
taşıyan akidler kural olarak tüketilen mallar üzerinde kurulamaz. Yine para, 
hububat vb. tüketilen mallar üzerinde âriyet akdi yapılamaz. Yapılması 
halinde bu akid âriyet değil karz akdi olur. 


5. Bölünebilen-Bölünemeyen Mal. Ekonomik değerinde dikkate değer bir 
azalma meydana gelmeksizin aynı vasıfta birden çok parçaya ayrılabilen 
mallar bölünebilen, böyle olmayanlar ise bölünemeyen mallardır. Canlı bir 
at, bir halı bölünemeyen eşya iken gayrı menkul kural olarak bölünebilen 
mallardandır. Bölünebilir olup olmama eşya hukukunda müşterek 
mülkiyetin sona erdirilmesinde önem taşır (Mecelle, md. 1130, 1131, 1139). 


6. Asıl-Semere, Asıl-Fer'. Bazı mallar tek bir bütünden oluşan müstakil ve 
basit yapıda iken diğer bir kısım başka bir mala bağlı olup onun bir parçası, 
tamamlayıcı bir unsuru, teferruatı veya ondan türeyen bir mal olabilir. Bu 
durumda asıl malla bu mala bağlı mallar arasında bir ayırıma gidilir. 
Özellikle akidlerde asıl eşyanın akde konu olması durumunda buna bağlı 
olan semere ve cüzlerin akde hangi şartlarda konu olacağı önemli bir 
problemdir. İslâm hukukunda bu noktada iki genel ilkeden bahsedilebilir. 
Bunların ilki, bir eşyanın diğer bir eşyaya sıkı sıkıya bağlı olması 
durumunda biri üzerinde gerçekleşen akidlerin ikincisini de içine alacağı, 


ancak fer'in kural olarak asıl eşyanın mütemmim bir cüzü olmayıp müstakil 
eşya olma özelliğini sürdüreceğidir. İkinci ilke ise bir maldan ortaya çıkan 
semerelerinin asıl malın tazmin sorumluluğunu elinde bulunduran kişinin 
mülkiyeti altında olacağıdır. 


7. Malın sahibinin malla ilişkisi bakımından mallar sahipsiz mallar, özel 
mallar ve kamu malları şeklinde üç gruba ayrılabilir. a) Mubah mallar. 
Üzerinde mülkiyet hakkı olmayan sahipsiz mallardır. Ancak iki anlamda 
sahipsiz mal söz konusudur. Burada kastedilen, mülkiyet altına alınmaya 
elverişli olduğu halde bilfiil mülkiyet altında olmayan mallardır. İkinci 
anlamda kullanılan sahipsiz mallar ise menfaati kamuya ait olduğu için 
mülkiyet altına alınamayan kamu malları olup bu müstakil bir mal türüdür. 
b) Özel mallar. Özel mülkiyet altında olan ve diğer insanların hâkimiyet 
alanından çıkarılmış mallardır. e) Kamu malları. Özel mülkiyet altına 
alınmaya elverişli olmayan ve umumun ya da belirli bir bölge halkının 
yararlanmasına terkedilen mallardır. Kamu malları, temel olarak doğal 
yapıları veya hukuk düzeni gereği mülkiyete konu olmayan sahipsiz 
mallarla (denizler, büyük göller, büyük nehirler vb. genel sular, kıyılar, 
madenler ve ormanlar) menfaati umuma ait olan orta mallarından oluşur. 
Orta malları umumi yollar, meydanlar, pazar yerleri, konak yerleri, 
mâbedler gibi herkesin yararlandığı mallar ve mera, yaylak, kışlak, 
baltalıklar, harman yerleri gibi bir kısım halkın kullandığı mallar şeklinde 
ikiye ayrılabilir. Kamu malları devletin mülkiyetinde değil hüküm ve 
tasarrufu altındadır. Devletin bu yerler üzerindeki hakkı bir denetim 
yetkisidir. 


Umumun bu mallardan yararlanma yetkisi ise ibâha karakterli bir yetki olup 
özel hukukla ilgili bir hak niteliğinde değildir. Bu sebeple kamu malları, 
eşya hukuku anlamındaki dar ve teknik anlamda mal kavramının dışında 
olup kamu hukukuyla ilgilidir. Özel mal ve kamu malı ayırımının yanında 
her iki tür mala da benzeyen iki ayrı grup daha vardır: Vakıf malları ve 
devletin özel malları. Vakıf malları geniş anlamda kamu malına benzemekle 
birlikte bazı açılardan özel mal statüsündedir (Mustafa Ahmed ez-Zerkâ, 
TI, 231). Yine devletin özel malları olan hazine emlâki kural olarak özel 
mülkiyet hükümlerine tâbi iken hizmet malları kamu malı kavramı 
kapsamında değerlendirilir (Günay, s. 115). 


8. Hanbeli ve Şâfii mezheplerinde ayrıca mütemevvel olan ve olmayan 
mallar ayırımı yapılır. Mütemevvel kelimesi burada mal olarak 
kullanılmaya ve faydalanmaya elverişli kıymetli şey demektir. Mal 
cinsinden olan bir şeyin kıymeti yok denecek kadar az olan küçük 
birimlerine, insanlar bunları normal mallar gibi hukuki işlemlerde 
kullanmadıkları için mütemevvel olmayan mal denilir (Süyüti, s. 327). 
Meselâ | kilo buğday mal ve mütemevvel iken tek bir buğday tanesi yine 
mal olmakla beraber mütemevvel değildir (İbn Hacer el-Heytemi, VI, 304). 
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Hasan Hacak 


MALABAR 


Hindistan'ın güneybatısındaki kıyı şeridinin adı. 


Kuzeyde D'eli dağından güneyde Komorin Burnu'na kadar uzanan ve 
doğuda Batı Gatlar'la sınırlanan yaklaşık 550 kilometrelik bir kıyı şeridi 
kaynaklarda Malabar adıyla anılmaktadır. İngilizler'in XVII yüzyılın 
sonlarında bölgeye hâkim olmasından itibaren Malabar daha çok bugünkü 
Kerala eyaletinin kuzey kısımları için kullanılmaya başlanmıştır. Bölgeye 
Malabar adıyla ilk defa Arap ve Fars denizcilerinin atıfta bulunduğu, 
kelimenin Dravid dilinde “dağ” anlamına gelen malai ile Farsça “ülke” 
anlamındaki bar veya Arapça berr kelimesinin birleştirilmesiyle ortaya 
çıkmış olabileceği ileri sürülmektedir. Bölgenin yerli halkın dilindeki adı 
ise Malayalam ve Keralam?dır. İslâm kaynaklarında Malabar (Melibâr) 
isminin ilk defa muhtemelen İdrisi”nin Nüzhetü”1-Müştâk'ı ile Yâküt'un 
Mu'cemü”l-büldân'ında kullanıldığı kaydedilmektedir. Coğrafi yakınlığı 
dolayısıyla Araplar'ın İslâm öncesinde yoğun ticari ilişkilerinin bulunduğu 
bölgeye müslümanlar hicretin hemen ardından gelmeye başladılar. 
Hindistan'da kendilerine has bir kültürel kimlik taşıyan Mappilla (Mopla) 
müslüman topluluğunun nüvesini oluşturan bu ilk yerleşimden sonra 
İslâmiyet yerli halk arasında yayılmaya başladı. Kuzey Hindistan'ın aksine 
hiçbir siyasi ve askeri gücün desteği ve etkisi olmadan gerçekleşen bu 
yayılmada en büyük etkenin bölgeye gelen müslümanların hayat tarzları 
olduğu söylenebilir. XIV. yüzyılın ilk yarısında Malabar topraklarını 
dolaşan İbn Battüta bölgenin hemen her yerleşim biriminde yerli 
müslümanların bulunduğunu, bazı şehirlerde birkaç bin civarında Arap ve 
Fars asıllı kişinin yaşadığını söyler. Muhtemelen bu dönemlerde ihtidâ 
ederek Arakkal adıyla bilinen bir hânedanlığı başlatan Kannanur hâkimi Ali 
Raca, aynı zamanda Malabar sınırlarındaki ilk bağımsız müslüman 
sultanlığının kurucusudur. XX. yüzyıla kadar devam eden bu hânedanlığın 
bazı üyeleri XVMI. yüzyılda İngilizler?'e karşı Osmanlılar'dan destek 
aramışlar, ancak Osmanlılar o sırada Rusya ile savaş halinde oldukları için 
onlara destek verememişlerdir. 


XVI. yüzyıldan itibaren Portekizliler'in bölgeye gelmesiyle birlikte 


Malabar bölgesinin refah ve istikrarı hızla bozuldu. Bu arada Portekiz 
hâkimiyetiyle yoğunlaşan misyoner faaliyetleri ve hıristıyanlaştırma 
gayretleri Malabar müslümanlarını zaman zaman güç durumda bıraktı. 
XVII. yüzyılın ikinci yarısında bölgenin hâkimiyeti Hollandalılar'a geçti. 
Ardından İngiliz ve Fransızlar da buraya yerleşmeye başladılar. Bu 
rekabetten galip çıkan İngilizler bölgeyi hâkimiyetleri altına aldılar. 
İngilizler?e karşı en güçlü direniş, XVI. yüzyılın ikinci yarısında bir 
dönem Malabar'a da hâkim olan komşu Meysür Sultanı Haydar Ali Han ve 
oğlu Tipü Sultan tarafından gerçekleştirildi. İngilizler?e karşı direnişlerinde 
Osmanlılar”dan destek arayan Meysür sultanının teşebbüsleri, Osmanlılar 
bu dönemde Rusya ve Fransa'ya karşı İngilizler'in desteğine ihtiyaç 
duyduğu için sonuçsuz kaldı. 1792'den itibaren Güney Hindistan'a da 
hâkim olan İngilizler'in uyguladığı politikalar Malabar müslümanlarının 
siyasi, ekonomik, sosyal ve 


kültürel alanlarda diğer topluluklardan daha geri kalmasına yol açtı. 
Malabar müslümanları bunun da etkisiyle 1. Dünya Savaşı sonrasında 
ortaya çıkan Hindistan Hilâfet Hareketi'ne büyük destek verdiler. 
Osmanlılar'a karşı ilgi ve sempatinin arttığı bu dönemde İngiliz 
hâkimiyetine karşı direniş eylemleri düzenlendi. İngilizler, 1921'de 
Mappılla müslümanlarının başlattığı silâhlı ayaklanmayı 5-10.000 arasında 
müslümanı öldürerek bastırabildiler. Direnişin ardından Malabar 
müslümanları uzun süre siyasi faaliyetlerde bulunamadılar. İngilizler 
1947”de Hindistan'dan çekilirken bölge yeni kurulan Hindistan Devleti'nin 
sınırları içinde bırakıldı. Malabar müslümanlarının yaşadığı ümitsizlik 
binlerce kişinin Pakistan'a göç etmesine sebep oldu. 


1956'da Kerala eyaleti oluşturulurken Malabar toprakları Calicut, Palghat 
ve Kannanur idari bölgelerine ayrılarak bu eyaletin sınırları içine dahıl 
edildi. 1969”da Mallappuram, 1980'de Wayanad ve 1990'larda Kasargode 
ıdari bölgeleri oluşturuldu. Böylece eski Malabar toprakları altı idari 
bölgeye ayrılmış oldu. Malabar'ın en önemli şehri olan Calicut'un adı yakın 
tarihlerde Kozhikode olarak değiştirildi. Eyaletin en önemli limanı ise 
Koçin'dir. 2001 rakamlarına göre 31.838.000 olarak tesbit edilen Kerala 
nüfusunun yüzde 24'ünü müslümanlar oluşturmaktadır. Bölgede 
Katolikler'den başka Aziz Thomas, Süryâni ve Keldâni hıristiyanları da 


bulunmaktadır. 
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Azmi Özcan 


MALAGA 


(bk. MÂLEKA). 


MALAKA 


Malezya'da eyalet merkezi şehir. 


Malaka Malay yarımadasının güneybatı sahilinde, başşehir Kuala 
Lumpur'dan Singapur yönünde güneydoğuya giden anayolun orta 
kesimlerinde ve adını aldığı Malaka nehrinin ağzında bulunmaktadır. Batı 
dillerinde Malacca şeklinde yazılan ismin aslı Melaka'dır; Malayca'da 
“mahfuz sığınak” anlamına gelen bu ismin, fırtınalarda küçük gemi ve 
kayıkların nehrin içlerine kadar sokulup sığınabilmelerinden dolayı verilmiş 
olması muhtemeldir. Malay yarımadasını Sumatra adasından ayıran boğaz 
da üzerine kurulan Malaka'nın büyümesinden sonra aynı adla tanınmıştır. 


Malaka 1390'lı yılların ortalarında, daha önce Sumatra”dakı Palembang”dan 
kaçarak birkaç yıl Singapur'da hüküm süren ve ardından oradan da 
ayrılmak zorunda kalan Srivicaya kraliyet ailesine mensup Prens 
Parameövara tarafından bir liman şehri olarak kurulmuştur. Prens 
Parameövara, boğazın en dar kısmına rastlayan ve ağzında yer aldığı nehir 
vasıtasıyla yarımadanın iç kesimleriyle de bağlantısı bulunan bu liman 
sayesinde kısa zamanda güçlenmiş, burada sonraları Malaka Sultanlığı 
denilen küçük bir devlet kurmuştur (bk. MALEZYA). Bu devlet varlığını, 
Çin-Hindistan-Batı deniz ticaretinin bölgedeki en işlek limanı haline gelen 
Malaka'ya borçlu olduğu için yöneticileri şehrin imarına, özellikle liman 
tesislerinin mükemmelleştirilmesine büyük önem verdiler; geniş antrepolar, 
hırsızlık ve yangınlara karşı yer altı ambarları inşa ettirdiler. Ayrıca 
şehirdeki yabancı tüccarların ve mallarının korunmasına yönelik çeşitli 
güvenlik tedbirleri aldılar. Tüccarlar lehine yapılan hukuki düzenlemeler, 
rüşvet ve hilekârlığa karşı getirilen cezai müeyyideler yabancı tüccarları 
limana çekmeye başladı. Öte yandan Malaka karşılıklı güney ve kuzey 
muson rüzgârlarının buluştuğu bir kavşak üzerinde kurulduğu için 
Hindistan ve Batı'dan gelen gemiler mart-ocak, Çin'den ve doğudaki 
adalardan gelenler kasım-mart ayları arasında buraya ulaşıyor ve rüzgârın 
durumuna göre mecburen belirli bir süre limanda kalıyordu. Böylece 
Malaka çok kısa bir sürede dünya ticaret merkezlerinden biri oldu ve buna 
paralel biçimde siyasi itibarı arttı. Kurulmasından birkaç yıl sonra henüz 


1403 yılında bir Çin heyetinin ziyarete gelmesi ve 1407'de Çin 
donanmasının limana uğraması kazandığı itibarın bir göstergesidir. 


Malaka kurulduğu ilk yıllarda, ânıden artan zenginliğine ve siyasi itibarına 
rağmen 2000 nüfuslu küçük bir yerleşim merkeziydi. Fakat daha sonra 
yarımadanın diğer kesimlerinden ve Sumatra'dan gelen göçmenlerle, ayrıca 
Hint ve Çin asıllı yabancı tüccarlarla nüfusu hızlı bir şekilde artarak XV. 
yüzyılın ortalarında 40-50.000'1 buldu; XVI. yüzyılın başlarında 100.000”e 
ulaştığı zannedilmektedir. Batı kaynakları bu sayıyı 100.000 civarında 
gösterirken Malay kaynakları 190.000”e kadar yükseltirler. 1510 yılında 
bölgeyi ziyaret eden Portekizli seyyah Tome Pires, Malaka'nın 10.000 
hâneli büyük bir şehir olduğunu, caddelerinde seksen dört çeşit dil 
konuşulduğunu ve şehirde 4000 civarında yabancı tüccarın ikamet ettiğini, 
Malaka nehri boyunca geniş bir ticaret mahallinin, özellikle güney 
sahillerinde milliyetlerine göre ayrı ayrı oturan halkın evlerinin ve Bertam 
tepesinde -Prens Parameövara'nın yaptırdığı saray dahil-büyüleyici 
binaların bulunduğunu belirtir. Ona göre Malaka, yaklaşık 2,4 milyon 
“cruzado” (haç biçiminde Portekiz altını) değerinde ticaret hacmine sahip, 
dünyada eşine rastlanmayan önemli bir ticaret merkeziydi. Avrupa'nın o 
dönemde en zengin ticaret merkezlerinden biri sayılan Sevilla'nın ise XVI. 
yüzyılın sonunda ancak 4 milyon cruzadoya ulaşan bir ticaret hacmine 
sahip olduğu bilinmektedir. Aynı döneme ait Portekiz kaynaklarına göre 
şehirdeki savaşçı sayısı da 4000 civarındaydı ve çevredeki güçlerle birlikte 
100.000”e ulaşıyordu. En kuvvetli ihtimalle ikinci hükümdar Megat 
İskender Şah'tan (1414-1423) itibaren İslâmiyet'i benimseyen Malaka 
sarayı, özellikle XV. yüzyılın ikinci yarısında davet ettiği yabancı âlimler 
vasıtasıyla Malaka'yı İslâm din ve kültürünün bölgedeki merkezi haline 
getirdi. Böylece İslâmiyet'in çevre adalara, Filipinler'in güneyine, Borneo 
ve Cava'ya yayılması hızlandırıldı. 


XVI. yüzyılın başlarından itibaren Portekizli sömürgecilerin dikkatini çeken 
Malaka 10 Ağustos 1511 tarihinde Alfonso de Albuguergue tarafından ele 
geçirildi ve yağmalanarak camileri, hânedan mezarları ve diğer kâgir 
binaları taşları kale yapımında kullanılmak üzere yıkıldı. 


Portekiz denetimindeki Malaka hiçbir zaman eski ticari üstünlüğünü devam 
ettiremedi. Yabancı tüccarlar yüksek gümrük vergilerinden ve resmi 


yolsuzluklardan kurtulmaya çalışırken müslüman tüccarlar daha çok 
Portekizliler'in rakibi olan Sumatra'dakı Açe Sultanlığı'nın Açe Limanı'nı 
tercih ettiler. Şehir 130 yıl Portekiz işgali altında kaldıktan sonra Ocak 
1641'de Hollandalılar'ın eline geçti ve Hollanda Doğu Hindistan 
Şirketi'nin ticaret ağında sıradan bir liman haline gelerek eski konumunu 
iyice kaybetti. Malaka'yı önemli bir ticaret merkezi saymayan 
Hollandalılar, burayı esas itibariyle Amsterdam-Batavya deniz yolunun 
Malaka Boğazı üzerindeki başlıca stratejik savunma merkezi olarak 
kullandılar. İslâmiyet, Katolik Portekiz yönetimine nazaran Protestan 
Hollanda yönetimi altında daha hoşgörülü bir muamele görmesine rağmen 
Malaka, sarayından yoksun kalması ve İslâm dünyası ile ticari bağlantısının 
kesilmesi sebebiyle artık Malay toplumunun ve İslâm kültürünün 
gelişmesine bir katkı sağlayamadı. 


Malaka, Napolyon savaşları sırasında Fransızlar'ın eline geçebileceği 
endişesiyle İngilizler tarafından işgal edildi (1795) ve Portekizliler?in 
müslüman binalarının taşlarıyla yaptıkları ünlü kalesi gelecekte düşman 
kuvvetlerinin muhtemel kullanımına karşı bir önlem olarak yıkıldı. Şehir 
1818'de tekrar Hollandalılar?a verildiyse de 1824 tarihli İngiliz-Hollanda 
Antlaşması gereğince İngilizler'in denetimindeki Batı Sumatra”nın 
Bengkulen bölgesi karşılığında yine onlara geçti. 1826'da Hindistan'da 
oturan genel valiye bağlı Boğazlar İdaresi (Straits Settlements) adlı İngiliz 
sömürge idaresine dahil edilen Malaka ticari önemini temelli kaybettiyse de 
buna karşılık tekrar bir İslâm ilimkültür merkezi halini aldı. 1874'ten 
1957'ye kadar Singapur?daki Malezya genel valisine bağlı bir İngiliz 
hükümet temsilcisi tarafından yönetilen Malaka'ya bu dönemde çok sayıda 
Çin ve Hint asıllı yeni göçmen yerleşti. Bu dönemde şehir bir süre Japon 
ışgali altında kaldı (1942-1945). 


Malaka, halen Malezya Federasyonu'nun on üç eyaletinden biri olan 
Melaka'nın merkezidir. 1650 km? yüzölçümlü eyaletin nüfusu 652.000 
(2003 tah.), şehrinki ise 161.000'dir. Günümüzde eskisi kadar değilse de 
yine büyük bir ticari öneme kavuşan Malaka Limanı'ndan kauçuk, baharat, 
kalay ve tropik ağaç kerestesi gibi Malay yarımadasının başlıca ürünleri 
ıhraç edilmektedir. Şehirde kabuklu deniz hayvanları konserveciliği başta 
olmak üzere çeşitli gıda sanayii kuruluşları bulunmaktadır. Malaka özellikle 
eski Portekiz ve Hollanda yapıları, XIX. yüzyıldan beri işlerliğini koruyan 


Çin çarşısı ve İngilizler'in yıktığı Portekiz kalesinin kalıntıları ile turist 
çekmektedir. 
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İsmail Hakkı Göksoy 


MALAKA SULTANLIĞI 


Malay yarımadasının güneybatısında XV. yüzyılın başlarında kurulan 
sultanlık 


(bk. MALEZYA). 


MALAKÂRİ 


Duvar ve kubbenin bezenmesinde kullanılan kabartmalı, renkli bir nakış 
tekniği 


(bk. TEZYİNAT). 


MALATİ, Cemâleddin 


(bk. CEMAL el-MALATİ). 


MALATİ, Ebü”i-Hüseyin 


Ebü'l-Hüseyn Muhammed b. Ahmed b. Abdirrahmân el-Malati et-Tarâifi 
el-Askalâni (6. 377/987) 


Fıkıh, kıraat ve mezhepler tarihi âlimi. 


Malatya'da doğdu. Daha sonra Askalân'a yerleştiği için Askalâni, ahşap 
hediyelik eşya sattığı için de Tarâifi nisbeleriyle anıldı. İlk tahsil yıllarını 
IV. (X.) yüzyılın ilk çeyreğinde Bizanslılar, Araplar ve diğer müslüman 
hânedanlar arasında birkaç defa el değiştirdiği bilinen Malatya'da geçirdi. 
Halkın büyük kısmı buradaki kargaşadan tedirgin olup daha emin yerlere 
göç ederken Malati de ailesiyle birlikte Suriye'ye gitti. Bu arada Halep, 
Tarablus, Harran ve Antakya gibi şehirlerde çeşitli âlimlerden kıraat okudu. 
Malati'nin faydalandığı hocalar arasında Adi b. Abdülbâki, Hayseme b. 
Süleyman, Ahmed b. Mes'üd el-Vezzân yer alır. Kendisinden Ebü 
Muhammed İsmâil b. Recâ, Ömer b. Ahmed el-Vâsıti ve Ebü Muhammed 
Abdullah b. Ömer b. Abbas el-Adevi rivayette bulundular. Malati, Ebü 
Bekir b. Mücâhid ve Ebü Bekir b. el-Enbâri'den arz yoluyla kıraat öğrendi. 
Kıraat konusunda bir kasidesi bulunan Malati'nin geniş bilgi sahibi olduğu, 
Şâfli fıkhı alanında birçok eser telif ettiği nakledilmektedir. Daha sonra 
Mısır'a geçen ve Askalân'a yerleşen Malati ilmi faaliyetlerini bu şehirde 
sürdürdü ve burada vefat etti. 


Malati'nin görüşleri hakkında et-Tenbih ve'r-red adlı eserinden bilgi 
edinmek mümkündür. Özellikle yed, vech gibi 


haberi sıfatları ihtiva eden müteşâbıh âyetleri teşbih ve tecsim anlayışına 
yaklaştıracak tarzdaki yorumları benimseyerek nakletmesi, Haşvilik”le 
tanınmış râvilerden Muhammed b. Ukkâşe ve Ebü Dâvüd es-Sicistâni'nin 
hadis hocalarından Ebü Asım Huşayş b. Asram en-Nesâi”ye dayanması, 
ayrıca müteşâbıh âyetlerin tefsirinde Mukâtıl b. Süleyman'ın yolundan 
yürümesi kendisinin Haşvilik”le itham edilmesine yol açmıştır. Abbâsi 


halifelerinden Me'mün devrinde başlayıp Mu'tasım-Bıllâh ile Vâsik-Billâh 
dönemlerinde devam eden halku”l-Kur'ân meselesi etrafındaki Mu'tezile 
baskısı Mütevekkil-Alellah zamanında kaldırılınca aynı görüşlerin aşırı bir 
şekilde kötülenmesi devrinde yetişmiş olan Malati'nin bu düşüncelerini 
tabii karşılamak gerekir. Aslında Malati Haşviyye telakkisini kabul eden, 
tecsim ve teşbih anlayışını benimseyen bir âlim değildir. Nitekim et-Tenbih 
adlı eserinde Râfıza grubundan saydığı fırkaların on ikincisini anlatırken 
onların Hişâm b. Hakem'in mensuplarından sayıldığını, Hişâm'ın da teşbih 
ve rafz görüşünü benimseyenlerden olduğunu belirttikten sonra kitabın 
devamında Müşebbihe'yi reddedeceğini söylemektedir. et-Tenbih”i 
neşreden Zâhid Kevseri'nin 1fade ettiği gibi onun bilhassa teşbihe delâlet 
eden hususlarda ileri sürdüğü delillerden hareketle gerek sahih haberleri 
gerekse düşünce yöntemlerini kavrama hususunda kısmi bir ufuk darlığı 
içinde olduğu görülmektedir (s. 118). Bu hüküm onun önceki kaynaklardan 
rastgele alıntı yaptığı izlenimini de güçlendirmektedir. Meselâ et-Tenbih'in 
baş tarafında zikredilen fırkalar sonlara doğru yeniden ele alınmaktadır. Bu 
arada Râfiziler'i sınıflandırırken daha önce bahsettiği Sebeiyye”den söz 
etmektedir (s. 158). Bununla birlikte Ali Sâmi en-Neşşâr'ın da belirttiği gibi 
Malati, İslâm kültür ve düşünce tarihinde yerini alan Haşvilik”le ilgili 
belgelerin günümüze ulaşmasında önemli hizmetler ifa etmiştir (Neş 'etü”1- 
fikril-felsefi, 1, 292). 


Malati'nin zamanımıza kadar sadece yukarıda sözü edilen kasidenin birkaç 
beytiyle et-Tenbih ve'r-red adlı eseri gelmiştir. Müellif mukaddimede eseri 
için “Kitâbü”t-Tenbih diye adlandırılan” ifadesini kullanmışsa da literatürde 
kitabın adı et-Tenbih ve'r-red “alâ ehli”l-ehvâ? ve'I-bida' şeklinde 
geçmektedir. Yine mukaddimeden anlaşıldığı üzere eldeki metin asıl kitabın 
üçüncü cüzüdür. Malati buna, bazı aşırı grupların inkâr ettiği hilâfet 
konusunun tartışıldığı, muhkem nasların ve haberlerin açıklandığı dördüncü 
cüzü eklediğini söylemekteyse de eldeki metnin sonunda böyle bir kısım 
bulunmamakta, eserin ilk iki cüzünün muhtevası hakkında da bilgi 
verilmemektedir. Müellif daha sonra, Hz. Peygamber'in İslâmiyet'i yayma 
uğruna çektiği zahmetlere örnek olarak Hudeybiye'deki Bey'atürrıdvân'ın 
bazı safhalarını anlatmış, ardından akaid alanında sünnetten ayrılmamanın 
önemini vurgulayarak sünnetin bazı niteliklerini şöyle sıralamıştır: Allah'ın 
kazâ ve kaderine rıza göstermek, O'nun hükmüne teslim olmak, dini 
tartışmalara girişmemek, mest üzerine mesh yapmak, sultana karşı isyan 


etmemek. Malati eserinde, diğer mezhepler tarihi müelliflerinde olduğu gibi 
sıhhati sabit olmayan yetmiş iki fırka hadisindeki sayıya sadık kalmak için 
mezhepleri çeşitli şekillerde tasnif etmiş, bu arada farklı tasnif ve 
tekrarlardan da kurtulamamıştır. 


Müellif Râfıza başlığı altında ele aldığı Şii grupları on sekiz kola ayırmış, 
sonuncu olarak zikrettiği Zeydiyye'yi de kendi içinde dörde ayırırken 
dördüncü grubun Bağdat Mu'tezilesi'ni oluşturduğunu söylemiş, ardından 
Basra Mu'tezilesi'ne temas etmiştir. Mürcie'nin fikirlerine dört sayfalık bir 
yer ayırdıktan sonra Hâriciler'in on tâli fırkasını görüşleriyle birlikte kısaca 
sıralamıştır. Kitabın bu kısmında Kur'an'daki müteşâbih âyetlere bir bölüm 
ayrılmıştır. Önce, hemen hepsi kıyametle ilgili olan ve ilk bakışta çelişkili 
gibi görünen muhtelif âyetler arasında gerçekte bulunan uyum Mukâtıl b. 
Süleyman'dan naklen anlatılmış, ardından bazı âyetlerin, bağlantıları ve 
ifadede yer alışları açısından farklılık arzeden içeriklerinde bir çelişkinin 
bulunmadığı yolunda çeşitli yorumlar zikredilmiştir. Müellif bu yorumların 
sonunda, bazı kimselerin nastan uzaklaşarak art niyetlerinin yönlendirdiği 
fâsid istidlâllerle ileri sürdükleri eleştirilerin ilmi bir değerinin 
bulunmadığını belirtmiştir. Onun söz konusu ettiği ve “müteşâbih âyetlerin 
tefsirinden seçilip özetlenen bir tomar” dediği 150 civarındaki âyet, IV. (X.) 
yüzyılda Kur'an konusundaki tartışmalar hakkında önemli ipuçları 
vermektedir. Eserde daha sonra sünnete uyma ve Kaderiyye başta olmak 
üzere bid'at ehline temayül göstermeme hususunda öğütler verilir. 


Eserin ikinci yarısında fırkaların anlatılmasına devam edilmiş ve kollarıyla 
birlikte yetmiş ikiye ulaşan mezheplerin esasını Zenâdıka (beş), Cehmiyye 
(sekiz), Kaderiyye (yedi), Mürcie (on iki), Râfıza (on beş) ve Harüriyye'nin 
(yirmi beş) oluşturduğu belirtilmiştir. Ardından Zenâdıka'nın bazı 
gruplarına temas edilmiş ve Cehmiyye'ye ait görüşlerin tenkidine geniş bir 
yer ayrılmıştır. Daha sonra Mürcie ve Râfıza hakkında yeniden bilgi 
verilmiş, görüşleri açısından Mu'tezile'ye benzeyen Kaderiyye ve 
Harüriyye adı altında tekrar Hâriciler anlatılmıştır. 


et-Tenbih, mezhepler tarihi literatürünün henüz gelişmediği bir dönemde 
yazıldığı için sonraki eserlerle birçok konuda farklılık arzetmektedir. Fırka 
isimlerinin tesbiti, Zeydiyye'nin İmâmiyye fırkaları içinde gösterilmesi, 
Bağdat Mu'tezilesi'nin Zeydiyye fırkası olarak değerlendirilmesi, 


Sufriyye'nin Ziyâd b. Asfar yerine Mühelleb b. Ebü Sufre'ye nisbet 
edilmesi, Mu'tezile'nin ismini Hasan b. Ali'den ayrılanlardan almış olduğu 
gibi bilgi yanlışları içermesi veya tartışmalı konularda kesin hüküm 
verilmesi, önemli meselelerin tesbitinde zayıf rivayetlere dayanılması gibi 
hususlar dikkat çekmektedir. Bununla birlikte eser, IV. (X.) yüzyılda 
rivayetlere dayanan bir âlimin fırkalarla ilgili düşüncelerini ortaya koyması 
bakımından önem taşımaktadır. et-Tenbih'in ilk neşri S. Dedering (İstanbul 
1936), ikincisi Zâhid Kevseri (Kahire 1368, 1388/1968) tarafından 
gerçekleştirilmiştir. 
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Mustafa Öz - Avni İlhan 


MALATYA 


Doğu Anadolu bölgesinde şehir ve bu şehrin merkez olduğu il. 


Şehirle aynı adı taşıyan ovanın güney kısmında deniz seviyesinden 910-950 
m. yükseklikte yer alır. Malatya aynı zamanda önemli yolların kesiştiği bir 
noktada bulunduğundan tarih boyunca geçiş güzergâhı olarak ilgi çekmiştir. 


Tarih. Eski Malatya şimdikinden farklı bir yerde kurulmuştur. İlk olarak 
Arslantepe'de şehir özelliği gösteren bir yerleşim yeri ortaya çıkmıştır. 
Milâttan önce 3500'lerden itibaren Malatya bölgesi Arslantepe'nin 
kontrolünde idi. Arslantepe”deki yerleşim yerini niteleyen Malatya adı en 
eski şekli çivi yazılı metinlerde Melita, Malazia, Malita, Maldia, Maldiya, 
Maldıja şeklinde geçer ve bu kelimenin Hititçe “bal” anlamına geldiği 
belirtilir. Asur belgelerinde Milidia, Melidia, Melitea, Milid, Meliddu, 
Melide ve Urartu belgelerinde Melita adıyla anılır. Şimdiki eski 
Malatya'nın bulunduğu yerde kurulan Roma'ya bağlı şehre de Melita, 
Melitene ismi verilmiştir. İslâmi dönemde bu ad eski imlâsına yakın bir 
şekilde Malatiyye ve Malatya şekline dönüşmüştür. 


Malatya'nın tarihi geçmişi oldukça eski dönemlere kadar iner. Aslantepe 
höyüğünde milâttan önce 3300-3000 yıllarına ait kerpiç saray, 3600- 
3500”lere ait bir tapınak, binlerce mühür baskı, metal eserler bulunmuştur. 
Burası milâttan önce 2300 yıllarında Anadolu ile Mezopotamya arasında 
Akadlı Sargon zamanından beri işleyen, Hititler devrinde de kullanılacak 
olan Hattuşaş-Kültepe-Tegarama (Gürün)-Taranta (Darende)-Melit 
(Malatya)-Samusat (Samsat)-Urşu (Urfa) güzergâhında yer alan önemli bir 
şehir durumundaydı. Proto Hitit olarak kabul edilen Kuşarra Krallığı'nın 
bölgedeki hâkimiyetinden sonra Malatya ve çevresi uzun süre Hititlerin 
yönetimi (m.6. 1650-1300) altında kaldı. Geç Hitit döneminde Meliddu 
Devleti'nin merkezi oldu. Milâttan önce 1090'dan sonra Kargamış 
Krallığı'nın hâkimiyeti altına girdi. Milâttan önce 876'dan itibaren yörede 
hissedilmeye başlanan Asur baskısı, II. Salmanasar'ın yaptığı üç seferin 
ardından kesin hâkimiyete dönüştü. Urartu hâkimiyeti dönemi Asurlar 
karşısında yenilgiye uğramalarıyla sona ermiş (m.ö. 707) ve Malatya, 


Kommanu Krallığı'nın başşehri haline gelmişti. Pers idaresinde Malatya 
şehri Kapadokya satraplığının on valiliğinden biri oldu ve ardından sırasıyla 
Selevkoslar, Pontus ve Kommanege krallıklarına (m.ö. 69-m.s. 72) 
bağlandı. Kapadokya'nın Roma hâkimiyetine geçmesiyle İmparator Titus 
devrinde XII. Fulminata lejyonunun daimi karargâhının Arslantepe'nin dört 
km. kuzeyine taşınmasıyla şehir burada gelişmeye başladı ve Roma'nın 
doğu sınırlarını koruyan askeri bir üs niteliği kazandı. Surları 532'de 
tamamlatan İmparator lustinianus aynı zamanda burayı Ill. Armenia 
eyaletine de merkez olarak seçti. Ardından Bizans-Sâsâni savaşlarına ve 
Bizans İmparatorluğu ile müslüman Araplar arasında mücadeleye sahne 
oldu. Yermük Savaşı'ndan sonra Bizans ordusundan kaçanları takip eden 
İyâz b. Ganm, Malatya'ya kadar ilerleyerek şehir halkıyla cizye ödemeleri 
şartıyla bir anlaşma yaptı; fakat Herakleios şehri yaktırdı. Malatya bir süre 
sonra Habib b. Mesleme tarafından alındıysa da (17/638) Muâviye Suriye 
valiliğine tayin edilince Habib'i tekrar Malatya üzerine sevketti ve şehir 
yeniden ele geçirildi (35/655-56). Ancak bu durum süreklilik kazanmadı, 
ıki taraf arasında sık sık el değiştirdi. Emevi Halifesi Hişâm b. Abdülmelik 
döneminde 123 (741) yılında bir defa daha müslümanlar tarafından 
fethedilen şehir yeniden imar edildi. Bizans kuvvetleri 133 (750-51) ve 138 
(755-56) yıllarında şehri tekrar işgal ettiler. Bunun üzerine Abbâsi Halifesi 
Ebü Cafer el-Mansür, el-Cezire Valisi Abdülvehhâb b. İbrâhim b. 
Muhammed ile Hasan b. Kahtabe'yı 70.000 savaşçıyla Malatya'ya gönderdi 
ve şehir altı ay içerisinde yeniden inşa edildi. Bizans kuvvetleri bu sırada 
Malatya'ya yürüdülerse de müslüman savaşçıların sayıca çok üstün 
olduğunu haber alıp geri döndüler (140/757). Malatya, Bizans-Arap 
mücadelesinde müstahkem surları ve askeri gücüyle dikkati çeken bir sınır 
şehri özelliği taşıdı. Daha sonra yazılan bazı tarıhi ve edebi eserlerde bu 
dönem Battal Gazi'nin adı ve kahramanlık menkıbeleriyle özdeşleştirildi. 
Malatya, Emeviler devrinde, Sugürülcezeriyye'nin Abbâsiler döneminde ve 
özellikle Hârünürreşid zamanında Avâsım adıyla oluşturulan bölgenin 
önemli merkezlerinden biriydi; ayrıca Abbâsiler tarafından Horasan'dan 
nakledilen Türkler'in yerleştirildiği şehirler arasında yer aldı. 449-450 
(1057-1058) yıllarında Kars-Erzurum üzerinden Kemah'a ulaşan Türk 
kuvvetlerinden Emir Dinar kumandasındaki bir grup Malatya'yı ele geçirdi. 
Şehre yönelik Türk akınları bundan sonra da sürdü. Bizans İmparatoru X. 
Konstantinos Dukas, Türk akınlarına mâruz kalan Malatya'yı tekrar imar 
ettirdi. 459'da (1067) Afşin Malatya yakınlarında bir Bizans ordusunu 


mağlüp etti. Malazgirt Muharebesi'nin ardından yöredeki istikrarsızlıktan 
faydalanılarak Malatya'dan Maraş'a kadar uzanan sahaya Ermeniler 
yerleştirildi. Malazgirt zaferinden sonra Alpaslan tarafından Anadolu 
fetihlerine devam etmekle görevlendirilen Türk beyleri Malatya'yı 
fethettilerse de şehir daha sonra tekrar Bizanslılar'ın eline geçti. Kilikya'da 
bir Ermeni prensliği kurmuş olan Philaretos kendisine Bizans'ın temsilcisi 
süsü vererek 1074'te Malatya'yı zaptetti ve burayı Thoros, Hareb ve 
Gabriel adlı valiler aracılığıyla yönetti. Anadolu Selçuklu Sultanı 1. 
Kılıcarslan, 490 (1097) yılı kış aylarında o sırada Dânişmendliler'in de ele 
geçirmek istediği Malatya üzerine yürüdü ve şehri bir süre kuşattı. Ancak |. 
Haçlı Seferi ordularının başşehri İznik'i ele geçirmek istediklerini haber 
alınca kuşatmaya son verip İznik'e hareket etti. Daha sonra Dânişmendli 
Gümüştegin Gazi, Malatya'yı fethetmek amacıyla harekete geçince Gabriel 
Antakya Prinkepsi Bohemund'u yardıma çağırdı. Malatya'ya gelen 
Bohemund Gümüştegin Gazi tarafından esir alınıp Niksar'da hapsedildi 
(Şevval 493 / Ağustos 1100). Gümüştegin Gazi şehri kuşatarak 3 Zilhicce 
495 (18 Eylül 1102) tarihinde ele geçirdi. Onun ölümünden (1104) sonra |. 
Kılıcarslan Malatya'yı zaptetmek üzere tekrar harekete geçti ve iki ayı 
aşkın bir süre şehri kuşatıp teslim almaya muvaffak oldu (1 Muharrem 500 / 
2 Eylül 1106). Malatya'nın zaptedilmesi 1. Kılıcarslan'a Güneydoğu 
Anadolu'ya doğru genişleme imkânı verdi. 


I. Kılıcarslan'ın 500 (1107) yılında ölümü üzerine oğlu Tuğrul Arslan 
Malatya'da 


sultan ilân edildi. Tuğrul Arslan'ın annesi Ayşe Hatun, Artuklu Beyi Belek 
b. Behrâm ile evlenerek onu oğluna atabeg tayin etti. İdareye hâkim olan 
Belek, bir süre sonra Malatya ve Elbistan'ı da beyliğine ilhak ederek 
hâkimiyet alanını genişletti. Belek'in 518'de (1124) öldürülmesinin 
ardından Dânişmendli Hükümdarı Emir Gazi, Malatya Meliki Tuğrul 
Arslan ile Harput Artuklu Emiri Süleyman arasındaki ihtilâflardan 
faydalanarak şehre hücum etti ve uzun süren bir kuşatmadan sonra 
Malatya'yı teslim aldı (518/1124). Dânişmendliler'in Malatya'daki 
hâkimiyetleri uzun süre devam etti. Anadolu Selçuklu Sultanı 1. Mesud 
Malatya'yı 1143 ve 1144'te iki defa kuşattıysa da alamadı. Sultan Mesud 
547 (1152) yılında üçüncü defa Malatya üzerine yürüdü ve şehrin surlarını 
tahrip etti. Bunun üzerine Dânişmendli Emiri Zülkarneyn annesiyle birlikte 


sultanın huzuruna çıkıp af diledi. Sultan da kendisine tâbi olması şartıyla 
Zülkarneyn'in Malatya'daki hâkimiyetini devam ettirmesine izin verdi. 
Ardından Miryakefalon”da Bizans'a ağır bir darbe indiren ve Bizans 
tehlikesini böylece bertaraf eden Sultan LI. Kılıcarslan Malatya üzerine 
yürüdü; dört aylık bir kuşatmadan sonra şehri ele geçirdi (11 
Cemâziyelevvel 574 / 25 Ekim 1178) ve Dânişmendliler'in bu koluna son 
verdi. Malatya, Anadolu Selçukluları döneminde “Dârürrif'a” (üstünlük ve 
asalet şehri) unvanıyla anılırdı. 


Anadolu Selçuklu şehzadelerinden Muizzüddin Kayser Şah ile 1. İzzeddin 
Keykâvus Malatya meliki olarak görev yaptılar. I. Alâeddin Keykubad da 
ağabeyi I. İzzeddin Keykâvus tarafından Malatya yakınlarındaki Minşâr 
Kalesi'nde hapsedildi (1212-1220). Sultan Alâeddin 624'te (1227) Eyyübi 
Hükümdarı el-Melikü”l-Eşref?in kız kardeşiyle Malatya'da evlendi. I. 
Alâeddin Keykubad, Moğol tehlikesinin gelişmesi üzerine tahkim ettirdiği 
Malatya'da halifenin elçilerini de ağırladı. Dânişmendli ve Selçuklu 
devrinde Malatya önemli kültür ve ilim şehri özelliği kazandı, çok sayıda 
İran ve Arap asıllı âlim buraya yerleşti. Selçuklular devrinde pek çok 
yapıyla bezendi. 


Moğollar*dan kaçarak batıya doğru ilerleyen Türkmen kitleleri Malatya'nın 
da içinde bulunduğu bölgeye yerleştirildi. Moğollar, Kösedağ galibiyetinin 
ardından (1243) Malatya'ya yönelik ilk girişimlerinden bir sonuç 
alamadılarsa da 1244'te Yasavur Noyan şehri kısa süre için ele geçirdi. 
1258'de Baycu Noyan tarafından tahribata uğratıldı. Elli yıl kadar İlhanlı 
valilerince yönetilen Malatya'da İlhanlı Veziri Reşidüddin tarafından bazı 
hayrat yaptırıldı, Fırat'tan ayrılacak kanallarla sulanan yerlere yeni köyler 
kurulması düşünüldü (Mükâtebât-ı Reşidi, s. 27, 277). Hülâgü, Fırat şehri 
üzerinden ordusunu geçirmek için 1282'de Malatya civarında köprüler 
yaptırdı. Abaka Han, Anadolu'yu TI. Gıyâseddin Keyhüsrev ile 1. Mesud 
arasında taksim edince Malatya'yı Mesud'a vermişti. Şehirdeki hıristiyan 
halkın saldırı ve yağmalarından ve Moğollar'la iş birliği yapmalarından 
rahatsız olan Malatya ahalisi Moğol baskısından kurtulmak için 
Memlükler'i şehirlerine davet etti. Bunun üzerine Memlük Sultanı el- 
Melikü”'n-Nâsır Muhammed b. Kalavun, 715'te (1315) Dımaşk nâibi 
Seyfeddin Tengiz kumandasındaki bir orduyu Malatya'ya sevketti. Memlük 
ordusu 22 Muharrem 715'te (28 Nisan 1315) şehre girdi. Malatya hâkimi 


Cemâleddin Hızır bazı şartlarla şehri teslim etmek istemesine rağmen 
askerler tarafından yağma ve tahrip edilmesine engel olamadı (Ebü'1l-Fidâ, 
VII, 68-89). Memlük Sultanı el-Melikü”'n-Nâsır şehri yedi bölgeden oluşan 
bir sınır eyaleti haline getirdi. Bu sırada şehrin etrafında yedi kale vardı (İA, 
VII, 229). Emir Çoban şehirde tekrar hâkimiyet kurdu. Ardından bir ara 
Eretnalılar'ın idaresine giren Malatya'ya 1338'den itibaren Memlükler 
hâkim oldu. XIV. yüzyılın ilk yarısından itibaren Malatya ve civarı 
Dulkadıroğulları ile Memlükler arasında mücadele alanı haline geldi; bazan 
Memlük valileri, bazan da Dulkadır beyleri tarafından yönetildi. 


Malatya ilk olarak 1399'da Yıldırım Bayezid tarafından Osmanlı 
hâkimiyeti altına alındıysa da bu uzun süreli olmadı. Yıldırım Bayezid, 
Mısır Sultanı Berkuk'un ölümü üzerine Memlük nüfuz sahasına inerek Fırat 
havzası boyunca Malatya, Elbistan, Behisni, Darende ve Divriği'yi ele 
geçirip Osmanlı sınırını doğuda genişletmişti. Malatya'nın Osmanlı 
hâkimiyetine geçmesi vesilesiyle kaynakların hemen hepsinin ortak olarak 
kaydettiği husus şehrin Türkmenler?'den alındığıdır. Yıldırım Bayezid, 
Malatya'yı Dulkadıroğlu Nasreddin Mehmed'e bırakarak Bursa'ya 
dönmüştü. 1400'de Anadolu'ya giren Timur, önce Sivas ve Elbistan”ı işgal 
etti, daha sonra Malatya'ya yöneldi. Malatya ve çevresi yağmalandı, şehrin 
idaresi Timur'un yanında bulunan Kara Yülük Osman'a bırakıldı (İbn 
Tağriberdi, XII, 218, 265). Timur'un Malatya'dan ayrılmasının ardından 
Dulkadıroğulları buraya tekrar hâkim oldu. Bu dönemden itibaren Malatya, 
Dulkadır topraklarının bir kısmını teşkil etmesi sebebiyle Osmanlı-Memlük 
çıkar çatışmalarının odak noktası haline geldi. 1484'te Yâkub Paşa 
kumandasındaki Osmanlı kuvvetleri Malatya derbendinde Memlük 
kuvvetleri tarafından pusuya düşürüldü. XVI. yüzyılın başlarında Malatya 


yöresi Safevi tehdidiyle karşı karşıya kaldı. 1507'de Şah İsmâil 
kuvvetlerinin Memlük topraklarına saldırdığı, bu arada Malatya'ya da 
gelerek zarar verdiği, fakat saldırının Dulkadırlı Beyi Alâüddevle tarafından 
durdurulduğu belirtilir. Yine Şah İsmâil'in Diyarbekir Valisi Ustaclu 
Mehmed 1510'da Memlük sınırını ihlâl ederek Malatya'ya kadar 
ılerlemişse de geri püskürtülmüştü. 


Malatya, Yavuz Sultan Selim döneminde Osmanlı idaresi altına girdi. Mısır 
seferi sırasında Hadım Sinan Paşa kumandasındaki ordu 28 Temmuz 


1516'da Memlük sınırında olan Malatya'ya ulaştı. Ordu Sultansuyu 
civarında konakladığında Sinan Paşa şehrin Memlük valisine haber 
gönderip askerlerin Fırat üzerinden köprü kurarak geçmelerine izin 
verilmesini istedi. Bu istek kabul edilmeyince de Malatya'yı ele geçirdi. 


Osmanlı idaresine girdikten sonra Malatya sınır şehri olma özelliğini 
tamamen yitirdi ve sınırdan içeride bulunan bir şehir haline geldi. Ticari ve 
zirai imkânlarına rağmen Ortaçağ'daki parlak günlerine kavuşamadı. 
Bununla birlikte zaman zaman bazı siyasi ve içtimai hadiselere sahne oldu. 
XVLEXVEL. yüzyıllar arasında Malatya ve civarında da eşkıyalık olayları 
vuku buldu. Bilhassa Safeviler'in propagandalarından etkilendi. Yıkıcı 
tesirleri görülen hareketler, 1577*de Şam Diyâde adlı eşkıyanın düzmece 
Şah İsmâil sıfatıyla yöredeki aşiretleri ayaklandırması ve 1584-1591?de 
Malatya ile çevresinde bin kadar bölükbaşı ile uzun süre eşkıyalık yapan 
Kiziroğlu Mustafa'nın faaliyetleridir. 1592-1595 yıllarında Halep Türkmen 
beylerinden olup vergi toplamakla görevli Ferruh Bey ve adamlarının halka 
yaptığı zulümler, 1592 sonrasında Rişvan, Bal Hasanlu, Selmanlu vb. 
aşiretlerin eşkıyalıkları, 1595-1600 arasında Malatya'da Il erleri teşkilâtı 
başına yiğıtbaşı tayin edilen Karayazıcı Abdülhalım'ın faaliyetleri, 1608'de 
ısyan etmiş olan Karakaş Ahmed Paşa'ya Celâliliği bırakması karşılığında 
Malatya mutasarrıflığının verilmesi, XVTİ. yüzyıl başlarında Malatya'da 
yeniçeri serdarı olan Mehmed'in halka yönelik baskıları da şehri olumsuz 
etkileyen olaylar içinde yer alır. 


Malatya, genellikle XVE. yüzyılın ilk yarısında Osmanlı Devleti'nin 
doğudaki bazı siyasi-askeri teşebbüslerinde konak yeri olmuştur. 1635 
Kasımında Revan seferi dönüşünde IV. Murad Diyarbekir?'den Malatya'ya 
gelmiş ve Malatya'da iken meşhur zorbalardan Nüh Halife yakalanarak 
ıdam edilmiştir. 1639'da IV. Murad Bağdat seferi dönüşünde bir süre 
Malatya'da kalmıştır. 


Şehrin bugünkü yerine, Aspuzu bağlarına taşınmasına sebep olan hadise ise 
Mısır Valisi Kavalalı Mehmed Ali Paşa'nın oğlu İbrâhim Paşa 
kumandasında Anadolu'ya gönderdiği orduya karşı umumi karargâhın 1838 
yazında Elazığ'dan (Mezraa) Malatya'ya nakledilmesidir. O sırada 
Aspuzu'daki yazlık evlerinde oturan Malatyalılar, ordunun şehirden 
ayrılmasından sonra harap hale gelmiş olan kışlık evlerine dönmemişler ve 


Aspuzu'da oturmayı sürdürmüşlerdir; böylece burası modern Malatya'nın 
çekirdeğini oluşturmuştur. Nitekim XIX. yüzyılın sonunda yeni Malatya on 
dördü Aspuzu merkezinde olmak üzere Çırmıktı ve eski Malatya'dakilerle 
birlikte altmış yedi mahallesi, 5000'e yakın evi, elli kadar cami ve mescidi, 
altı medresesi, on kilisesi, dükkânları, dokuz hanı, beş hamamı, kırk beş 
değirmeni, bir ortaokul, çok sayıda sıbyan mektebi, inşası süren Yenicami 
ile (halkın deyimiyle “Teze Cami”) kısa sürede gelişen bir şehir halini 
almıştır. 1889 ve 1890'da binlerce dükkânın yanmasına sebep olan iki 
büyük yangın geçiren Malatya 3 Mart 1893'te vuku bulan depremden de 
etkilenmiştir. Bu felâkette 1300 kişı ölmüş, 1200 ev, dört cami ve çok 
sayıda dükkân yıkılmış, ertesi yıl yerlerine yenileri yaptırılmıştır. 1893'te 
vuku bulan kolera salgınında da 896 kişinin öldüğü tesbit edilmiştir. 


Milli Mücadele'nin başlangıç yıllarında Malatya küçük çaplı bir askeri 
harekâta sahne oldu. Diyarbekir ve Malatya'ya Türkiye aleyhine faaliyette 
bulunmak üzere gönderilmiş olan İngiliz ajanı Binbaşı Noel, 6 Eylül 
1919'da Flazığ Valisi Ali Galib ile birlikte Malatya'dan Sivas'a askeri bir 
hareketle burada toplanacak olan kongreyi basmayı planlamış, bunu 
yapabilmek için de Malatya'da mutasarrıf olan Halil Bey'e bağlı aşiret 
kuvvetleriyle 1ş birliği yapmıştı. Fakat gelişmelerin Sivas'ta duyulması 
üzerine Mustafa Kemal Paşa'nın müdahalesiyle 8 Eylül?”de Sivas'tan askeri 
birlikler Malatya'ya gönderilmiş, bunun üzerine Noel ve beraberindekiler 
Malatya'yı terketmiştir. 


Fiziki, Demografik ve Ekonomik Yapı. Eskiçağ”larda daha çok kuvvetli bir 
askeri üs özelliği taşıyan Malatya Ortaçağ'larda giderek gelişme gösteren 
bir şehir haline geldi. Arap coğrafyacısı İstahri X. yüzyılda Malatya'yı 
büyük bir şehir olarak tasvir eder. Etrafı dağlarla çevrili olan şehirde asma, 
badem ve ceviz ağaçlarının bol olduğunu, toprağında hem sıcak hem soğuk 
bölge tahıllarının yetiştirildiğini söyler. Hamdullah el-Müstevfi XIV. 
yüzyılda Malatya'yı kuvvetli bir kalesi olan, otlakları meşhur, mısır, pamuk 
ve çeşitli meyvelerin yetiştirildiği güzel bir şehir olarak anlatır. Zekeriyyâ 
el-Kazvini'nin Âsârü”l-bilâd'ında Rum ülkesinde bulunan bu meşhur 
şehirdeki bir dağdan beyaz bir su fışkırdığı ve Fırat nehrinin bölgedeki 
ziraatı zenginleştirdiği anlatılır. İbnü”l-Adim ise müslümanların elinde olan 
Malatya'nın mâmur, büyük ve bol suya sahip, kendini koruyabilen bir şehir 
olduğunu kaydetmektedir. Osmanlı idaresi altına girdikten hemen sonra 


yapılan bir tahrire göre Malatya'da yirmi yedisi müslüman, dördü gayrı 
müslim iskânına açık otuz bir mahalle vardı. Toplam hâne sayısı 1132 olup 
bunun 947'sini müslümanlar, 185'ini hıristiyanlar oluşturuyordu. Bu 
rakamlara göre şehirde 6000-6500 dolayında bir nüfus bulunuyordu. Fiziki 
yapı ve nüfus hacmiyle Malatya orta büyüklükteki şehirler kategorisinin alt 
seviyelerinde yer almaktaydı. 925'te (1519) yapılan bu resmi tesbitler 
bundan kırk yıl sonraki sayımlarda da çok büyük bir farklılık 
göstermemektedir. 967 (1560) sayımına göre şehirde yirmi dokuz 
müslüman, dört hıristiyan mahallesinde toplam 1563 hâne vardı. Bunun 
1233'ünü müslümanlar teşkil ediyordu. Toplam nüfus ise tahminen 8000 
dolayına ulaşmaktaydı. XVI. yüzyıl boyunca şehrin fiziki yapısı ve nüfusu 
durgun bir seyir takip etmişti. Bu dönemde en büyük mahalleleri Câmi-i 
Kebir, Mescidi Atabey, Mescidi Hasan Bey, Mescidi Küçek, Bâb-ı Meşak 
adlarını taşıyordu. Şehir XVLI ve XVTLİ. yüzyıllarda da beklendiği ölçüde 
gelişme gösteremedi. 1028-1034 (1619-1625) yıllarına ait avârız kayıtlarını 
ıhtıva eden bir deftere göre avârızhâne sayısı 330 kadardı. Bu da yaklaşık 
15.000”e ulaşan bir nüfusa işaret etmektedir (BA, MAD), nr. 43, s. 83, 104). 
1619'da Sivas'tan Malatya'ya gelen Polonyalı Simeon surlarla çevrili, bol 
meyve mahsulü olan şehirde ahali bağ bozumu için yazlık mahalle 
gittiğinden dolayı bekçiden başka kimseyi göremediğinden bahseder. 100 
Ermeni hânesi bulunduğunu söyleyen seyyah ucuzluk ve bolluktan söz eder. 
Kâtib Çelebi'nin İbrâhim Müteferrika'nın ilâvelerini de ihtiva eden 
Cihannümâ'sında Malatya bayındır ve büyük bir şehir olarak gösterilir. 
Dağların eteğinde uzayıp giden bahçeleriyle bol suları methedilir. 


IV. Murad'ın silâhdarı Mustafa Paşa'nın burada yaptırdığı han, şehrin 
yakınında Kırkgöz denilen kantarmalı köprü, 1646'da Melek Ahmed Paşa 
tarafından tamir ettirilmiş olan ve halk arasında Battal Gazı'nın doğduğu ev 
olduğuna inanılan yapı zikredilir. Malatya ve civarına dair en geniş bilgiyi 
veren Evliya Çelebi, 1065'te (1655) gördüğü Malatya'yı yedisinde 
Ermeniler'in de ikamet ettiği otuz iki mahallesi, çevresinin uzunluğu 5100 
adım olan kalesi, on iki camisi, yirmi mescidi, tekkeleri, bir çarşısı, on bir 
sarayı, Sılâhdar Hanı, yedi sebili, yedi hamamı, mektepleri, 
çevresindekilerle birlikte yedi kilisesi, pabuççu ve bezzâzların kaldığı bekâr 
odalarıyla anlatır. Şehrin 5265 tek veya iki katlı kâgir hânesinden 300*ünün 
kale içinde yer aldığını, kale dışındaki evlerin ise büyük bir varoşu 
oluşturduğunu, mahallelerin gece kapatılan kapıları bulunduğunu yazar. 


Ahalinin yazın göçtüğü Aspuzu'da da cami, medrese, çocuk mektepleri gibi 
binalar ve her türlü meyvenin yetiştiği 700-800 bağ, 300 kadar fıskıyeli ve 
havuzlu âyan ve kibar evleri mevcuttur (Seyahatnâme, IV, 7-19). 1067 
(1657) tarıhli bir şer'iyye sicil defterinde yer alan bilgiler, Evliya Çelebi'nin 
verdiği mahalle sayısını doğrulamakla birlikte ev sayısının abartılı olduğuna 
işaret eder. Buna göre Malatya'da otuz beş mahalle (biri karışık, ikisi gayrı 
müslim, otuz iki müslüman mahallesi), 293 avârızhâne vardı. Bu da şehirde 
14.000 dolayında nüfusun mevcut bulunduğunu gösterir. XVII. yüzyılın ilk 
çeyreğinde ise mahalle sayısının XVII. yüzyıldaki rakamlarla hemen hemen 
aynı kaldığı (otuz iki-otuz dört mahalle), avârızhane sayısının 1se biraz 
arttığı (368-372 dolayında) tesbit edilmektedir. Buna göre tahmini 
nüfusunun 18.000 civarında kaldığı söylenebilir. 


Malatya'nın XIX. yüzyıldaki durumu hakkında çok sayıda seyyah veya 
görevli bilgi vermektedir. 1835'te Anadolu'da yaptığı gezi sırasında 
Malatya'ya uğramış olan İngilizler'in Erzurum konsolosu J. Brant harap 
halde gördüğü eski Malatya'nın yazlık kısımla birlikte 2800'ü Türk, 1123'ü 
Ermeni olan 3923 hânesi bulunduğunu, aşiret eşkiıyalıklarının, veba-kolera 
gibi hastalıkların nüfusun azalmasına sebep olduğunu yazmıştır. 
Tesbitlerine göre çoğu kısımları yıkılmış olan surları, basit kerpiçten 
yapılma evleri bulunmakta, sadece iki cami ve iki kervansaray dikkatı 
çekmektedir. 1838'de Hâfız Paşa ile birlikte uzun süre Malatya'da kalan 
Alman Mareşali Moltke, şehrin Nizip harbi öncesi Osmanlı ordusunun 
kışlağı haline gelmesini ayrıntılı biçimde anlatmaktadır. 5000 kadar 
kerpiçten yapılma düz damlı evleri olan bu önemli şehrin ahalisi yazları 
Aspuzu'ya göçmektedir. Aspuzu'da kiraz, elma, kayısı, ceviz, incir, dut 
ağaçlarından meydana gelen, iki saatlik mesafedeki bir ormanın içine 
gömülmüş vaziyette 5000 ev bulunmaktadır. Aynı yıl şehre gelen Ainsworth 
eski Malatya'nın bir o kadarı harabe olan 500 evden meydana geldiğini, 
şehrin perişan haline Hâfız Paşa'nın ordusunun karargâhı olmasının yol 
açtığını anlatır; 8000 Türk ile 3000 Ermeni”den müteşekkil 11.000 nüfusun 
bulunduğunu kaydeder. Poujoulat aynı yıllarda, uçsuz bucaksız bahçelerin 
içerisinde gizlenmiş görünümde olan şehrin 15.000 Türk, 5000 Ermeni 
nüfusu barındırdığını ve geniş Malatya ovasının dağınık Türkmen çadırları 
ile dolu olduğunu ifade eder. 


Charles Texler, yaz aylarında Malatya'ya geldiğinde halkın Aspuzu 


bağlarına çekildiği bir dönemde şehri boş ve 1ssız bulmuş, birkaç nizâmiye 
alayının ilâvesiyle şehrin dağınık haldeki nüfusunun 30.000”e ulaştığını, 
bunun üçte bire yakınının Ermeni nüfus olduğunu yazmıştır. XIX. yüzyıl 
sonlarında Vital Cuinet 30.000 olan şehir nüfusunun 26.880'inin müslüman, 
3000”inin gayrı müslim olduğunu belirtir. Malatya yöresinin ticari önemine 
ve zirai kapasitesine rağmen şehrin imar görmediğini ifade eden müellif 
eski Malatya'nın yılın yarıdan fazlasında terkedildiğini, zenginlerin sadece 
kışı geçirmek için buraya döndüklerini, diğer zamanda terkedilmiş izlenimi 
veren eski şehirde Aspuzu'da arsa alamayacak durumdaki 300 hâne 
nüfusun yaşamakta olduğunu anlatır. 1871-1872 yılına ait resmi Osmanlı 
yıllıklarına göre ise Malatya'da kırk dört mahalle, 2967 hâne vardı. 1883- 
1884'te ise şehirde 24.771 kişi yaşıyordu. Eski Malatya'nın nüfusu 4542 
ıdı. XX. yüzyılın başlarında Halep'ten Konya'ya yaptığı seyahat esnasında 
Malatya ve civarını gezen Gertrude Lowthian Bell, terkedilmiş ve sokakları 
bomboş olan şehirdeki camilerin yıkıntı halinde olduğunu, hâlâ ibadete açık 
durumdaki ulucaminin renkli yazıları bulunduğunu ifade etmiştir. 


Ticari ve askeri yollar üzerinde yer alan Malatya şehirde ve şehir dışındaki 
hanları, bahçeleri, önemli zirai geliriyle bir ticaret merkezi durumundaydı. 
Bu özelliği, Osmanlı devrinde alınan vergilerden ve şehirdeki ticari 
yapılardan da tesbit edilebilir. 1520'de şehirde geliri evkaf ve emlâke 
verilen 228 adet dükkân bulunmaktaydı. XVI. yüzyılın ilk yarısına ait diğer 
tahrirlerde belirtildiği üzere şehirde bir han, bir bedesten ve 200 civarında 
dükkân mevcuttu ve ihtisab, damga, resm-i kapan, mahsül-i han, bâc-ı 
siyah, mahsül-i bezzâzistan, yol bacları gibi vergiler vergi gelirleri içinde 
önemli yer tutmaktaydı. Meselâ damga ile birlikte ticari vergi olan ihtisab 
geliri 1520'de 20.000, 1553'te 27.000, 1560'ta 12.000, 1612'de 52.000 
akçedir. 1520 ve 1530'da şehirden on üç kalem vergiden 184.400 akçe, 
1560'ta yirmi üç kalem vergiden 511.093 akçe bedel alınacağı tesbit 
edilmiştir. Şehirde gelişmiş bir dokuma sanaylinin mevcudiyeti yüksek 
miktarda alınan boyahane vergisinden de anlaşılmakta, 1530'da 24.000, 
1560'ta 35.000 akçe geliri bulunmaktadır. Selçuklu devrinde yünlü, 
pamuklu, bez ve halı dokumacılığının belli başlı merkezlerinden biri olan 
Malatya Osmanlı döneminde de bu özelliğini korumuştur. Kırmızı iplik 
halinde pamuk üretimi yapıldığı, beyaz çarşaflarının ünlü olduğu ve 
Halep'e giden kervanlar içinde Malatya'dan yüklenen pamuk ve 
kuruyemişin de bulunduğu şehirde boyahane dışında kirişhâne, güherçile 


ımalâthanesi gibi küçük sınai birimleri de yer alıyordu. 


Malatya ve yöresi Osmanlı hâkimiyetine girdikten sonra 1517 tarihli olduğu 
tahmin edilen bir sancak listesinde Malatya, Yahya Paşaoğlu Mehmed 
Bey'in yönetiminde Arap vilâyeti içinde yer alan 


bir sancak olarak zikredilmiştir (TSMA, nr. 9772, vr. 4a). 1521 tarihli bir 
yazmada (Kanunname, vr. 116a-117a) aynı vilâyet sınırları içinde görülen 
Malatya 1522'den itibaren Rüm-ı Hâdis eyaletine bağlanmıştır (BA, TD, nr. 
387,s.341). 1559'da Malatya ve Bozok sancağı sefer sebebiyle Dulkadır 
eyaletine bağlanmışsa da tekrar Rum eyaletine iade edilmiştir (BA, MD, nr. 
3,s.373, hk. 1000; nr. 4, s. 69, hk. 696). 1568 yılından itibaren yeniden 
Dulkadır'a bağlanmış, doğuya yapılan seferlerden dolayı 1578-1588 
arasında bazı arşiv kayıtlarında hem Dulkadır hem de Rum eyaleti içinde 
gösterilmiş, bu tarihlerden XIX. yüzyıla kadar kısa bir dönem hariç Maraş 
eyaleti dahilinde yer almıştır (BA, KK, nr. 266, s. 60). Malatya sancağında 
1717-1718 yıllarında mâlikâne sistemine geçilmiş ve şehir bu durumunu 
daha sonraki yıllarda da muhafaza etmiştir. Malatya sancağı uzun yıllar 
gerek mütesellim gerekse mâlikâne sahibi olarak Rişvanzâdeler'in 
yönetiminde kalmış, bunlar halkın şikâyeti sebebiyle zaman zaman 
görevlerinden alınmıştır. Malatya 1839-1845 arasında Diyarbekir eyaletine 
bağlı kazalar arasında gösterilmiştir (BA, Cevdet-Dahiliye, nr. 7077). 1874 
tarihli Devlet Salnâmesi'nde de Akçadağ, Behisni, Hısnımansür ve Kâhta 
kazalarından müteşekkil bir sancaktır. 1883'te Malatya Ma'müretülaziz 
(Elazığ) vilâyetine bağlanmıştır. 1909 ve 1915 yıllarında müstakil vilâyet 
olmak için girişimler olmuşsa da 1917-1918 tarihli son Devlet 
Salnâmesi'nde de aynı vilâyete dahil olduğu görülmektedir. 
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Göknur Göğebakan 


Bugünkü Malatya. 


Cumhuriyet döneminin başlarında il merkezi durumuna gelen Malatya 
şehri, hem mekânsal büyüme olarak hem de nüfus miktarı bakımından hızlı 
bir gelişme sürecine girmiştir. Bu gelişme 1931'de Adana-Fevzipaşa- 
Malatya demiryolunun, 1937'de Sivas-Malatya demiryolunun şehre 
ulaşmasıyla ivme kazandı. O dönemde şehir merkeziyle demiryolu 
ıstasyonunu birbirine bağlayan batı-doğu istikametinde 4,5 km. uzunluktaki 
İstasyon caddesinin iki tarafında da iskân bulunmuyor, meyve bahçeleri, 
kavak ve iğde ağaçları, tütün tarlaları sıralanıyordu. Bu cadde üzerinde 
1930'lu yılların sonlarına yaklaşıldığında iki önemli sanayi kuruluşu (tütün 
fabrikası ve pamuklu dokuma fabrikası) gerçekleşince önce bu fabrikalarla 
şehrin arası, daha sonra fabrikalarla demiryolu istasyonunun arasındaki 
boşluklar dolmaya başladı ve şehir batısında bulunan istasyona doğru 
büyüme eğilimi gösterdi. Nüfusu da Cumhuriyet'in ilk sayımında (1927) 
20.000'1 biraz aşarken (20.399) 1950”de iki katını da aşarak 50.000'e çok 
yaklaştı (48.621 nüfus). Şehirde 1950-1960 arası dönemdeki sanayi 
faaliyetleri ılk dönemdeki kadar hızlı olmamakla beraber 1956'da şeker 
fabrikasının devreye girmesi, yerleşmenin istasyondan da daha batıya doğru 


Kayseri karayolu istikametinde büyümesini sağladı. Bu dönem aynı 
zamanda, bütün Türkiye'de olduğu gibi Malatya yöresinde de kırsal 
kesimden şehre yönelen göçlerin hızlandığı bir dönem olduğundan şehir 
nüfusunda önemli artışlar oldu. 1960 yılında 83.692'yi bulan 


nüfus 1965'te ilk defa olarak 100.000'1 aştı (104.428). Şehir kuzeye doğru 
da genişlemeye başladı. Yerleşme demiryolunun kuzey ve kuzeybatısına 
yayılarak Gazi mahallesi, Cumhuriyet mahallesi, Fatih mahallesi, Yeşil 
Kaynak mahallesi gibi yeni mahalleler kuruldu. Şehrin kuzeyinde eskiden 
beri mevcut, fakat şehirle arasında boşluklar bulunan Çarmuzu mahallesi 
aradaki boşluklar dolarak şehirle bütünleşti. Eskiden şehirden uzak 
yerleşmeler durumunda olan kuzeydeki Hanımın Çiftliği, doğudaki Çöşnük, 
batıdaki Karakavak, güneybatıdaki Tecde aradaki boşluklar dolarak Malatya 
şehriyle bütünleşti. Bu suretle Cumhuriyet'in başlarında kırk dört 
mahalleden ibaret olan Malatya şehrinin mahalle sayısı XXI. yüzyıla 
girerken seksene çok yaklaşmıştı. Nüfusu da bu mekânsal gelişmeye paralel 
olarak 1985'te 200.000'1 aştı (243.138). 2000 yılında yapılan nüfus 
sayımına göre de 400.000”e yaklaştı (381.081). 2000 yılındaki bu nüfus 
miktarına göre Malatya Doğu Anadolu bölgesinin birinci, Türkiye'nin on 
dördüncü büyük şehriydi. Malatya, günümüzde önemli bir ticaret merkezi 
olmasının yanında çeşitli sanayi kollarının bulunduğu bir sanayi merkezi ve 
1975'te kurulan İnönü Üniversitesi dolayısıyla da bir kültür merkezidir. 


Malatya şehrinin merkez olduğu Malatya ili Sivas, Erzincan, Elazığ, 
Diyarbakır, Adıyaman ve Kahramanmaraş illeriyle çevrilmiştir. Merkez 
ilçeden başka, Akçadağ, Arapkir, Arguvan, Battalgazi, Darende, 
Doğanşehir, Doğanyol, Hekimhan, Kale, Kuluncak, Pötürge, Yazıhan ve 
Yeşilyurt adlı on üç ilçeye ayrılır. 12.313 km? genişliğindeki Malatya ilinin 
sınırları içinde 2000 yılı nüfus sayımına göre 853.658 kişi yaşıyordu, nüfus 
yoğunluğu ise altmış dokuzdu. Diyanet İşleri Başkanlığı'na ait 2002 yılı 
istatistiklerine göre Malatya'da il ve ilçe merkezlerinde 250, kasabalarda 
154 ve köylerde 458 olmak üzere toplam 862 cami bulunmaktadır. İl 
merkezindeki cami sayısı 134”tür. 
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Metin Tuncel 


1840 yılına kadar eski Malatya (Battalgazı ilçesi) şehir merkezi olduğundan 
Türk-İslâm eserlerinin ilk örnekleri burada yer almaktadır. Kale, han, 
hamam, zâviye, medrese, tekke, imaret, cami, mescid, namazgâh ve türbe 
gibi çok sayıda dini ve sivil yapı inşa edilmişse de çoğu günümüze kadar 
gelememiştir. Zamanımıza ulaşabilen eserler ise harap durumdadır veya 
geçirdikleri yanlış restorasyon sonucunda orijinallıklerini kaybetmek 
üzeredir. 


Cami ve Mescidler. Eski Malatya'nın en önemli eseri ulucamidir. Alâeddin 
Keykubad tarafından 1224 yılında Malatyalı mimar Ya'küb b. Ebü Bekir'e 
yaptırılan cami mihrap önü kubbeli planı, tuğla malzemesi ve çini mozaik 
süslemeleriyle dikkat çekicidir (bk. ULUCAMİ). Hal Fetih (Hötüm Dede) 
Minaresi eski Malatya'da ulucamınin güneyinde olup camisi yıkılmıştır. 


Küp şeklindeki kaba yontu taş kürsü üzerinde yükselen minarenin tuğladan 
silindirik gövdesine yine tuğladan sekizgen bir pabuçla geçilir. Pabuç 
üstünde ve şerefe altında firüze renkli yıldız çinilerin oluşturduğu birer 
bileziğin yer aldığı günümüze kalan az sayıdaki parçalardan 
anlaşılmaktadır. Şerefeden yukarısı bugüne ulaşmamıştır. Minare XIII. 
yüzyılın ilk yarısına tarihlenmektedir. Ali Baba (Musallâ) Namazgâhı 
güneybatı surlarının dışında Malatya yolu üzerindedir. Dikdörtgen planlı 
olarak düzgün kesme taşla inşa edilmiştir. Kıble duvarı ortasında yer alan 
mihrabında renkli taş kullanılmıştır. Bordürleri geometrik ve bitkisel 
süslemeli olan mihrapta kitâbeler yer almaktadır. 1243'te ınşa edilmiş, 
1473'te ve 1980'li yıllarda onarılmıştır. Batı surlarına yakın olan Melik 
Sunullah (Âdile) Camii'nin bugün sadece tuğladan silindirik gövdeli 
minaresi ayaktadır. Diğer kısımlar temelden itibaren yenilenmiştir. Şeyh 
Sun'ullah Camii ve Türbesi olarak 


bilinen eserin birbirine bitişik iki yapı olduğu ve üç kitâbesi bulunduğu 
bilinmektedir. Minaredeki onarım kitâbesi 796 (1394) yılına aittir. 
Ulucaminin kuzeyinde bulunan Emir Ömer Mescidi dikdörtgen planlı olup 
düzgün kesme taş ve kaba yontu taşla Inşa edilmiştir. Girişten sonra batı 
yanında bir mezar bulunmaktadır. Örtüsü düz dam şeklinde olan mescidin, 
kuzey cephesinin doğu ucunda yer alan ve dışa doğru çıkıntı oluşturan 
taçkapısının mukarnaslı kavsarası sivri kuşatma kemerlidir. Taçkapısı 
etrafında bitkisel ve geometrik taş süslemeler görülür. Kuzey cephesinin 
batı ucundaki pencere açıklığının düz atkı kemerindeki kitâbede 971 (1563- 
64) tarihi okunmaktadır. Ak Minare Camii, doğu yönündeki şehir surlarının 
dışında Derme suyunun kenarında olup 980 (1572) yılında düzgün kesme 
taş ve kaba yontu taşla kare planlı ve tek kubbeli olarak inşa edilmiş, 
kubbeye geçiş pandantiflerle sağlanmıştır. Yapıya adını veren, küp şeklinde 
taş kaide üzerinde yükselen minarenin pabuç kısmı sekizgen olup her 
yüzünde sağır kemerler mevcuttur. Kesme taştan silindirik gövdenin şerefe 
kornişi üstünde kalan bölümleri restorasyon sırasında tamamlanmıştır. Sütlü 
Minare Camii güneydoğu surlarının hemen dışında yer almakta olup bugün 
harap durumdadır. Günümüze minaresiyle harim duvarlarının bir bölümü 
gelebilmiştir. Kalan izlerden tromplarla geçilen bir kubbe ile örtülü olduğu, 
duvarlarda ve minarede kaplama olarak kesme taş kullanıldığı 
anlaşılmaktadır. Silindirik gövdeli minaresi kare planlı bir kürsü üzerinde 
yükselmekte, mukarnaslı şerefeden sonra gelen petek bölümü taş bir 


külâhla son bulmaktadır. Yapıyı XVLI. yüzyılın ilk yarısına tarihlemek 
mümkündür. Minaredeki onarım kitâbesinde 1223 (1808) tarıhı 
okunmaktadır. Malatya Yenicamii, şimdiki Malatya'nın şehir merkezinde 
vilâyet binasının kuzeyinde bulunmaktadır. Cami, daha önce burada yer 
alan Hacı Yüsuf Camii'nin 3 Mart 1894 tarihindeki büyük depremde 
yıkılmasının ardından aynı alan üzerine inşa edilmiştir. Eski camiye ait 
minarenin şerefeye kadar olan kısmı halen ayaktadır. Minare kürsüsünün 
batı tarafındaki dört beyitlik kitâbede 1258 (1842) tarihi okunmaktadır. 
Duvarla çevrelenmiş bir avlunun güney ucunda yer alan cami kesme taş 
malzeme ile inşa edilmiştir. Kuzey cephesinde bulunan son cemaat 
mahallini beş kubbe örtmektedir. Son cemaat mahallinin her iki yanında 
birer minare bulunmaktadır. Minareler kare kaideli, daralan profillerden 
sonra soğan biçimli papuçlu, onaltıgen gövde ve petekli, çift şerefeli, soğan 
biçimli külâhlıdır. Taçkapının etrafında profiller ve birer sütunçe yer alır. 
Merkezi planlı camide harim içten içe 22 x 22 m. ebadındadır. İç 
mekândaki sekizgen biçimli dört ayağa oturan ortadaki büyük kubbeye 
pandantiflerle geçilmektedir. Yüksek olan yuvarlak kasnakta çok sayıda 
yuvarlak kemerli pencere açılmıştır. Kubbenin dört yönünü beşik tonozlar, 
köşelerde ise küçük kubbeler çevreler. Güney cephesinin ortasında mihrap 
yarım kubbesi bulunmaktadır. Mihrap beşgen formlu olup mukarnaslı 
kavsaraya sahiptir. Mihrabın sağındaki ahşap minber rokoko tarzında 
işlenmiştir. Kuzey iç cephesindeki ahşap mahfil sonradan eklenmiş olup 
çıkışı batı tarafındaki merdivenden sağlanmıştır. Kuzey cephesindeki cümle 
kapısı üzerinde bulunan kitâbeden anlaşılacağı üzere caminin inşasına 1307 
(1889-90) yılında başlanmış ve 1328'de (1910) tamamlanmıştır. Yüsuf Ziyâ 
Paşa Camii, Malatya şehir merkezinde İzzetiye mahallesi Mücelli caddesi 
üzerindedir. Enlemesine harime sahip caminin kuzeyinde son cemaat 
mahalli ve avlusu, kuzeydoğu köşesinde türbe, kuzeybatı köşesinde 
sonradan yapılan minaresi vardır. Çatı ile örtülü son cemaat mahallinin 
yükünü taşıyan sivri kemerler dikdörtgen ayaklar üstüne oturmaktadır. 
Basık kemerli giriş kapısı üzerindeki kitâbede caminin Yüsuf Ziyâ Paşa 
tarafından zevcesi Ayşe Hanım için 1208 (1793-94) yılında yaptırıldığı 
kaydedilmiştir. Harim içten içe 15 x 7,40 m. ebadında olup ahşap üst örtüsü 
duvarlara oturmaktadır. Son cemaat yerinin kuzeydoğusundaki türbe avluya 
bakan cephede iki sivri kemerli eyvan şeklindedir. Türbede üç mezar 
sandukası bulunmaktadır. Bunlardan güneydeki sanduka, Keban ve Ergani 
madenleri emini olan ve Diyarbekir müşirliği yapan Süleyman Paşa'ya ait 


olup kitâbesinde on dört mısralık bir şiir, altında ise 1256 (1840) tarihi yer 
almaktadır. Malatya mutasarrıfı Şâkir Paşa'nın kızı Hamdiye Hanım'a ait 
olan ortadaki sade sandukanın baş şâhidesinde bulunan kitâbede 1302 
(1885) yılı kaydedilmiştir. Kuzey tarafındaki sanduka edirnekâri 
süslemeleriyle diğerlerinden ayrılmakta ve kitâbesinde 1316 (1898) tarihi 
okunmaktadır. Mezarın sahibi Serasker Hüseyin Avni Paşa'nın kızı, 14. 
Livâ kumandanlığı yapan Mustafa Naim Paşa'nın hanımıdır. Caminin 
duvarları kırma taş, son cemaat mahallinin tamamı ile kemer, kapı, pencere 
etrafları ve taçkapı kesme taştan yapılmıştır. Üst örtü ahşap hatıllı olup 
üzeri kiremit çatılıdır. Türbe duvarlarında kırma, kemerler ve sandukalarda 
kesme taş kullanılmıştır. 1961 tarihli minarenin kaidesi kesme taştan, gövde 
ve üst kısımlar tuğladandır. Eski Malatya'da ayrıca Toptaş Camii, 
Alacakapı Mescidi, Karahan Camii, Ahmed Duran Mescidi ve Zeynel Bey 
Mescidi bulunmaktadır. 


Medrese. Şehâbiyye-i Kübrâ Medresesi ulucaminin güneyinde yer 
almaktadır. Günümüze yalnız taçkapının doğu kanadı, 


bitişiğindeki türbe ve ana eyvanı ulaşmıştır. Yapının mimarları Şemseddin 
Muhammed b. Osman ve Takvor b. Stefan'dır. el-Melikü'l-Eşref Şa'bân 
devrinde (1363-1376) “mir-i ümerâ” lakabıyla ünlü Şehâbeddin Hızır adlı 
bir emir tarafından yaptırılmıştır. 


Türbeler. Sıtti Zeyneb Kümbeti eski Malatya'da Karahan mahallesinde yer 
alır. Türbe kesme taşla inşa edilmiş sekizgen planlı, piramidal külâhlı, 
mumyalık örtüsü beşik tonozludur. Restore edilen eserin kitâbesi 
bulunmamakla beraber yapı XIII. yüzyıla ait olmalıdır. Kanlı Türbe 
Meydanbaşı mahallesinde mezarlık içinde yer almaktadır ve kare planlı 
baldaken tarzındadır. Beşik tonozlu mumyalıkta düzgün kesme taş, 
ayaklarda bir kesme taş, üç sıra tuğla, kemer ve kubbesinde ise sadece tuğla 
kullanılmıştır. Kubbesinin bir bölümü yıkık olup geçişler pandantıiflitir. Eser 
XV. yüzyıl başlarına tarihlenmektedir. Nefise Hatun Türbesi, Kanlı 
Kümbet'in güneyinde olup yine baldaken tarzında, kubbeli ve kare 
planlıdır. Toprak seviyesindeki iki sıra düzgün kesme taş dışında kaplama 
taşları sökülmüştür. Yapı XVI. yüzyıl eseri olmalıdır. Ayrıca Meydanbaşı 
mahallesinde ve Kırk Kardeşler Şehitliği içinde birer türbe kalıntısı 
bulunmaktadır. 


Hamamlar. Tahtalı Hamamı, Malatya şehir merkezinde Mimar Sinan 
caddesi Tahtalı sokakta Tahtalı Camii'nin kuzeyinde yer almaktadır. Güney- 
kuzey yönünde inşa edilen hamamın doğu ve batı cepheleri 34,20 m., kuzey 
cephesi 12,90 m., güney cephesi 14 m. uzunluğundadır. Soyunmalığa, 
güney cephesindeki sivri kemerin altında bulunan düz atkı kemerli kapı ile 
girilmekte olup üzeri tromplara oturan büyük bir kubbe ile örtülüdür. Kuzey 
cephesindeki yuvarlak kemerli kapı ile ılıklığa geçiş sağlanmıştır. Burada 
iki helâ ve iki tıraşlık yer almaktadır. Yuvarlak kemerli kapı ile haçvari dört 
eyvanlı ve köşe hücreli plana sahip sıcaklığa geçilmektedir. Eyvanlar sivri 
tonozla, halvetler ve orta alan ise kubbe ile örtülüdür. Ortada sekizgen 
biçimli göbek taşı bulunmakta, eyvanlarda üçer, halvetlerde dörder taş 
kurna yer almaktadır. Kuzey eyvanındaki basamakla çıkılan dikdörtgen 
biçimli pencere külhana açılmaktadır. Taçkapının etrafı ile yapının kenar, 
köşe ve kemerleri kesme taş, duvar dış cepheleri düzgün sıralar oluşturan 
kaba yontu, içleri ise kırma ve moloz taş örgülüdür. Üst örtüde tamamen 
kırma taş kullanılmış, soyunmalıktaki odaların duvarları tuğladan 
yapılmıştır. Yapı XIX. yüzyılın başlarında inşa edilmiştir. Belediye Hamamı 
Malatya'nın merkezinde Yenicami”nin kuzeybatısında bulunmaktadır. 
Hamam doğubatı yönlü olarak dıştan dışa 35,80 x 14,50 m. ebatlarında inşa 
edilmiştir. Doğu tarafında yer alan soyunmalığı yıkıldığından 1950'li 
yıllarda iki katlı olarak yeniden inşa edilmiştir. Girişi doğu cephesinin 
güney ucundan sağlanmış iken yakın zamanda kuzey cephesine alınmıştır. 
Soyunmalığın batısında ılıklık ve arkasında haçvari dört eyvanlı ve köşe 
hücreli sıcaklığı, ardında külhan ve odunluğu yer almaktadır. Soyunmalığın 
ortasında yuvarlak biçimli taştan yapılmış bir şadırvan, üstünde dikdörtgen 
şeklinde büyük bir aydınlık feneri bulunmaktadır. Ilıklığın üzeri tonozla 
kapatılmış olup kuzey tarafında üç helâ, batı kanadında iki tıraşlık hücresi 
yapılmıştır. Sıcaklığın eyvanları sivri tonoz, köşe halvetleri ve orta kısım 
pandantif geçişli kubbelerle örtülüdür. Ortada köşeleri pahlanmış kare 
biçimli göbek taşı bulunmaktadır. Soyunmalığın dış duvarları kırma taştan, 
taşıyıcı kolonlar, pencere etrafları betondan yapılmış, duvarlar sıvanmış, 
üzeri kiremit çatı ile kapatılmıştır. Diğer bölümlerin kemer ve köşeleri 
kesme taş, dış kaplamalar sıralı kaba yontu, içleri ise kırma ve moloz taş 
örgülüdür. Hamam 1319 (1901) tarihli mahkeme kaydına göre 1290'da 
(1873) inşa edilmiştir. 


Hanlar. Eski Malatya'da Selçuklu dönemine ait şehir hanı tesbit 
edilememiş, ancak surların dışında doğu ve batı tarafında birer han olduğu 
anlaşılmıştır. Osmanlı döneminde ise bir kervansaray yapılmıştır. Silâhdar 
Mustafa Paşa Kervansarayı şehir surlarının içinde Alacakapı girişinde olup 
revaklı bir avlu ile bu avlunun batı kanadına bitişik kapalı kısımdan oluşan 
tek katlı, dikdörtgen planlı bir yapıdır. Barınağı ve avluya bakan 
cephesindeki mekânlar bugün ayaktadır. Vakıflar Genel Müdürlüğü 
tarafından gerçekleştirilen restorasyon sırasında yapılan yanlışlıklar yapıya 
zarar vermiştir. Hana ait 1047 (1637) tarihli iki kıtâbeden biri taçkapı 
üstünde, diğeri Malatya Müzesi”'ndedir. Yapı, IV. Murad'ın veziri Silâhdar 
Mustafa Paşa tarafından Mimar Mehmed oğlu Ebübekir'e yaptırılmıştır. 


Kervan Yolları. Eski Malatya'dan Çingene Hanı, Şahna Hanı, Sarıhacı 
Hanı, Kurttepe Hanı üzerinden Elbistan'a ulaşılır. Çingene Hanı, Yazı Hanı, 
Kömüş Hanı, Hekim Hanı, Kötünün Hanı ve Alaca Han üzerinden Sivas'a 
gıdilir. Yazı Hanı'ndan ayrılan yol Horum Hanı, Kara Han, Kızılca Han, 
Kantarmış Hanı ve Mirçinge Hanı üzerinden Divriği”'ye ulaşır. Güneye 
doğru Sevserek'teki Çifte Han, Görk Hanı, Tepe Hanı, Çat Hanı ve 
Taşkale'deki Çifte Han üzerinden Kâhta'ya varılır. Doğu yönüne Yarımca 
Hanı, Şişman Hanı, Kömür Hanı üzerinden Harput'a gidilir. Bu menzil 
hanlarından Kömür Hanı XVII. yüzyılın ikinci yarısında, diğerleri Osmanlı 
öncesi dönemlerinde yapılmıştır. 


Evler. Şehrin kuruluş tarihinin yeni oluşu sebebiyle evlerin çoğunluğu 
1900”den 


sonrasına aittir ve genellikle duvarla çevrili bahçe içerisinde inşa edilmiştir. 
Bahçede ocak, tandır ve büyük yapılarda havuz yer almaktadır. Malatya 
evlerinde iki plan şeması hâkimdir. Bunlardan dört odalı evlerde ortada 
büyük bir iç sofa bulunur. Odalar sofa etrafına mutfak (hızna), kiler-depo 
(misandele), oturma ve misafir odaları şeklinde dizilir. İki oda arasına 
hamam ve helâ yerleştirilmiştir. Alt ve üst kat aynı kuruluşa sahip olup 
bunların üzerinde köşk (yazlık) bulunur. Bazı evlerde üstteki sofanın altına 
rastlayan girişler eyvan biçiminde düzenlenmiştir. Alt katta kiler-depo, üst 
katta genellikle sofa, iki oda ve mutfak yer alır. Helâ bahçe içerisinde veya 
balkonun bir köşesindedir. Alt kat pencerelerinin az ve küçük olmasına 
rağmen ikinci kat ve cumba pencereleri hem çok hem de geniş tutulmuştur. 


Malatya ev mimarisinde “gantarmalı oymalı” ve “ahşap gantarmalı” diye 
bilinen pencereler karakteristiktir. Taş temel üzerindeki beden duvarları 
kerpiç yığma ve dolma tekniklerinde yapılmıştır. Bağdâdi tekniği cumba, 
köşk-yazlık yapımında, ayrıca tavan-taban inşasında kullanılmıştır. En çok 
görülen çıkmalar oda genişliğinde köşe ve gönye biçiminde olanlarıdır. 
Malatya evleri süsleme yönünden Anadolu'nun diğer şehirlerindeki evlere 
benzer. Dolap, yüklük (örtülük), mutfak, kiler süsleri, pencere ve balkon 
kafesleri ahşap, kapı alınlıkları, kapı tokmakları demir, çıralık ve raflar alçı 
malzemelidir. Mücelli ve Sinema caddelerindeki evlerin yanı sıra Yeşilyurt 
ve Balaban ilçelerindeki evler de önemlidir. 
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MALATYEVİ 


(bk. MUHAMMED b. GAZİ). 


MALAVİ 


Güneydoğu Afrika'da bir ülke. 
L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 
II. TARİH 


Batıda Zambiya, kuzeydoğuda Tanzanya, güneydoğu, güney ve güneybatıda 
Mozambik ile kuşatılan Malavi'nin (eski adı Nyasaland) denize kıyısı 
bulunmamaktadır. Resmi adı Republic of Malawi olan ülkenin yüzölçümü 
118.480 km?, nüfusu 10.701.824 (2002), başşehri Lilongwe (440.471), diğer 
önemli şehirleri Blantyre (502.053), Mzuzu (86.980) ve eski başşehri olan 
Zomba'dır (65.915). 


L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 


Malavi'nin yüzey şekilleri arasında en dikkat çekici unsur doğudaki büyük 
fay hattıdır. Güneydoğu Afrika'da Göller bölgesinden başlayarak kuzeyde 
Türkiye sınırları içine Kahramanmaraş'a kadar uzanan dünyanın en uzun 
fay çizgisi (yaklaşık 6000 km.) bu ülkeden de geçer. Doğu sınırı üzerinde 
bulunan ve doğu yarısı komşu ülkelere de taşan Malavi gölü bu çukurluğa 
yerleşmiş tektonik bir göldür. Afrika'nın üçüncü büyük gölü olan (30.800 
km?) bu göl fazla sularını Shire nehri vasıtasıyla Zambezi nehrine boşaltır. 
Söz konusu tektonik çukur dışında Malavi gölünün batısındaki Lilongwe 
platosu, kuzeydeki Nyika ve Viphya platoları ile güneyde Shire nehrinin 
doğusundaki Mulanje dağlık kesimi Malavi'nin önemli yeryüzü şekillerini 
oluşturur. Bu kesimdeki Sapitwa zirvesi (3002 m.) ülkenin en yüksek 
noktasıdır. 


Tropikal iklime sahip olan ülkede mayısekim arası kurak, kasım-nisan arası 
yağışlı olmak üzere iki farklı mevsim yaşanır. Alçak bölgelerde sıcaklık yıl 
boyunca 


yüksektir. Ülke yüzeyinin 9 19'u ormanlarla kaplıdır. Bir kısmı savan 
tipindeki ormanlarda abanoz, tik ağacı ve maun gibi kerestesi makbul 
ağaçlar da bulunur. 


Kilometrekareye doksan kişi düşen ülkede nüfus dağılımı düzenli değildir 
ve nüfus daha çok ülkenin güney yarısında toplanmıştır. Sıcaklığın 
hafiflemiş olduğu yüksek plato alanları alçak kesimlere göre daha çok nüfus 
barındırır. 15.000 kadar Asyalı, 10.000 kadar Avrupalı dışında nüfusun 
büyük çoğunluğunu çeşitli etnik gruplar halinde yerli zenciler oluşturur. 
Nüfusun büyük bir kısmı hıristiyan olup (S0 65) geri kalanları Afrika'nın 
geleneksel dinlerine mensup kişilerle müslümanlar (nüfusun üçte biri kadar) 
meydana getirmektedir. 


Malavi dünyanın önde gelen çay üreticilerinden biridir. Ayrıca tütün, 
pamuk, yer fıstığı, tung (bir çeşit yağ bitkisi), yerli halkın beslenmesinde 
önemli yer tutan nişastaca zengin manyok, pirinç ve darı yetiştirilir. 
Hayvancılık fazla yaygın değildir; göl balıkçılığına daha çok önem verilir. 
Yer altı zenginliği olarak boksit yataklarına sahiptir. En önemli endüstri 
kolu tütün işleme endüstrisidir. Bunun yanında sabun, çimento, nikotin 
sülfatı ve giyim endüstrisi önem taşır. Çay, tütün, pamuk, nikotin sülfatı gibi 
ürünler ülkenin başlıca ihraç maddeleridir. Malavi denize kıyısı olmadığı 
için ihracatını komşusu Mozambik'in Beira Limanı'ndan yararlanarak 
yapar. İthalât ve ihracatında İngiltere başta gelir. Dışarıdan aldığı mallar 
arasında tekstil, otomobil, çeşitli araç ve aletler ilk sıralarda yer almaktadır. 


TI. TARİH 


Antropolojik incelemelerden Malavi”de milâttan önce X. yüzyıldan itibaren 
ınsanların yaşadığı anlaşılmaktadır. Bölge milâttan sonra | ve IV. 
yüzyıllarda Bantu kavmi tarafından istilâ edilmiştir. Ülkenin bilinen yazılı 
tarıhı, Doğu Afrika sahillerindeki müslümanların iç bölgelere nüfuz ettikleri 
XIULXIV. yüzyıllarda başlamaktadır. Somali'den Güney Afrika'ya kadar 
uzanan sahil boyunca kurulan şehir devletlerinde yaşayan Arap asıllı 
müslümanların Bantu soylu Afrika yerlileriyle karışması sonucu ortaya 
çıkan Sevâhili toplumu VTİ. yüzyıldan itibaren kıtanın iç bölgeleriyle 
ticaret yapıyordu. Özellikle Kilve Sultanlığı, XIV. yüzyıldan itibaren 
Zambezi nehri boyunda ve Malavi gölü civarında yaşayan kabilelerle ticari 


münasebetler kurdu. 1480'de oluşturulan Malavi Konfederasyonu, X VI. 
yüzyılda Malavi'nin ortasında ve güneyinde kalan toprakların büyük bir 
kısmına hâkim oldu. Portekiz donanmasının 1505 yılında Kilve'yi ve 
ardından Kızıldeniz'e kadar uzanan sahil şehirlerini işgal ederek yakıp 
yıkması müslümanların Doğu Afrika sahillerindeki hâkimiyetini zayıflattı. 
Portekizliler 1530”lu yıllarda Zambözi nehri boyunca ilerlediler ve 
buralarda ele geçirdikleri müslümanları köleleştirerek Brezilya'ya 
götürdüler. İstilâdan kaçan müslümanlar daha ziyade kıtanın iç taraflarına 
yöneldiler. Malavi Konfederasyonu'nun hâkimiyetindeki toprakların 
kuzeyinde yaşayan Niyakyusalar 1600 yılı civarında bir krallık kurarken 
Nyasa gölünün doğusundan gelen göçmenler Çikulamayembe adlı devletin 
temellerini attılar. 


Malavi gölü kenarında yaşayan Yao kabilesi müslüman olduktan sonra 
Zengibar Sultanlığı'na bağlandı. Araplar'la ve Sevâhililer'le 
münasebetlerinde müstakil konumunu korumayı başaran bu kabilenin ileri 
gelenleri bölgede ticari ulaşım konusunda yegâne söz sahibiydiler. Yaolar 
zaman zaman kıtlık sebebiyle Zengibarlı tâcirlerle anlaşıp Malavi'nin iç 
bölgelerine, Çiçeva kabilesinin yaşadığı bölgeye göç ettiler ve burada 
yaşayan Lomwe, Njanja ve Mang/'anja kabilelerini kısmen İslâmlaştırdılar. 


XIX. yüzyılda Zengibar'ın ileri gelenlerinden Sâlim b. Abdullah, 
Tanzanya'nın Ujiji ve Kilve şehirlerinde bir müddet kaldıktan sonra ailesi 
ve arkadaşlarıyla birlikte Nkhotakota'ya geldi. Çiçeva kabilesinin reisi 
Marenga ile anlaşıp Malavi gölünün batı kıyısında bir ticaret merkezi 
kurdu. 1840'ta kendisini önce Marimba sultanı, ardından Sevâhili dilinde 
sultan anlamında da kullanılan “Jjumbe” ilân eden Sâlim b. Abdullah'ın 
Nkhotakota'da kurduğu idareye “jumbeler dönemi” denildi. Sâlim b. 
Abdullah, Yao kabilesi sayesinde sahildeki Kilve ve Lindi adalarına ticari 
mallarını kolayca sevkederek Zengibar Sultanlığı'nın bu bölgeye dikkatini 
çekti. 1860'ta vefat edince yerine sırasıyla Mwingi-Mguzu ve Zengibarlı 
Mwingi Kisutu geçti. Malavi'ye İslâmiyet 1860'lı yıllarda Sevâhili dili 
konuşan Cembeler sayesinde yayıldı. Hıristiyanlık da aynı tarihlerde 
misyonerler vasıtasıyla yayılmaya başladı. 


Mwingi-Kisutu'nun 1894 yılında vefatından sonra yerine geçen oğlu 
Mwingi Kheiri, bir yandan Arap ve Sevâhili tüccarların Ingiliz tüccarlara 


karşı verdiği mücadeleyi, diğer yandan tamamına yakını müslüman olan 
Yao kabilesinin sömürgeciliğe karşı direnişini destekledi. Bunun üzerine 
bölgeyi ele geçirmeyi hedefleyen İngilizler 1895'te Mwingi Kheiri?yi 
tahttan indirerek Zengibar'a sürdüler, bölgede yaklaşık bir asırdır faaliyet 
gösteren Arap ve Sevâhili tüccarları da Malavi'den uzaklaştırdılar. 


Malavi gölünün doğusunda bugünkü Mozambik sınırları içindeki 
Rovuma'dan gölün güney tarafına göç eden Yao kabilesi reislerinden TII. 
Makanjira Banali 1870 yılında müslüman oldu; diğer kabile reislerinden 
Mataka, Jalasi ve Mponda da onun ardından müslüman oldular. Malavı”'de 
İslâmiyet'in yayılmasını sağlayan ikinci önemli Zengibarlı Mlozi?dir. 
1887'de kendini Ngonde sultanı ilân eden Mlozi, İngiliz sömürgeciliğine 
karşı giriştiği savaşta öldürüldü. 


Portekiz, Doğu Afrika'daki sömürgesi Mozambik”i Malavi'ye doğru 
genişletmeye başlayınca İngiltere 1883 yılında buraya bir konsolos 
yerleştirdi. Aslında Portekiz, Berlin Konferansı'nın (1885) ardından 
Mozambik”ten Angola”ya kadar uzanan bir sömürge kurmayı planlamıştı. 
Ancak İngiltere, Malavi”de bulunan misyonerleri sayesinde Portekizliler?in 
buraya girmesini engelledi. 1891?de İngiltere ile Portekiz arasında 
ımzalanan anlaşmayla Zimbabve'nin doğu sınırı sabitleştirilirken 
Nyasaland (Malavi) İngiliz nüfuz bölgesi ilân edildi ve Sir Harry Johnston 
bölgenin ilk sömürge valisi oldu. Berlin Konferansı'nın ardından bölgede 
İngiltere adına her türlü tasarruf hakkına sahip olan British South Africa 
Company, Güney Afrika'dan sonra bugünkü Zambiya ve Zımbabve'yı 
Rodezya, Malavi'yi ise Nyasaland adıyla kendi ticari bölgesi ilân etti. 


1907'de Nyasaland ismiyle resmen sömürgeleştirdikleri Malavi'nin 
idaresini yürütme ve yasama meclisleriyle desteklenen bir sömürge valisine 
veren İngilizler ülkeyi Rodezya ile birlikte 1953 yılında bir federasyona 
dönüştürdüler. Ancak kendilerine çok az sandalye verildiği için Malavi 
halkı federasyona karşı çıktı. Malavililer 1963'te tekrar müstakıl sömürge 
statüsü kazanana kadar mücadele ettiler. 


Müslümanlar sömürgeciliğe rağmen tebliğ faaliyetinden vazgeçmediler. 
Şeyh Abdullah b. Hacı Mkwande ve Şeyh Sâbit b. Muhammed Ngaunje, 


Malavi'nin çeşitli bölgelerini dolaşıp bilhassa Yao kabilesi arasında 
Islâmiyet'i yaymaya devam ettiler. Yeni camiler inşa ettikleri gibi 


eğittikleri gençler arasından birçok İslâm davetçisi yetiştirdiler. Özellikle 
Yaolar içinde yaygın olan Şâzeliyye ve Zengibar sultanlarının 
himayesindeki Kâdiriyye tarikatları Malavi”de İslâmiyet'in 
benimsenmesinde önemli rol oynadı. Şâzeliyye tarikatının önce Komor 
adalarında, ardından Doğu Afrika'da yayılmasında Komorlu Şeyh 
Ma'rüf'un büyük etkisi olmuştur. 


Yao kabilesinin reisleri V. Mutaka Cisonga'nın öncülüğünde Alman, İngiliz 
ve Portekizliler'e karşı 1912 yılına kadar yürüttükleri mücadelenin 
sonuçsuz kalması üzerine ülke tamamen sömürgeleşti. XX. yüzyılın başında 
ülke nüfusunun W 60-65'i müslüman iken bu oran İngiliz sömürgeciliği ve 
misyoner faaliyetleriyle “o 30-35 seviyesine kadar düştü. 1830 yılından 
itibaren Doğu Afrika'da faaliyet göstermeye başlayan misyonerler 
karşılarında tek engel gördükleri müslümanlara karşı saldırgan tavır 
takındılar. 1850'de Mangochi”'de Church of Scotland ile başlayan eğitim 
faaliyetleriyle Yao ve Çiçeva kabilelerini hıristiyanlaştırmayı amaçladılar. 
1859'da Malavi'ye gelen David Livigstone'nun önderliğinde ülkenin her 
tarafında misyoner okulları açıldı. Sömürge idaresi ülkedeki her türlü eğitim 
faaliyetini misyoner okullarına bıraktı. Hıristiyan ismi alıp vaftiz olmayı 
kabul edenler dışında müslüman çocukları okullara kaydedilmedi. 
Müslümanlar buna tepki olarak kendi bölgelerinde misyoner okulu 
açılmasına ve kilise inşasına müsaade etmediler. Ancak eğitim 
göremedikleri için işçilik ve hizmetçilik yapan müslümanlar arasında 
hıristıyanlığı benimseyip papaz, öğretmen ve teknik eleman olarak 
yetişenler de oldu. Malavi kilisesi 1944 yılına kadar bütün okulların 
ıdaresini elinde tuttu. Müslüman çocukları ücretsiz olduğu için ilkokula 
devam etseler de ücretli olan ortaokullara sadece kilisenin ücretini 
karşıladığı öğrenciler gidebiliyordu. Kiliselerin 1950”de başlattığı 
müslümanları hıristiyanlaştırma girişimleri bugün de sürmektedir. 


Malavı'de eğitim faaliyetlerine aslında müslümanlar öncülük etmişlerdir. 
1910'da sömürge valisi olan Alfred Sharpe her Yao köyünde bir cami ve 
müslüman tüccar bulunduğundan bahsetmekteydi. Müslümanların Arap 
harflerini kullandıkları Sevâhili dilindeki eğitimlerine son veren İngilizler 


alfabeyi de Latin harflerine çevirdiler. Müslümanların kendilerine ait 
okullar açmak için 1926 yılında sömürge idaresine yaptıkları başvuru 
1930”da sonuç verdi ve bazı okullar açıldı. Fakat kilisenin baskısıyla bu 
okullar bir yıl sonra kapatıldı. 1946'da müslümanların Chiradzulu, Zomba 
ve Mangochi'de yeni okullar açmasına izin verilince bunların idaresi 
Central Body Muslim Education'a bırakıldı. Bu kurum, daha sonra Malavi 
müslümanlarını bir araya getiren Muslim Association of Malawi'ye 
dönüştü. Bu tarihten 1962 yılına kadar ülke genelinde açılan müslüman 
okulu sayısı yirmi dokuza ulaştı. Bunlardan sadece yedisi sömürge idaresi 
tarafından destek gördü, diğerleri kapandı veya zor şartlar altında 
eğitimlerine devam edebildi. 1980'li yıllarda Küveyt'in karşıladığı paralarla 
müslüman çocukları için yeni okullar açıldı. İslâm eğitimi almak üzere 
Zengibar ve Kenya'nın Mombasa şehrine gönderilen gençlerin Malavı'ye 
dönmeleri ülkede İslâmiyet'in güçlenmesine katkı sağladı. Bağımsızlık 
sonrası müslümanların eğitime ilgileri artmakla birlikte 2003 yılında 
ülkenin tek üniversitesinde 6000 öğrenci arasında sadece altmış beş 
müslüman öğrenci bulunmaktaydı. Malavi müslümanları Şâfti, ülkeye 
Asya'dan göç eden müslümanlar ise genelde Hanefi mezhebine mensuptur. 


Bir ziraat ülkesi olan Malavi'den sömürge döneminde komşu devletlere çok 
sayıda Insan göç etti. Zambiya ve Güney Afrika'daki madenlerde çalışmak 
üzere yüz binlerce müslüman Malavıli erkek köylerinden ayrıldı. Arazi 
işleri için ihtiyaç duyulan işgücünü karşılamak üzere ülke içinden ve 
Mozambik'ten bu köylere gelen hıristiyan erkeklerden bir kısmı müslüman 
kadınlarla evlenerek çocuklarıyla birlikte onları da hıristiyanlaştırdılar. 
Böylece çok sayıda müslüman köy din değiştirdiği için müslümanlar güç 
kaybettiler ve sömürge döneminde önemli bir etkinlik gösteremediler. 


Malavı 1964'te bağımsızlığını elde etti. Bağımsızlık sonrasında, Amerika 
Birleşik Devletleri'nde tıp eğitimi gören presbiteryen kilisesine bağlı 
Hastings Kamuzu Banda”'nın kurduğu ve diktatörlüğe dönüştürdüğü 
yönetim döneminde müslümanlar sömürge devrinde olduğu gibi başta 
eğitim olmak üzere birçok alanda geri plana itildiler. 1992 yılında 
Malavi'de hızlı siyasi değişim süreci başladı. The Democratic Front adlı 
siyasi partinin başkanı olan müslüman Bakili Muzuli ülkeyi diktatörce idare 
eden Hastings Kamuzu Banda'ya karşı ciddi bir muhalefet hareketi 
oluşturdu. 1994'te çok partili siyasi hayata geçildi ve yapılan seçimi Muzuli 


kazandı. 1980'lerde başlayan İslâmi hareket yayıldı, hareketin Shuaibu 
Attımu gibi önde gelenlerinden bir kısmı kurulan hükümette görev aldılar. 
1999 yılında devlet başkanlığı seçimini ikinci defa kazanan Bakili Muzuli 
Küveyt, Libya ve Sudan gibi ülkelerle yakın iş birliğine girerek ülkede 
yaptığı birçok yatırım için mali destek aldı. Muzuli döneminde Milli Eğitim 
Bakanlığı okullardaki İncil dersini kaldırarak yerine dünya dinleri dersini 
koydu. Bu derste İslâmiyet, Hıristiyanlık ve Yahudilik okutulmaya başlandı. 


Ülkenin eski başşehri olan Zomba, Malavi müslümanlarının merkezi olarak 
kabul edilmektedir. 1940 yılında Asyalı müslümanların da yardımıyla 
Muslim Education Associatlon 


bu şehirde kuruldu. Mangochi, Mulanje, Blantyre, Machinga, Dedza, 
Chiradzulu, Lilongve, Salima ve Nkhotakota müslümanların yoğun olarak 
bulundukları diğer şehirlerdir. 1984'te ülke genelinde cuma namazı kılınan 
6000 cami bulunuyordu. Malavi müslümanlarının kurdukları Limbe 
Muslim Jamaat, The Lilongwe Muslim Jamaat, The Kanyenda 
Mohammedan Schools Association, Nuru Islam Association gibi kuruluşlar 
The Muslim Association adı altında toplanmıştır. Ülkenin her tarafında 
müslüman çocuklarını eğiten Kur'an okulları bulunmaktadır. 


1928'den itibaren Hindistan'dan Malavı'ye genellikle ticaretle uğraşan 
müslümanlar gelmeye başladı. Bunlar özellikle Blantyre ve Zomba 
şehirlerinde cami ve medreseler inşa ettiler. 1950-1960 yılları arasında 
Güney Afrıka üzerinden yeni bir Asyalı müslüman göçü oldu; göçmenler 
daha ziyade Lilongve, Zomba, Limbe ve Blantyre'e yerleşmeyi tercih 
ettiler. 


Müslümanlar sömürgecilik döneminde ve bağımsızlık sonrasında 
misyonerlerin idaresindeki okullara devam edemediklerinden ülkede devlet 
memuru olarak çalışan müslüman sayısı yüzde bir seviyesindedir. 1970'li 
yıllarda müslüman gençler ilk ve orta öğretim okullarına, üniversitelere ve 
teknik okullara devam etmeye başladı. 1975'te Güney Afrika'daki 
müslümanlarla münasebetler geliştirildi. İki yıl sonra Güney Afrika'da 
yapılan müslüman gençlik konferansına Malavıli müslüman gençler de 
temsilci gönderdiler. MI. Güney Afrika Müslüman Gençler Konferansı'nın 
1981 yılında Malavi'nin Blantyre şehrinde toplanması ülkede İslâmi 


faaliyetleri güçlendirdi. Küveyt'te kurulan Malawi Muslim Commite adını 
1982'de Africa Muslim Agency olarak değiştirdi. Bu kurumun 
görevlendirdiği Şeyh Sa'd et-Tâlib'in Malavi'deki gayretleriyle on yıl 
içinde 300 cami, yirmi eğitim merkezi ve iki klinik açıldı. Malavi”'de 
İslâmiyet'in canlanmasında Doğu Afrika sahillerinden gelen âlimler ve 
Pakistan Tebliğ Cemaati mensupları da etkili olmuştur. 
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Ahmet Kavas 


MALAY 


(bk. MALEZYA). 


MÂLAYAÂNİ 
(çal) 


Kişinin dini ve dünyevi hayatı bakımından fayda sağlamayan gereksiz söz 
ve davranışları ifade eden bir tabir. 


Sözlükte “kişi için bir anlam ve değer taşımayan, onu ilgilendirmeyen” 
mânasındaki mâ lâya'ni tabiri “insanın yapmaması halinde günah işlemiş 
olmayacağı, şahsının veya malının zarar görmeyeceği davranışlar” (krş. 
Gazzâli, IlI, 113); “kişinin ihtiyaç duymadığı, kendisi için gerekli olmayan, 
fayda sağlamayan işler, fuzüli sözler” (Teftâzâni, s. 57) olarak açıklanmıştır. 


Kur'ân-ı Kerim'de mâlâyâni tabiri geçmemekle birlikte abes (boş, amaçsız, 
gereksiz 1ş) (el-Mü'minün 23/115), la&v (boş ve mânasız söz) (el- 
Mü'minün 23/3; el-Kasas 28/55), lehv ve la'b (oyun ve eğlence) kelimeleri 
mâlâyâniye yakın anlamlarda kullanılmıştır. Ayrıca insanların hayatlarını 
din ve dünyaları için hayırlı, yararlı işlerle zenginleştirmeleri gerektiğini 
ifade eden pek çok âyet vardır. Hadislerde ise mâlâyâni tabiri geçmektedir. 
Buhâri'nin el-Câmi'u'ş-şahih'inde bir bab, çok soru sormanın ve kişinin 
kendisini ilgilendirmeyen (mâ lâya'ni) işler yapmaya kalkışmasının mekruh 
olduğuna dair hadislere ayrılmıştır (“İtişâm”, 3). Hz. Peygamber, İslâm 
ahlâk kültüründe mâlâyâninin terim halini almasına kaynaklık eden bir 
hadisinde, “Kişinin mâlâyâniyıi terketmesi müslümanlığının 
güzelliğindendir” demiştir (Müsned, I, 201; İbn Mâce, “Fiten”, 12; Tirmizi, 
“Zühd”, 11). Bu hadis, başta kırk hadis literatürü olmak üzere daha çok 
ahlâka dair hadislerin toplandığı eserlerde “İslâm'ın merkezi ilkeleri” 
(medârü”l-İslâm), “ahlâkın temel prensipleri” (usülü”l-edeb) ve “iyi 
davranış kurallarının özeti” (cımâu âdâbi'i-hayr) sayılan dört hadisten biri 
olarak gösterilmiştir (diğerleri şunlardır: “Allah'a ve âhiret gününe iman 
eden kişi ya hayır söz söylesin ya da sussun” | Buhâri, “Edeb”, 31, 85); 
“Kendisine öğütte bulunmasını isteyen bir kişiye Resül-i Ekrem, “Öfkene 
hâkim ol?” buyurmuştur” (Buhâri, “Edeb”, 76); “Kişi kendisi için sevip 
istediği bir şeyi din kardeşi için de istemedikçe iman etmiş olmaz” | Buhâri, 
“İmân”, 7). Hz. Lokman'ın, ahlâk ve erdemde bulunduğu düzeye 


ulaşmasını doğru sözlü olmasına, emanete riayet etmesine ve mâlâyâniyi 
terketmesine borçlu olduğunu belirttiğine dair Mâlik b. Enes'in aktardığı 
rivayet (el-Muvatta?, “Kelâm”, 17), İslâm kültüründe bu davranışların 
evrensel ahlâk normları olarak tanındığını göstermektedir. 


Kaynaklarda hadislerde geçen mâlâyâni tabiri, açıkça haram kılınmış veya 
haram olup olmadığı şüpheli söz ve davranışların yanında mekruhları, hatta 
yapanına göre gereksiz olan mubahları da kapsayacak şekilde açıklanmıştır. 
Hz. Peygamber'in mâlâyâniyi terketmeyi kişinin müslümanlığının 
güzelliğinden sayması, bir davranışın mâlâyâni olup olmadığının şahsi 
isteklere göre değil İslâmi ilkelere 


ve bu ilkelerle uyuşan akli ve örfi hükümlere göre belirlenmesi gerektiğini 
göstermektedir. Bu ilkelere ve hükümlere göre insanların dünya ve 
âhiretleri için yararlı olan söz ve davranışlara mâyânı (mâ ya'ni — kişiyi 
ilgilendiren şey), faydasız olanlarına da mâlâyâni denilmiştir (İbn Receb, s. 
105-107). 


Birçok âyet ve hadise göre kişinin yakın ve uzak çevresine, topluma ve 
ınsanlığa yararlı olan sözleri ve davranışları aynı zamanda kendisine de 
sevap kazandırdığından bunlar onun için mâyâni, zararlı olanları ise 
kendisini günahkâr yaptığından mâlâyâni sayılır. Hatta genel olarak canlı ve 
cansız tabiata karşı sorumluluk doğuran davranışları da bu çerçevede 
düşünmek gerekir. Kur'ân-ı Kerim'de ve hadislerde çeşitli örnekleri 
görülen emir ve yasaklar insanlarda hayatın oyun ve eğlenceden ibaret olan 
(el-En'âm 6/32; el-Hadid 57/20), bu sebeple de mâlâyâni kapsamına giren 
yönüne bilinçsizce kapılıp gitmek yerine gerek bizzat işleyeni gerekse 
başkaları için iyiliği ve yararı kalıcı olan, dolayısıyla Allah katında sahibine 
hayırlı karşılıklar kazandıracak olan (el-Kehf 18/46; Meryem 19/76) 
faaliyetlerle hayatı zenginleştirme sorumluluğunu geliştirmeyi 
amaçlamaktadır. Mâlâyâniyıi terk tasavvufta daha da önem kazanıp 
mâsivâyı terk olarak anlaşılmış, dünya ile sırf dünyalık elde etmeye yönelik 
bir irtibat kurulması mâlâyâni ile uğraşma olarak kabul edilmiş ve 
kınanmıştır (bk. MÂSİV Â). 


Eğitim ve öğretimle ilgili klasik İslâmi eserlerde mâyâni ve mâlâyâni 
ölçüleri eğitime de uygulanmış, genel olarak kişilerin dini hayatı ve uhrevi 


kurtuluşu için gerekli olan bilgilere öncelik verilmesi yanında eğitim ve 
öğretim sürecinde her öğrencinin yaşına, yeteneğine ve diğer özel 
durumlarına göre ilmi konular arasında onu ilgilendirenle ilgilendirmeyen, 
hemen ilgilendiren veya ileride ilgilendirecek olan yönleriyle bir öncelik 
sırasının izlenmesi gerektiği üzerinde önemle durulmuştur (meselâ bk. 
Gazzâli, L, 16-55; İbn Haldün, II, 1243-1248; Ahmed b. Abdullah eş-Şevki, 
s. 8-15). 
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Mustafa Çağrıcı 


MALAZGİRT MUHAREBESİ 


1071'de Bizans'la yapılan ve Türkler'e Anadolu'nun kapılarını açan 
meydan savaşı. 


Büyük Selçuklu Devleti'nin kuruluşunu sağlayan Dandanakan Savaşı'ndan 
(431/1040) sonra Merv şehrinde toplanan büyük kurultayda cihan 
hâkimiyeti mefküresi doğrultusunda tesbit edilen fetih planları çerçevesinde 
Selçuklular bilhassa batı yönünde büyük fetih hareketlerine başladılar. 
Anadolu'nun bir Türk yurdu haline getirilmesi uğruna yapılan bu 
mücadeleler sırasında Selçuklu kuvvetleri Sivas'a kadar ileri hareketlerine 
devam etmişler ve buradaki Bizans kaleleri ve müstahkem mevkilerini 
geniş çapta tahrip etmişlerdir. Anadolu'daki Selçuklu istilâ ve fetih 
hareketlerinin hızla devam ettiği sıralarda Bizans'ta imparator olan IV. 
Romanos Diogenes, gittikçe artan Türk fetihlerini durdurmak amacıyla 
çeşitli milletlerden meydana getirdiği bir orduyla Mart 1068'de Anadolu'da 
Selçuklu kuvvetlerine karşı harekâta başladı ve Maraş'a kadar gitti. Ancak 
kesin bir başarı kazanamadan geri döndü. Yeniden başlayan Selçuklu 
akınlarına karşı sevkettiği kuvvetlerin yenilmesi üzerine ımparator, Sivas ve 
Malatya'ya iki ordu gönderdiği gibi kendisi de üçüncü bir orduyla bizzat 
harekete geçerek Harput yörelerine kadar ilerledi. Fakat Selçuklu 
kuvvetlerinin Orta Anadolu'nun merkezi durumundaki Konya başta olmak 
üzere birçok şehir ve kasabayı fethetmeleri karşısında hiçbir başarı elde 
edemeden İstanbul'a dönmek zorunda kaldı (1069). İmparatorun 1070 
yılında saraydaki muhalefet sebebiyle başşehirden ayrılamadığı için en 
güvenilir kumandanları emrinde gönderdiği ordular da başarılı olamadı. 
Bunun üzerine Romanos Diogenes, doğrudan İran'a ulaşıp merkezlerini ele 
geçirmek suretiyle Selçuklu problemini kökünden halletmek için Ayasofya 
Kilisesi'nde düzenlenen büyük bir törene katıldıktan sonra 13 Mart 1071 
günü öncekilerden daha güçlü bir orduyla yola çıktı. Çeşitli kaynaklarda 
600.000”e varan rakamlar verilmekle birlikte 200.000 kişi civarında olduğu 
tahmin edilen bu ordu Balkanlar'daki Peçenek, Uz, Kıpçak ve Hazar 
Türkleri ile İslav, Alman, Bulgar, Frank, Ermeni ve Gürcüler?den 
oluşturulmuş ve en güçlü silâhlarla donatılmıştı. Öte yandan Fâtımi Veziri 
Nâsırüddevle el-Hamdâni'nin davetiyle, fakat aslında önceden beri 


tasarladığı fetih amacıyla Horasan'dan Mısır'a doğru hareket eden Selçuklu 
Sultanı Alparslan da Halep önlerine gelmiş bulunuyordu. Halep'i bir süre 
kuşattıktan (Şâban 463 / Mayıs 1071) sonra şehri elinde tutan Mirdâsi Emiri 
Mahmüd'un, huzura çıkıp itaat arzetmesi üzerine Alparslan Mısır'a gitmek 
üzere Halep'ten ayrıldı. Yolda Romanos Diogenes'in elçisi kendisine 
yetişip imparatorun Menbic, Ahlat ve Malazgirt'in iadesini istediğini, aksi 
takdirde bir orduyla harekâta başlayacağını bildirdi. O sırada başka 
kaynaklardan, Bizans imparatorunun çok önceden harekâta başladığını ve 
kalabalık bir orduyla Erzurum yönünde ilerlemekte olduğunu haber alan 
sultan, elçiyi sert bir cevapla geri gönderdikten sonra Mısır seferini yarıda 
kesip Doğu Anadolu'ya yöneldi ve yiyecek sıkıntısı sebebiyle bir kısım 
yaşlı askeri terhis ederek Urfa üzerinden Diyarbekir yöresine vardı. 
Sılvan”da iken imparatorun Malazgirt Kalesi'ni zaptedip halkını kılıçtan 
geçirdiğini öğrenince Erzen-Bitlis Boğazı yoluyla Ahlat'a doğru yola çıktı. 
Aynı günlerde imparator da Gürcistan'ı yeniden ele geçirmek ve özellikle 
ordusuna yiyecek sağlamak için 20.000 kişilik bir kuvveti kuzeydoğuya 
gönderirken arkasını güven altına almak amacıyla 30.000 kişilik bir kuvveti 
de Ahlat üzerine sevketmişti. Alparslan Ahlat'a yaklaşırken bu ikinci 
kuvvet Selçuklu atlıları tarafından durduruldu ve geri çekilmek zorunda 
bırakıldı. Sultanın Ahlat'a geldiği haberi duyulunca imparator bunun 
doğruluğunu tesbit için Nikephoros Bryennios kumandasında yeni bir birlik 
gönderdi. Bu birlik de Ahlat Selçuklu Garnizonu kumandanı Emir Sunduk 
tarafından bozguna uğratıldı. Sunduk, imparatorun Basılakes (Vasılakes) 
Magistros kumandasında gönderdiği kuvveti de yenilgiye uğrattı. Basilakes 
esir alındığı gibi beraberinde taşımakta olduğu büyük haçda Selçuklu 
kuvvetlerinin eline geçti. Sultan bu haçın zafer alâmeti sayılarak 
Bağdat'taki halifeye gönderilmesi için o sırada Hemedan?'da bulunan Vezir 
Nizâmülmülk”e ulaştırılmasını emretti. Böylece büyük karşılaşmadan önce 
yapılan öncü savaşlarının tamamı Selçuklular tarafından kazanılmış oldu. 


Çeşitli milletlerden oluşması sebebiyle birlikten mahrum 200.000 kişilik 
Bizans ordusuna karşılık Selçuklu ordusu hepsi aynı ideale hizmet eden 
yaklaşık 50.000 kişiden ibaretti. Alparslan'ın beraberinde Gevherâyin, 
Afşın, Sav Tegin, Sunduk ve Ay Tegin gibi Anadolu'yu ve Bizanslılar”ı 


iyi tanıyan tecrübeli akıncı beyleriyle Artuk, Tutak, Dânişmend, Saltuk, 
Mengücük, Çavlı, Çavuldur ve Porsuk gibi Selçuklu devletinin en değerli 


emirleri bulunuyordu. Alparslan, öncü savaşlarından bir süre sonra 
Ahlat'tan ayrılarak Ahlat-Malazgirt arasındaki Rahve ovasında karargâhını 
kurdu ve bir kısım askerini tepelere yerleştirip ovayı kontrolü altına aldı (25 
Zılkade 463 / 24 Ağustos 1071). Arkasından, Bizans ordusuna oranla kendi 
ordusunun küçüklüğü sebebiyle bir meydan muharebesine girişmeye henüz 
karar vermediğinden görünüşte barış teklifinde bulunmak, gerçekte ise 
düşmanın durumunu tesbit etmek maksadıyla imparatora bir elçilik heyeti 
gönderdi. Öncü savaşlarını kaybetmesine rağmen askerlerinin çokluğuna ve 
iyı donatılmış olmasına güvenen imparator Alparslan'ın bu elçilik heyetini 
köşeye sıkıştığı için gönderdiğini zannederek teklifini sert bir şekilde 
reddetti. Bunun üzerine savaşın kaçınılmaz olduğunu gören sultan ordusunu 
savaş düzenine soktu ve bir kısım atlı kuvvetlerini küçük bir yarma vadi 
boyunca pusuya yatırırken bizzat kumanda edeceği 4000 kişilik hassa 
askerini merkez hattına yerleştirdi. Bir süre sonra, merkez hattında 
Romanos Diogenes olmak üzere Nikephoros Bryennlios, Aliattes ve 
Andronikos Dukas gibi kumandanların yer aldığı Bizans ordusunun da 
savaş düzenine girmesiyle iki ordu karşı karşıya geldi ve 26 Zilkade (25 
Ağustos) son hazırlıklarla geçirildi. Bu arada Abbâsi Halifesi Kâim- 
Biemrillâh da o sıralarda bütün İslâm dünyasının yakından ilgilendiği 
Malazgirt Muharebesi'nin Alparslan tarafından kazanılması hususunda bir 
dua metni hazırlatarak cuma namazında bütün İslâm ülkelerindeki 
minberlerden okutulmasını emretti. 27 Zilkade 463 (26 Ağustos 1071) 
Cuma günü öğleye kadar orduyu denetleyen ve kumandanlarına son 
direktiflerini veren Alparslan, imamı ve fakihi Buharalı Ebü Nasr 
Muhammed'in bütün müslümanların İslâm'ın zaferi için dua ettikleri cuma 
günü öğle vaktinde düşmana saldırması tavsiyesine uyarak ordusuyla 
birlikte cuma namazını kıldıktan sonra “Ölürsem kefenim olsun” dediği 
beyaz bir elbiseyle askerin karşısına çıktı ve şöyle dedi: “Ben, 
müslümanların camilerde bizim için dua etmekte oldukları bu saatlerde 
düşmanın üzerine atılmak istiyorum. Galip gelirsek arzu ettiğimiz sonuç 
gerçekleşmiş olur, yenilirsek şehid olarak cennete gideriz. Bugün burada ne 
emreden bir sultan ne de emir alan bir asker var; ben de içinizden biri 
olarak sizinle birlikte savaşacağım; benimle gelmek isteyenler peşime 
düşsünler, istemeyenler serbestçe geri dönebilirler”. Alparslan bu ünlü 
konuşmasının ardından ilk hücumu başlattı. 


Şiddetle saldırıya geçen hassa askerleri birkaç saat içerisinde, Alparslan'ın 


bizzat yönettiği sahte ric'at harekâtı ile başlarında Romanos Diogenes'in 
bulunduğu Bizans merkez kuvvetlerini peşlerine düşürerek pusudaki 
birliklerin önüne çekmeyi başardılar. Pusudaki Selçuklu atlıları taarruza 
geçtikleri sırada Alparslan da çekilmekte olan kendi kuvvetlerini geri 
çevirerek hücuma kaldırdı. İmparator hatasını anladığında artık çok geç 
kalmıştı. Romanos Diogenes sol kanattan yardım istediyse de pusudan 
çıkmış bulunan Selçuklu atlıları buna engel oldular. Öte yandan sağ kanat 
kuvvetlerinin çoğunluğunu teşkil eden Türk kökenli askerler başlarında 
Tamış adlı beyleri olduğu halde Selçuklu tarafına geçtiler ve bu olay 
ordunun dağılmasına sebep oldu. Bu durum karşısında imparator askerlerini 
geriye çekip karargâhın arkasında toparlanmak istediyse de geri çekilişi 
kaçış şeklinde değerlendirildi ve önce ihtiyat kuvvetleri, arkasından Ermeni 
kıtaları savaş alanını terketti. Sonuçta öğle vaktinden geceye kadar devam 
eden bu meydan muharebesinde Bizanslılar ağır bir yenilgiye uğradı. 
Ordunun büyük bir kısmı kılıçtan geçirilmiş, imparator ve çok sayıda 
general esir alınmış, askerlerin ancak bir bölümü kaçarak canlarını 
kurtarabilmişti. 


İslâm, Bizans, Ermeni ve Süryâni kaynaklarının belirttiğine göre Alparslan 
ımparatora bir savaş esiri değil bir konuk hükümdar muamelesi yapmış, 
hatta onu yanına oturtmuştur. İki hükümdar arasında geçen müzakereler 
sonunda aşağıdaki maddeleri ihtiva eden bir barış antlaşması imzalandı: 1. 
İmparator kurtuluş akçesi olarak 1,5 milyon altın verecek. 2. Bizans Devleti 
her yıl Selçuklular'a 360.000 altın vergi ödeyecek. 3. Bizans'ın elinde 
bulunan bütün İslâm esirleri serbest bırakılacak. 4. Bizanslılar gerektiğinde 
Selçuklular?a askeri yardımda bulunacak. 5. İmparator kızlarından birini 
sultanın oğluna nikâhlayacak. 6. Antakya, Urfa, Menbic ve Malazgirt 
Selçuklular'a bırakılacak. Barış antlaşmasının imzalanmasından bir gün 
sonra Alparslan, maiyetine iki hâcib ve 100 hassa askeri verdiği Romanos 
Diogenes'i İstanbul'a doğru uğurladı. Ancak Bizans Senatosu, mağlübiyet 
haberini alınca Romanos Diogenes'i tahttan indirip yerine VII. Mikhail 
Dukas'ı imparator ilân etmişti. Bizans kuvvetleri tarafından teslim alınan 
Romanos Diogenes getirildiği Kütahya'da gözlerine mil çekilerek hapse 
atıldı; ertesi yıl da Kınalıada zindanında öldü. 


Savaştan sonra İsfahan'a giden Alparslan, başta Abbâsi halifesi olmak 
üzere bütün İslâm hükümdarlarına fetihnâmeler göndererek kazandığı zaferi 


müjdeledi. Bu haber ulaştığı her yerde büyük coşkuyla karşılandı ve bütün 
müslümanlar üzerinde derin bir etki meydana getirdi. Halife Kâim- 
Biemrillâh, Alparslan'a değerli armağanlarla birlikte özel bir mektup 
göndererek kazandığı zaferden dolayı onu kutladı ve ona çeşitli unvanlar 
verdi. Diğer İslâm memleketleri hükümdarları da Alparslan'ı özel heyetlerle 
değerli armağanlar ve tebriknâmeler gönderip kutladılar. Ayrıca devrin şair 
ve edipleri sultan hakkında kasideler, çeşitli övgü yazıları kaleme aldılar. 
Birçok tarihçi bu büyük zaferi, Hz. Ömer devrinde Bizans'a karşı kazanılan 
Yermük ve Sâsâniler?'e karşı kazanılan Kâdisiye zaferlerine benzetmiştir. 
Yalnız İslâm dünyasında değil Batı dünyasında da dikkat ve ilgiyle izlenen 
bu zaferden birkaç yıl sonra Anadolu ve Suriye'de hâkimiyetin müslüman 
Türkler'in eline geçmesi üzerine bütün Avrupa bir araya gelmiş ve Haçlı 
seferlerinin hazırlıklarına başlamıştır. 


Malazgirt Muharebesi Türk ve dünya tarihinin dönüm noktalarından birini 
oluşturur. Bu zafer sonunda, Bizanslılar'ın bütün maddi imkânlarını 
kullanarak hazırladıkları büyük ordu dağıldığından daha sonraki yıllarda 
Türkler önemli bir direnişle karşılaşmadan Anadolu içlerine akarak kısa 
zamanda Ege ve Marmara kıyılarına kadar ilerlemişler ve bu defa istilâ ve 
yağma amacı taşımadan fethettikleri toprakları vatan edinip Saltuklu, 
Mengücüklü, Dânişmendli, Dılmaçoğulları, Ahlatşahlar, Yinaloğulları, 
Çubukoğulları ve Artuklu devletlerini kurmuşlardır. 
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Ali Sevim 


MALCOLM X 


(1925-1965) 
Amerikalı zenci müslüman lider. 


19 Mayıs 1925'te Omaha'da (Nebraska) doğdu. Asıl adı Malcolm Little?dir. 
Zencilerin Amerika Birleşik Devletlerinde özgürlüklerine 
kavuşamayacaklarına ve dolayısıyla Afrika'ya geri dönmeleri gerektiğine 
inanan Reverend Farl Little adlı bir Baptist rahibinin oğludur. Dört kardeşi 
beyazlarca öldürülen babası 1931'de fâilı meçhul bir cinayet sonucu 
hayatını kaybedince Malcolm ve bir kısmı üvey olan yedi kardeşi Refah 
Kurumu tarafından çeşitli ailelerin yanına yerleştirildi, annesi de akıl 
hastahanesine yatırıldı. On üç yaşında iken Islahevi Okulu'na gönderilen 
Malcolm'un “beyaz adam”la ilgili olumsuz düşünceleri burada oluşmaya 
başladı. Beyaz insanlarla ilişkileri Refah Kurumu görevlileri ve mahalleden 
tanıdığı birkaç beyaz çocukla sınırlı olmakla birlikte yaşadığı bazı olaylar 
bu düşüncelerini keskinleştirdi. 


Islahevi Okulu'ndan ayrıldıktan sonra Boston'da yaşayan üvey ablasının 
yanına giden Malcolm konser salonunda ayakkabı boyacılığı, müşterileri 
zenci olan bir lokantada garsonluk yaparken gece hayatıyla tanıştı. On altı 
yaşında Boston-New York arasında çalışan trenlerde sandviç satmaya 
başladı; New York'a gidip geldikçe zencilerin yaşadığı Harlem”i tanıdı. 
Harlem”de çalışmaya başladığı barda kendisini uyuşturucu ve kadın 
ticaretinden antika eşya hırsızlığına kadar giden kirli bir hayatın içinde 
buldu. 1946'da hırsızlıktan hapse mahküm oldu. Charlestown Eyalet 
Hapishanesi'nde iki yıl yatıp ardından Concord Hapishanesi”ne nakledildi. 
Bu dönemde zenci milliyetçiliğini savunan ve hatta Tanrı'nın da zenci 
olduğunu söyleyen Elijah Muhammed'in görüşlerini benimseyerek hepsi 
onun anlattığı çerçevede müslüman olan kardeşlerinden bazılarıyla 
görüşmeye ve mektuplaşmaya başladı. 1948'in sonlarında nakledildiği 
Norfolk Hapishanesi'nde kardeşleri aracılığıyla Elijah Muhammed'le de 
mektuplaştı. Hıristiyanlık'tan başka din tanımayan ve beyaz adamın dini 
olarak gördüğü bu dinden nefret eden Malcolm'un beyaz adama duyduğu 


kin ve düşmanlık onun Elijah'nın görüşlerini benimsemesini kolaylaştırdı. 


Malcolm 1952'de hapisten çıkınca Elijah Muhammed'in kurduğu Nation of 
Islam hareketine katıldı. Enerjisi, teşkilâtçılığı ve harekete bağlılığı ile 
dikkat çekince Elijah onu teşkilât faaliyetleri için çeşitli yerlerde, son olarak 
da Harlem'de görevlendirdi. 1952 yılına kadar Little, bu tarihten itibaren 
davasının isimsiz bir hizmetkârı olduğunu simgeleyen X soyadını 
kullanmaya başlayan Malcolm büyük değer verdiği Elijah Muhammed'in 
konuşan ağzı haline geldi. Şeytan diye tanımlanan “beyaz adam”dan 
kurtulmayı amaçlayan, sözünü sakınmayan, korkusuz, hararetli bir hatip 
olarak zenci yerleşimlerini faaliyete geçirdi. Zenci ırkçılığına dayanan 
hareketin etkin bir savunucusu oldu. Ocak 1958'de Nation of Islam'a bağlı 
olan Betty ile evlendi. Ondan isimleri Batılılar'a karşı duyduğu kinin 
izlerini taşıyan Atilla, Kubilay, İlyas ve Cemile adlı dört çocuğu doğdu. 


Malcolm ile Elijah arasındaki sıcak ilişki sonraki yıllarda giderek 
bozulmaya başladı. Malcolm'un yükselen grafiği Elijah Muhammed'i 
korkuturken Malcolm, Elijah Muhammed'in özel hayatını sorgulamaya 
girişti. İki eski sekreterinin, çocuklarının babası olduğu iddiasıyla Elijah 
aleyhine nafaka davası açması onu Malcolm'un gözünden iyice düşürdü. 
Elijah'nın Kennedy suikastı üzerine (Kasım 1963) Malcolm'a doksan gün 
süreyle konuşma yasağı koyması gerginliği arttırdı. Gerginliğin asıl 
sebebinin Elijah”nın, hareketin Malcolm tarafından militan bir karaktere 
dönüştürülmesinden kaygı duyması olduğu da öne sürülmektedir (Breitman, 
s. 7). Basında konuşmalarının şiddet içerdiği gerekçesiyle Malcolm 
aleyhinde yazıların çıkması onun zenciler üzerindeki etkisini azaltmadı, 
aksine Amerika'da bir isyan başlatabilecek ya da bastırabilecek tek zenci 
olarak görülmeye başlandı (Haley, s. 610). 


Mart 1964'te Elijah Muhammed ve Nation of Islam hareketinden ayrılan 
Malcolm artık yerinin Elijah'nın yanı değil zenci yerleşimler olduğuna 
karar verdi. Bu dönemde İslâm anlayışı değişmeye başladı, beyaz adamın 
şeytan olduğu görüşünden vazgeçti. Müslüman ülkelerin diplomatlarıyla 
görüşerek İslâmiyet hakkında bilgiler aldı. Öteden beri aklında olan Afrika 
ile köklerin korunmasını, ilişkilerin canlı tutulmasını savunan Afro- 
Amerikan tezini canlandırmak ve hacca gitmek amacıyla Ortadoğu ve 
Kuzey Afrika ülkelerinde bir seyahate çıktı. Mekke'de dünyanın her 


tarafından gelen farklı ırklardan müslümanlarla tanıştı ve ırk ayırımına 
dayanmayan bir din anlayışına ulaştı. Tanıştığı kişiler arasında övgüyle 
bahsettiği parlamenter Kasım Gülek de vardır (a.g.e., s. 657, 659). Malcolm 
hayatının bu döneminde el-Hâc Mâlik eş-Şahbâz adını kullanmaya başladı. 
Güney Asya'dan Amerika'ya gelen müslümanların Farsça'da “doğan” 
anlamına gelen, mecazen “yığıt, yüksek görüşlü ve himmet sahibi” 
anlamındaki şâhbâz ile (şehbâz) ilişkilendirdikleri bu soyadının aslında 
Amerikan zencilerinin atalarının mensup olduğu ve Arapça “şa'bu 177” 
(yüce kavim) terkibinden bozulmayla Şabaz şeklinde telaffuz edilen bir 
kabile adına dayandığı belirtilmektedir (Yahya Monastra, XXXILI (1993), 
s. 73-76). Mekke'den Amerika'daki 


bir arkadaşına yazdığı mektupta Hz. İbrâhim'in, Hz. Muhammed'in ve 
diğer bütün peygamberlerin mekânı olan kutsal topraklarda bütün ırk ve 
renklerden insanlarda gördüğü kardeşlik ruhunu, konuk severliği anlatan ve 
her renkten insanın gösterdiği bu cana yakınlık karşısında büyülendiğini, 
Amerika'nın ırk problemini ortadan kaldıran İslâm'ı anlamasının şart 
olduğunu söyleyen Mâlik eş-Şahbâz, Amerika'ya dönünce gerçek anlamda 
siyah-beyaz kardeşliğini esas alan bir toplum meydana getirmeyi amaçlayan 
Muslim Mosgue (Mart 1964) ve Organization of Afro-American Unity 
(Haziran 1964) adlı teşkilâtları kurdu. Fakat kısa bir müddet sonra 
kendisine ve ailesine yönelik tehditler almaya başladı, evi kundaklandı. Bu 
gelişmelerden fazla yaşatılmayacağını hisseden Malcolm, o sıralarda 
kendisiyle sürekli görüşerek biyografisini yazmakta olan Alex Haley'e 
kitabı yayımlanmış olarak okumaya ömrünün yetmeyeceğini söylemiş ve 
bir süre sonra 21 Şubat 1965'te Harlem”de konuşma yaparken 
öldürülmüştür. Suikast bir muamma olarak kalmakla birlikte üzerinde en 
fazla konuşulan ihtimal Elijah Muhammed ve Central Intelligence Agency 
(CIA) iş birliğiyle gerçekleştirilmiş olduğudur. Müslümanlar, özgürlükçüler, 
ınsan hakları savunucuları, sosyalistler ve daha birçok grup kendilerinde 
Malcolm X ile özdeşleştirecekleri bir yan bulmuşlardır. 
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Ali Köse 


MALDİVLER 


Hint Okyanusu'nda bir adalar ülkesi. 
L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 
II. TARİH 


Hint Okyanusu'nun kuzeyinde, Seylan adasının yaklaşık 650 km. 
güneybatısında irili ufaklı 2000 civarında adadan oluşan Maldivler'in 
yüzölçümü 298 km?, nüfusu 329.685 'tir (2003). Başkanlık tipi cumhuriyetle 
yönetilen ülkenin resmi adı Divehi Cumhüriyye, başşehri Male'dir (81.000 
nüfus). Diğer yerleşim birimlerinin nüfusu 10.000'in altındadır. 


L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 


Maldiv adaları çok sayıda mercan adaları topluluğudur. Adaların üstü basık 
ve yükseklikleri azdır. Ülkenin en yüksek noktası sadece 24 metredir 
(Wilingili adasında). Ekvatoral iklim tipinin hâkim olduğu Maldivler'de 
sıcaklık yaz ve kış hemen hemen aynı kalır (309 C dolaylarında). 
Güneybatıdan esen musonlar mayıs-ağustos aylarında yağış getirir. Adalar, 
aralarında hindistan cevizi ve ekmek ağaçlarının bulunduğu, tropik 
çalılıklardan oluşan gür bir bitki örtüsüne sahiptir. 


Genel olarak adalardan sadece 200 kadarında yaşayan nüfus ataları Seylan 
adasından geldiği için Sinhali diye bilinen topluluklar, Tamiller ve az sayıda 
Araplar'dan oluşur. Ülkede Hint-Avrupa dil ailesinden olan Divehi dilinin 
yanı sıra Arapça, Hintçe ve İngilizce konuşulmaktadır. Halkının tamamı 
Şâfıi mezhebine mensup Sünni müslümandır. 


Maldivler'in ekonomik zenginliği balıkçılık ve turizme dayanır. Tarım 
toprakları çok az olduğundan pirinç gibi başlıca besin maddeleri dışarıdan 
alınır. Tarım alanında hindistan cevizi üretimi başta gelir. Yağından ve etli 
bölümünden besin olarak yararlanılan hindistan cevizinin kabuğunun 
liflerinden ip ve hasır yapılır. Eskiden gemi direklerini bağlamada 


kullanılan bu ipler Suudi Arabistan, Hindistan ve Çin'e satılırdı. 
Günümüzde ise eski önemini yitirmiştir. Sanayi etkinliği olarak balık 
konserveciliği dışında hazır giyim, tekne yapımı ve el sanatları (turizme 
yönelik hediyelik eşya vb.) dikkati çeker. Ulaşım sektöründe sadece deniz 
ulaşımından söz edilebilir. Başşehir Male'de uluslararası bir havaalanı 
vardır. İhracatında donmuş orkinos balığı, konserve balık, kurutulmuş balık 
başta gelir. Bunlar en çok Amerika Birleşik Devletleri, İngiltere, Tayland, 
Sri Lanka ve Japonya'ya satılır. Japonya ve Sri Lanka'nın öncelikli olduğu 
ıthalâtında çeşitli makineler, madeni yakıtlar, kimyasal maddeler ön sırayı 
alır. 


II. TARİH 


İsminin muhtemelen Sanskritçe”den geldiği kabul edilen Maldivler, 
Divehiler olarak bilinen yerli halkın dilinde Divehi Râjje diye adlandırılır. 
Bölgenin adı Arapça kaynaklarda ise Dibâ Mahal (Kadi Hasan Tâceddin, I, 
8), Zibete'I-Mehel (İbn Battüta, IV, 53), ed-Dibe (İbn Mâcid, vr. 74b, 75a), 
Cüzürü'z-Zib (Süleyman el-Mehri, vr. 24a-25a) şeklinde kaydedilmektedir. 


Milâttan önce V. yüzyıldan itibaren yerleşim yeri olduğu anlaşılan 
Maldivler, İslâm dönemine kadar Hinduizm ve özellikle Budizm'in 
etkisinde kalmış ve burada birçok tapınak inşa edilmiştir. Maldivler?'e 
İslâmiyet'in ne zaman girdiği hususu açık olmamakla birlikte daha ilk 
asırlarda müslüman tüccar ve denizciler vasıtasıyla bölgeye geldiği tahmin 
edilmektedir. İslâm'ın Maldivler'de geniş ölçüde yayılmaya başlaması VI. 
(XII) yüzyıldan itibaren olmuştur. Maldivler'e dair bir eser yazmış olan 
Kâdi Hasan Tâceddin'e (6. 1139/1727) göre Maldivler'in Budist kralı, 
Tebriz'den gelen Şeyh Yüsuf Şemseddin et-Tebrizi vasıtasıyla 12 
Rebiülâhir 548 (7 Temmuz 1153) tarihinde müslüman olmuş ve Muhammed 
el-Âdil (Siri Bavanaditta Maha Radun) adını almıştır. Ardından Sultan 
Muhammed el-Âdil'in faaliyetleri neticesinde İslâmiyet bölgede yayılmaya 
başlamıştır (Târihu İslâmi Dibâ Mahal, 1, 10). Maldivler'i 1343-1344 ve 
1346 yıllarında ziyaret etmiş olan İbn Battüta ise adı geçen Budist kralın 
Mâliki mezhebine mensup Mağribli Ebü'l-Berekât el-Berberi vasıtasıyla 
müslüman olup Ahmed ismini aldığını ve Ebü'l-Berekât tarafından 
yaptırılan camideki bir kitâbede 


bu hususun kaydedildiğini 1fade etmektedir (er-Rihle, IV, 62-63). Bugün 
genellikle bölgede İslâmiyet'in Şeyh Ebü”l-Berekât el-Berberi sayesinde 
yayıldığı kabul edilmekte ve onun Male'deki türbesi en çok ziyaret edilen 
yerler arasında bulunmaktadır. 


Maldiv adalarında bir buçuk yıl süreyle kalan, burada evlenen ve kadı 
olarak tayin edilen İbn Battüta “dünyanın en ilginç yerlerinden biri” 
şeklinde tanımladığı Maldivler'e geniş yer ayırmakta, halkının tamamının 
müslüman olup dindar, halim selim ve dürüst olduğunu, adalarda birçok 
caminin bulunduğunu kaydetmekte, bölgenin örf ve âdetleri, ticari 
gelenekleri, dönemin hükümdarı Hatice Sultan başta olmak üzere kadınları 
hakkında bilgi vermektedir (a.g.e., IV, 53-77, 98-100). IX. (XV.) yüzyılın 
Arap denizcisi İbn Mâcid ve onu takiben Süleyman b. Ahmed el-Mehri de 
eserlerinde Maldivler*den bahsetmekte ve özellikle denizciler için faydalı 
bilgiler vermektedir. 


VT. (XIII) yüzyılda tamamen müslüman olduğu anlaşılan Maldivler 965- 
981 (1558-1573) yılları arasında Portekiz işgali altında kaldı. 
Portekizliler'le çarpışma esnasında öldürülen (965/1558) Sultan Ali b. 
Abdurrahman “eş-Şehid” unvanıyla Maldiv tarihine geçti. Adalar Portekiz 
kuvvetleri kumandanı Adiri Adiri'nin yönetimine verildi. Maldiv 
müslümanları, Portekiz işgaline karşı Muhammed el-Hatib Takurufânu el- 
Utimi ve kardeşleri Alı el-Hatib ile Hasan el-Hatib liderliğinde oldukça 
etkili bir direniş gösterdiler. Ali el-Hatib bu mücadeleler sırasında 
öldürüldü. 981'de (1573) Portekizliler adalardan çıkarıldı ve Muhammed 
Takurufânu sultan ilân edildi. Adaletli ve merhametli bir sultan olarak “el- 
Kebir” unvanıyla anılan Muhammed Takurufânu idaresinde (1573-1585) 
Maldivler en huzurlu dönemlerinden birini yaşadı. Ancak dini ilimler 
sahasında bir süre önce, başlayan gerileme özellikle Portekizliler'in 
Maldivler'i istilâsı sırasında belirgin hale gelmiş ve adalarda yaygın olan 
Mâliki mezhebini neredeyse öğretecek âlim kalmamıştı. Bu sırada 
Hadramut'ta Şâfii fıkhı tahsil eden Maldivli âlim Muhammed Cemâleddin 
el-Mahalli ülkesine dönünce Sultan Muhammed Takurufânu tarafından kadı 
tayin edildi. Onun gayretleriyle adalarda hukuki uygulamalarda Mâliki 
mezhebinin yerini Şâfii mezhebi aldı ve halk arasında bu mezhep 
yayılmaya başladı. 


Portekizliler 1034 (1625) yılında Maldivler'e tekrar saldırdılarsa da Sultan 
Muhammed İmâdüddin (1620-1648) tarafından püskürtüldüler. Maldivler 
bazan etraftan gelen diğer saldırılara da mâruz kaldı. Uzun süre tahtta kalan 
hükümdarlardan biri olan ve eğitim, savunma ve ticaretin gelişmesine önem 
veren Sultan İbrâhim İskender b. Muhammed döneminde (1648-1687) 
Güney Hindistan'dan gelen korsanlar adalara baskın yaptılar, ancak Sultan 
İbrâhim karşısında mağlüp oldular. 1166 (1752-53) yılında Malabarlılar 
Male'ye saldırdılar. Sultanlık sarayını tahrip ettikleri gibi Sultan 
Muhammed el-Mükerrem İmâdüddin'i adalardan sürdüler. Maldivliler, Gâzi 
Hasan İzzeddin kumandasında giriştikleri mücadele sonucunda 
Fransızlar'ın da yardımıyla Malabarlılar'ı ülkeden çıkarmayı başardılar. 


XVII. yüzyılda Seylan'a hâkim olan Hollanda'nın ve ardından 1796'da 
Seylan”ı ele geçiren İngiltere'nin himayesine giren Maldivler 1887'de 
İngiltere'nin himayesini resmen kabul etti. 1932 yılında demokratik bir 
anayasa yürürlüğe girdiyse de sultanlık 1953'te Muhammed Emin Didi 
başkanlığında cumhuriyetin ilânına kadar devam etti. Aynı zamanda tarih ve 
biyografi gibi alanlarda birçok eser yazmış olan Cumhurbaşkanı Emin 
Didi'nin bir süre sonra devrilip öldürülmesinin ardından 1954'te tekrar 
sultanlığa dönüldü. Temmuz 1965'te İngiltere'den tam bağımsız hale gelen 
Maldivler?de 1968 yılında yapılan referandumla cumhuriyet yeniden ilân 
edildi ve İbrâhim Nâsır cumhurbaşkanı oldu. 1976 yılına kadar Gan 
adasındaki üssü kullanmaya devam eden İngilizler?in Maldiv 
topraklarından ayrıldıkları 29 Mart 1976 tarihi bağımsızlık günü ilân edildi. 
1965'ten itibaren Birleşmiş Milletler, 1976 yılından beri de İslâm 
Konferansı Teşkilâtı üyesi olan Maldivler 1982”de İngiliz Uluslar 
Topluluğu'na katıldı. 


Millet meclisi sekizi cumhurbaşkanı tarafından belirlenen kırk sekiz üyeden 
oluşmaktadır. İslâm hukuk kurallarının geçerli olduğu ülkede meskün 
adalarda otuzdan fazlası Male'de olmak üzere birçok cami bulunmaktadır. 
Maldivler halkı arasında eski yerli kültürlerin de etkisiyle kötü ruhlar, cin, 
büyü ve nazar gibi inançlar yaygınlık kazanmış olup çeşitli sıkıntı ve rühi 
hastalıklar için belirli bir ücret karşılığında “fandıta” adı verilen kişilere 
başvurulmaktadır. XIX. yüzyıl sonlarında Hindistan'dan gelen İsmâili 
mezhebine mensup Bohrâlar, Maldivler'in dış ticaretini uzun süre ellerinde 
tutmuşlarsa da 1950'li yıllardan sonra ülkeden çıkarılmışlardır. 


Maldivler'de Kur'an öğretimi veren geleneksel kurumların yanında Divehi 
dilinde veya Ingilizce eğitim yapan okullar da bulunmaktadır. 
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Casim Avcı 


MÂLEKA 
Gal 


Yaklaşık sekiz asır Endülüs İslâm hâkimiyetinde kalan ve bugün Malaga 
diye anılan şehir. 


İber yarımadasının güneyinde, Guadalmedina (Vâdilmedine) nehrinin 
Akdeniz kıyısında meydana getirdiği deltanın yanıbaşında Gibralfaro 
(Cebelfâruh) denilen 


tepenin yükseldiği bir koyun kenarında bulunmaktadır. Milâttan önce X. 
yüzyıl civarında Fenikeliler'in Lübnan'dan gelerek burada bir balık tuzlama 
merkezi ve yerlilerle ticaret noktası meydana getirmeleriyle kurulmuş, daha 
sonra Romalılar'ca önemli bir liman ve ticaret merkezi haline getirilmiştir. 
Bir süre Bizans'ın yönetiminde kalan şehir VI. yüzyıl sonlarında 
Vizigotlar'ın eline geçmiştir. Tarıh boyunca çok çeşitli milletlerin 
hâkimiyetine giren şehre damgasını vuran müslümanlar olmuştur. İslâm 
kaynaklarında yer alan bir bilgiye göre Târık b. Ziyâd, 92 (711) yılında 
Kurtuba'ya (Cordoba) doğru ilerlemeden önce küçük bir kuvveti 
Mâleka'nın fethi için göndermiş ve şehir müslümanların eline geçmiştir. 
Diğer bir rivayete göre ise Müsâ b. Nusayr'ın oğullarından Abdül'alâ 
(Abdüla'lâ) şehri 94'te (713) yılında fethetmiştir. 


Fethin ardından Mâleka, Reyye (Rayyo) eyaletine dahil edilmiş, 125 (743) 
yılında vali tayin edilen Ebü'l-Hattâr zamanında Reyye'ye gönderilen 
Ürdünlü askerlerden bir kısmı Mâleka'ya yerleştirilmiştir. Endülüs Emevi 
Devleti'nin kurucusu 1. Abdurrahman, Münekkeb'e (Almunecar) çıkıp 
İlbire'ye (Elvira) doğru ilerlerken Mâleka halkı kendisini iyi karşılamış ve 
bağlılığını bildirmiştir. Endülüs'te çeşitli grupların VIII ve IX. yüzyıllarda 
çıkardığı isyanların en önemlilerden olan Ömer b. Hafsün isyanı ile diğer 
karışıklıklardan Mâleka önemli ölçüde etkilenmiştir. HI. Abdurrahman 
isyanları bastırıp kendini halife ilân edince Mâleka'yı Reyye'nin merkezi 
yapmış, ayrıca Fâtımi saldırılarına karşı koymak için burada güçlü bir 
donanma oluşturmuştur. 


422 (1031) yılında Endülüs Emevi Devleti yıkıldıktan sonra Mâleka 
mülükü't-tavâlften Hammüdiler'in başşehri olmuş, 449'da (1057) 
Gırnata'nın Ziri hükümdarı Bâdis b. Habbüs tarafından zaptedilmiş, 
Hammüdiler Afrika'ya sürülmüştür. Bâdis 466 (1073-74) yılında vefat 
edince devlet iki torunu arasında paylaşılmış ve Mâleka Temim b. 
Bulukkin”'de kalmıştır. Ardından Endülüs'e hâkim olan Murâbıtlar ve 
Muvahhidler Mâleka'yı da topraklarına katmışlardır. 


635'te (1238) Beni Ahmer Emirliği'nin (Nasriler) hâkimiyetine geçen 
Mâleka yaklaşık 250 yıl bu hânedanlığın elinde kalmış, 750”deki (1349) 
veba salgını yüzünden şehrin nüfusu azalmıştır. 27 Şâban 892'de (18 
Ağustos 1487) Kral Ferdinand ve Kraliçe Isabella zamanında Mâleka kanlı 
bir savaştan sonra müslümanların elinden çıkmıştır. Nasriler döneminde 
şehir ikinci bir başşehir olarak işlev görmüş, bölgenin ekonomik ve ticari 
merkezi olmuştur. Askeri filonun üssü olan limanındaki trafik de 
Cenevizliler sayesinde önemli ölçüde artmıştır. 


Ortaçağ'ın tarih ve coğrafya müellifleri Mâleka”dan hep hayranlıkla 
bahsetmişlerdir. İdrisi, İbn Galib, İbn Said el-Mağribi, İbn Abdülmün'im el- 
Himyeri, Yâküt el-Hamevi, Makkari, İbn İzâri, İbn Battüta ve Lisânüddin 
İbnü”l-Hatib bunların başında gelmektedir. Kaynaklarda özellikle şehrin 
çevresinde yetiştirilen meyvelerin bolluğuna dikkat çekilir ve buradan 
Mısır, Suriye, Irak, hatta Hindistan'a kurutulmuş incir, badem ve üzüm 
gönderildiği bildirilir. İbnü”l-Hatib, Mâleka'nın deniz ürünleri bakımından 
zengin olduğunu söyler. Bu arada şehrin tekstil konusunda da özellikle V. 
(XI.) yüzyıldan itibaren önemli bir gelişme gösterdiği belirtilmektedir; 
Avrupa'da “alguexi, albeci, alveici, ox1” gibi isimlerle bilinen altın 
püsküllü, değişik renkli ipek üretimi bu şehirde yapılırdı. Ayrıca deri, 
değerli taş, demir ve seramik endüstrisi gelişmişti. 


Mâleka'nın etrafını çevreleyen surlarda yedi kapı mevcuttur (Bâbülvâdi 
/Bâbülkantara|, Bâbülmel'ab, Bâbülhevce, Bâbülfuntanella, Bâbülkasba, 
Bâbülferec ve Bâbülbahr). VI. (XTI.) yüzyıldan itibaren kullanılan bir 
mezarlık surların dışında ve Gibralfaro'nun eteklerinde yer almaktadır. 
Şehirde İslâmi devirden sonra orijinal şeklini koruyan mimari eser 
kalmamıştır. Hadis âlimi Muâviye b. Sâlıh (6. 158/775) tarafından 


yaptırılan ve surların içinde yer alan ulucami o zamanki şehrin merkezinde 
ve bugünkü katedralin yerinde inşa edilmişti. Himyeri caminin beş kapısı 
olduğunu söyler (er-RavZü'l-mi'târ, s. 518). VIII. (XIV.) yüzyılda camiye 
yakın bir yerde inşa edilen medrese, Gırnata*daki medreseden önce 
faaliyete geçirilmesine rağmen ondan daha az şöhrete sahipti. Kale ise 449 
(1057) yılında şehri zapteden Ziri Hükümdarı Bâdis b. Habbüs tarafından 
yaptırılmış veya yeniden inşa ettirilmiş, VT. (XIV.) yüzyılda Nasriler 
tarafından onarılmıştır. Mâleka'nın tekrar hıristiyanların eline geçmesi 
üzerine artık askeri bir amacı olmayan kale zamanla unutulmuş ve 
toplumun alt kesimlerinin bir sığınağı haline gelmiştir. Günümüzde burada 
Mısır, Grek ve Roma döneminden kalan tarihi eserlerle İslâmi döneme ait 
seramiklerin sergilendiği bir arkeoloji müzesi mevcuttur. Bu kültürel 
zenginliklerinin yanında Avrupa'nın en mâruf kumsallarına sahip olan ve 
“Güneş kıyısı” (Costa del sol) denilen turizm şeridinin orta kesiminde 
bulunması Mâleka'yı önemli bir turizm merkezi durumuna getirmiştir. 
Ayrıca canlı bir balıkçılık limanı ve sanayi şehri olan Malaga'nın nüfusu 
son yıllarda 500.000'1 aşmıştır (518.000, 2003 tah.). 
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MALEZYA 


Güneydoğu Asya'da bir ülke. 

L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 
II. TARİH 

HM. ÜLKEDE İSLÂMİYET 


Malay yarımadası, Borneo adasının kuzey bölgesi ve iki küçük ada üzerinde 
kurulmuş federal bir devlettir. Malayca ve Ingilizce*de Malaysia şeklinde 
anılır. 


Tayland, Bruney ve Endonezya ile komşudur. Yüzölçümü toplam 329.758 
km'dir ve bunun 131.598 km?'si, nüfusunun (2003 tahmini 24.014.200) 9 
90'dan fazlasının yaşadığı Malay yarımadasındadır. Başşehri Kuala 
Lumpur'dur (1.297.526). Diğer önemli şehirleri Ipoh (566.000), Klang 
(Kelang, 563.000), Petaling Jaya (438.000), Subang Jaya (423.000), Johor 
Bahru (384.000) ve Shah Alam'dır (319.000). Ülke çok partili laik- 
demokratik parlamenter sistemle yönetilir ve krallıkla temsil edilir. 
Parlamento altmış dokuz üyeli senato ile 180 üyeli temsilciler meclisinden 
meydana gelir. İdari bakımdan ülke Johor, Kedah, Kelantan, Melaka, 
Negeri Sembilan, Penang, Perak, Perlis, Selangor, Trengganu olmak üzere 
onu Malay yarımadasında, Sabah ve Saravak olmak üzere ikisi Borneo 
adasının kuzeyinde ve Penang (Pulau Pinang) adlı biri, Malaka 
Boğazı'ndaki Penang adası ile Malay yarımadasının bir kısmında yer alan 
on üç eyalete ayrılmıştır. Bu eyaletlerden başka başşehir Kuala Lumpur ile 
Bruney körfezine bakan Sabah sahillerinin karşısındaki Labuan adası da 
federal bölge statüsündedir ve bunlar ayrı birer idari birim sayılmaktadır. 
Malay yarımadası üzerindeki eyaletlerin dokuzu veraset kurallarına göre 
sultanlar tarafından yönetilirken federasyona katıldıkları sırada sultanlık 
olmayan dört eyaletin başında merkezi hükümet tarafından tayın edilen 
birer eyalet valisi bulunmaktadır. Devlet başkanlığı, sultanların oluşturduğu 
meclisin beş yıllığına seçtiği bir kral tarafından temsil edilir. Ülke Birleşmiş 


Milletler, İngiliz Milletler Topluluğu, İslâm Konferansı ve Asya-Pasifik 
Ekonomik İşbirliği teşkilâtlarına üyedir. 


L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 


Malay yarımadasının en belirgin fiziki özelliği kuzey-güney doğrultusunda 
uzanan sıradağlardır. Bu dağ silsilesi üzerinde yer alan 2615 m. 
yüksekliğindeki Gunong Tahon ve Gunong Korbu dağları en yüksek 
noktalarını oluşturur; ülkenin en yüksek noktası ise Borneo adasındaki 
Kinabalu dağıdır (4102 m.). Ülkede doğu sahillerinde biraz daha az olmak 
üzere bol yağışlı ve sıcak tropikal iklim hâkimdir. Yağışlar daha çok kuzey 
muson rüzgârlarının estiği kasım-ocak aylarında görülür; en kurak mevsim 
ise temmuz ayını kapsar. Sıcaklıklar genellikle bütün yıl boyunca 22-33 
derece arasında değişmektedir. Toprakların 90 70'1 tropikal ormanlarla 
kaplıdır; bu ormanlar 3000 ağaç çeşidi içerip kaplan, panter ve pars gibi 
vahşi hayvanları barındırır. Ancak özel şirketlerin devletten 
kiralayabildikleri orman alanlarında son zamanlarda rastlanan aşırı ağaç 
kesimi ve bilinçsiz avlanma neticesinde vahşi hayvan ve bitki türleri 
nisbeten azalmıştır. Akarsu bakımından çok zengin olan ülkenin Malay 
yarımadasında başlıca Trengganu, Kelantan, Perak, Rompin ve Melaka, 
Borneo adasında Rajang, Baram ve Trusan ırmakları bulunmaktadır. 


Nüfus farklı köken ve dinlere mensup topluluklardan meydana gelen karışık 
bir etnik yapıya sahiptir. Halkın 2000 yılında 6 65,1'ini genellikle 
bürokraside ve tarımda çalışan Malaylar, © 26'sını mesleki alanlarla 
ticarette aktıf olan ve umumiyetle büyük şehirlerde oturan Çinliler, 96 
7,7'sini daha çok sahil şehirleriyle yakınlarındaki kırsal kesimlerde yaşayan 
ve kauçuk üretiminin yapıldığı plantasyonlarla çeşitli meslek dallarında 
çalışan Hintliler oluşturur. Geriye kalan 96 1,2'nin içinde Cava adasından 
gelen göçmenlerle az sayıda Arap, Ermeni, Tay, Filipinli, Avrupalı nüfus ve 
Borneo'nun ormanlık alanlarında görülen animist ilkel topluluklar 
bulunmaktadır. 


Resmi dil Malayca”dır. Öteden beri Malay ırkına mensup çeşitli etnik 
gruplar arasında bir anlaşma dili (lingua franca) olan bu dil, aynı zamanda 
farklı etnik grupları birbirine bağlayan en önemli unsurdur. Bazı dini 
yayımlar hariç yazıda kullanılan resmi alfabe Latın alfabesidir. Dünya 


dilleri arasında konuşan insanların sayısı açısından beşinci sırada yer alan 
Malayca bugün Malezya'nın yanı sıra Endonezya ve Bruney'in resmi dili, 
Singapur'un da milli dillerinden biridir. Çinliler Çınce'nin Mandarin ve 
Güney Çin lehçelerini, Hintliler ise genelde Tamilce”yi konuşurlar; eğitim 
görmüş insanlar arasında İngilizce yaygındır. 


Dıl ve etnik yapıdaki çeşitlilik dini alanda da görülür. Devletin resmi dini 
İslâm olup bütün Malaylar müslümandır; bundan dolayı Malay olmak 
müslüman olmakla özdeş hale gelmiştir. Müslümanların tamamı Sünni”dir 
ve Şâfii mezhebine bağlıdır. Çinliler'in bazıları İslâmiyet'i kabul etmişse de 
büyük bir çoğunluğu Budizm, Konfüçyanizm ve Taoizm?'e mensuptur; 
hıristiyan olanlar da vardır. Hintliler arasında sırasıyla Hinduizm, 
Hıristiyanlık ve Müslümanlık yaygındır. 


Tarıma elverişli alanlar genellikle Malay yarımadasının batı ve doğu 
sahilleri boyunca uzanan geniş ovalarında, kuzeyindeki uç bölgelerde ve 
nehir kenarlarında yer almaktadır. Ülkenin temel yiyecek maddesi pirinç 
olup üretimi yarımadanın batı sahillerinde ve yeni açılan bölgelerinde 
yapılmaktadır. Diğer tarım ürünleri arasında kauçuk, hindistan cevizi, 


ananas, tapyoka, tatlı patates, sagu, muz, kahve, şeker kamışı, yer fıstığı, 
mısır, soya fasulyesi, baklagiller ve sebzeler bulunmaktadır. Ayrıca baharat 
ve özellikle karabiber, çay, kakao, kenevir, kapok, kınakına ağacı, gütaperka 
(zamk), tütün ve şeker kamışı da yetiştirilmektedir. 


Yer altı kaynakları içinde kalay ve demir önemli bir yer tutar. Dünyadaki 
kalay rezervlerinin üçte biri Malezya'da olup kalay ocakları yine Malay 
yarımadasında Kinta ve Klang nehirleri çevresiyle doğu sahillerindeki 
Pahang”da yoğunlaşmıştır; demir madeni de Trengganu, Johor, Kelantan ve 
Pahang'da bulunmaktadır. Kömür, altın, alüminyum oksit ve tungsten de 
çıkarılmaktadır. Malezya sanayi alanında 1980'li ve 1990'lı yıllarda hızlı ve 
önemli gelişmeler kaydetmiş, sanayi üretimi 1988'de o 15 artarken er-tesi 
yıl © 13”lük bir artış gerçekleşmiştir. Halen ülkede petrol arıtma tesisleriyle 
otomobil, tekstil, gıda maddeleri, ağaç ürünleri, kâğıt ve kırtasiye, gübre, 
kauçuk ve mekanik araç üreten çok sayıda tesis mevcuttur. 1990”daki 
Körfez krizinden ülke ekonomisinin etkilenmesine rağmen turizm geliri son 
yıllarda 9 70 oranında artış kaydetmiştir. 


Ülkede ulaşım kara, demir, deniz ve hava yoluyla sağlanmakta olup alt yapı 
ımkânları gayet iyi durumdadır. Deniz ulaşımını sağlayan başlıca limanlar 
Penang, Malaka, Port Dickson ve Dungun”dur. İhraç ürünleri arasında 
kalay, kauçuk, canlı hayvan, pirinç, palmiye yağı, çeşitli gıda maddeleri, 
balık ve diğer deniz ürünleri, kereste, petrol ve doğal gaz başta gelir. Dış 
ticarette ilk sırayı Japonya almakta, onu Singapur, Amerika Birleşik 
Devletleri, Güney Kore ve çeşitli Avrupa ülkeleri izlemektedir. 


II. TARİH 


Malay yarımadası üzerinde LI ve III. yüzyıllardan itibaren Malay kökenli 
bazı küçük Hindu krallıklarının bulunduğu ve bunların VTI. yüzyıldan XIII. 
yüzyıla kadar bütün bölgenin deniz ticaretini denetimi altında tutan 
Şrivicaya İmparatorluğu'na (Sumatra) bağlı oldukları bilinmektedir. XIII. 
yüzyıldan sonra hâkimiyeti yavaş yavaş Cava'daki Macapahit Devleti ele 
geçirdi. Bu sırada Malay yarımadasının kuzeyindeki Taylar'ın Ayudhya 
Krallığı da güneye doğru yayılmaya başladı. XIV. yüzyılın sonlarında 
Macapahitler, Şrivicaya İmparatorluğu”nun başşehri Palembang'a 
saldırmaya başladıklarında buradan kaçan hânedana mensup Paramesvara 
adlı bir prens Singapur adasına çıkarak bura-yı idaresi altına aldı. Fakat bir 
süre sonra Palembang'ı ele geçiren Macapahitler Singapur'a yöneldiler. 
Paramesvara bu defa da Malay yarımadasına kaçmak zorunda kaldı (1396 
(7)) ve yarımadayı Sumatra”dan ayıran boğazın en dar yerinde denize 
dökülen Malaka nehrinin ağzına bu adla anılacak olan yeni bir şehir kurdu 
(bk. MALAKA). Paramesvara, stratejik açıdan en elverişli yere kurduğu bu 
liman şehri sayesinde kısa sürede güçlendi ve burayı küçük bir devlet haline 
getirdi. Başlangıçta Çin imparatorunu metbü tanıyan Paramesvara'nın 
Megat İskender Şah (1414-1423), Sri Maharaca Sultan Muhammed Şah, 
Raca İbrâhim (Sri Paramesvara Deva) Şah, Raca Kasım (Sultan Muzaffer) 
Şah, Raca Abdullah (Sultan Mansür) Şah, Sultan Alâeddin Riâyet Şah ve 
Mahmüd Şah (1488-1528) adlı halefleri de bu küçük devleti sürekli biçimde 
genişleterek Sumatra'nın doğu sahillerini ve Malay yarımadasının tamamını 
içine alan güçlü bir müslüman ticaret devletleri konfederasyonu haline 
getirdiler. Megat İskender Şah Dindings, Selangor, Muar, Singapur ve 
Bentan'ı ülke sınırlarına kattı. Muzaffer Şah, Sumatra'nın doğu 
sahillerindeki küçük İndragiri ve Kampar krallıklarını alarak Malaka 


Boğazı'nın iki yakasında hâkimiyet kuran ilk Malaka sultanı oldu; Ayudhya 
Krallığı'nın saldırılarına karşı yaptığı seferler sonucunda da Selangor'u 
aldı. Sultan Mansür Şah, Malay yarımadası üzerindeki Bernam ve Perak 
devletleriyle Sumatra'nın doğu sahilindeki Siak'ı Malaka'ya bağladı ve 
kızını hükümdarıyla evlendirerek aralarında akrabalık bağı kurdu. 
Minangkabau hükümdarına verdiği kız kardeşi de kocasının müslüman 
olmasını sağladı. Pahang ve Riau-Lingga takımadaları onun oğlu Sultan 
Alâeddin Riâyet Şah tarafından ülke topraklarına katıldı; Pahang, Kampar 
ve İndragiri kralları Malaka sarayına getirtilerek onlara dini konularda 
eğitim yaptırıldı. Malaka'nın son hükümdarı Mahmüd Şah, Kelantan'ı 
alarak 1497”de sınırlarını kuzeydeki Ligor'a kadar genişletti. Bu arada 
Patani kralı da İslâmiyet'e girip Malaka'nın hâkimiyetini kabul etti. Bu 
dönemde Malaka Sultanlığı, batı-doğu istikametinde Penang'dan Malay 
yarımadasının batı sahillerine, kuzey-güney doğrultusunda da Perak'tan 
Johor, Singapur, Riau-Lingga takımadaları ile Sumatra'nın doğu sahillerinin 
büyük bir bölümüne kadar yayılmıştı. 


Malaka hükümdarlarının İslâmiyet'i kabulüyle ilgili olarak 1409”dan 
1436'ya kadar çeşitli tarihler verilmektedir. Sultanlığın ılk dönem tarihiyle 
ilgili bir Çin kaynağına göre 1409 yılında ülkenin kralı ve halkının tamamı 
İslâm inancına mensuptu; oruç tutuyor ve dini merasimleri yerine 
getiriyorlardı. İlk hükümdar Paramesvara'nın hayatının son yıllarında 
müslüman olduğu ve Muhammed İskender Şah adını aldığı yönünde bazı 
iddialar varsa da kesin değildir. Fakat onun halefleri Megat İskender Şah ile 
Muhammed Şah müslümandılar. Sözlü rivayetlere dayanan mahalli 
kaynaklardan Sejarah Melayu, Malaka'nın kurucusu olarak ikinci 
hükümdar İskender Şah'ın ismini verir. Öte yandan 1510'da bölgeyi ziyaret 
eden 


Portekizli seyyah Tome Pires, ikinci hükümdar İskender'in ilk müslüman 
hükümdar olduğunu söylerken Sejarah Melayu, ılk müslüman hükümdarın 
Sultan Muhammed Şah olduğunu kaydeder. İslâmiyet'e girişte müslüman 
tüccarları limana çekme isteği kadar daha önce ihtidâ eden ve kız alıp 
vermelerle aralarında akrabalık kurulan Sumatra'daki Pasai hânedanının 
büyük etkisi olmuştur. Tarihi kayıtlar, XV. yüzyılda Malaka'nın gelişen bir 
Müslümanlık merkezi olduğunu ve İslâmiyet'in Malay kültürünün 
şekillenmesine katkı sağladığını göstermektedir. Pasai krallarının geleneksel 


“Taca” unvanı kullanmalarına karşılık Malaka hükümdarları bastırdıkları 
sikkeler dahil “sultan” ve “şah” unvanlarını tercih etmişler, ayrıca 
“nâsırü”d-dünyâ ve'd-din” ve “zıllullah fil-âlem” gibi unvanlar 
kullanmışlardır. Yerli kültürle İslâm kültürünün özdeşleşmesine 
çalışılmasına rağmen özellikle evlilik, boşanma ve bazı yiyeceklerle ilgili 
mahalli gelenekler devam etmiştir. Dini hiyerarşi ve bürokrasi hakkında 
fazla bilgi bulunmamakta, ancak kadı, imam ve hatip gibi unvanların 
kullanıldığı ve saraydaki en yüksek dini otoritenin kadı olduğu, ayrıca 
hükümdarların özel hocalarının bulunduğu bilinmektedir. XV. yüzyılın 
ikinci yarısında Malaka sarayı dışarıdan gelen âlimlerin de katkılarıyla 
İslâm kültürünün çevredeki bütün adalara, Filipinler'in güneyine, Borneo 
ve Cava'ya yayılmasında önemli bir rol oynamıştır. Aralarındaki mahalli 
farklılıklara rağmen Malaka'nın idare şekli, sultanlarının kullandığı 
unvanlar, edebiyatı, müziği, kıyafet ve oyunları diğer Malay grupları 
tarafından bilinçli olarak taklit edilmiştir. Öte yandan Malayca'nın Malaka 
lehçesi, Sumatra'nın kuzeyinde Açe”den doğudaki Ternate'ye kadar uzanan 
geniş alandaki birçok kraliyet sarayında konuşulmaya başlanmış ve bir nevi 
adalar arası ticaret ve anlaşma dili haline gelmiştir. 


Bölgenin baharat ve diğer değerli malların toplandığı en önemli ticaret 
merkezi olan Malaka, XVI. yüzyılın başlarından itibaren Portekizli 
sömürgecilerin dikkatini çekti ve nihayet 10 Ağustos 1511 tarihinde 
Portekiz'in Asya askeri valisi Alfonso de Albuguergue burayı ele geçirdi. 
Portekizliler'in üstün askeri gücü karşısında dayanamayarak şehri teslim 
eden Mahmüd Şah, hânedan mensuplarıyla birlikte Riau-Lingga 
takımadalarındaki Bentan'a kaçtı. Mahmüd Şah'ın 1528'de ölümünün 
ardından oğullarından Muzaffer Şah, yarımada üzerindeki Perak'ta mahalli 
reisler tarafından hükümdar seçilerek Perak Sultanlığı'nı, diğer bir oğlu 
Alâeddin Riâyet Şah da iki yıl sonra Johor nehri üzerindeki Pekan Tua'da 
Johor Sultanlığı'nı kurdu. Böylece Malaka'nın tesiri yeni kurulan bu iki 
küçük sultanlıkla devam etti. Malaka ve çevresi 1511'den 1641 yılına kadar 
Portekizliler'in elinde kaldı. 


XVI. yüzyılın sonlarında bölgeye gelen Hollandalılar, Portekizliler”le 
rekabete girerek onların Güneydoğu AsyaAvrupa deniz ticareti üzerindeki 
tekelini kırmaya çalıştılar. Başlangıçta Hollandalılar, Portekizliler gibi 
müslüman halkı cezalandırma ve onların takip ettiği ticari düzenlemeleri 


değiştirme eğilimi içine girmediklerinden Malaylar tarafından hoşgörüyle 
karşılandılar. Özellikle Johor Sultanlığı XVII. yüzyılın başlarından itibaren 
onlarla temasa geçerek Açeliler ile birlikte Malaka'dakı Portekizliler?'e karşı 
bir ittifak kurmaya çalıştılar. Nihayet Hollandalılar, Johor'un da desteğiyle 
Ocak 1641'de Malaka'yı Portekizliler?den aldılar ve Johor'a, sağladığı 
yardıma karşılık Malaka'da bazı ticari imtiyazlar verdiler. Aslında 
Malaka'ya yerleşen Hollandalılar Johor'un ortadan kalkmasını istiyorlardı; 
fakat Batavya'daki üst düzey şirket yetkilileri bu eski müttefiklerinin bir 
devlet olarak kalmasını tercih ettiler. 


Johor Sultanı Mahmüd Şah'ın 1699 yılında öldürülmesiyle başlayan 
sıkıntılı dönemin arkasından kuzeydeki Budist Taylar güneye doğru inerek 
1709'da Patani'yi aldıktan sonra Johor'a bağlı Trengganu'yu işgal ettiler; 
bunun üzerine Johor, başşehrini yarımadanın güneyindeki daha güvenli 
Riau adasına taşımak zorunda kaldı. Ancak bu defa da Malaka'da güçlerini 
pekiştiren Hollandalılar, Ocak 1784'te Riau'yu almak amacıyla Johor'a 
saldırdılar ve artık iyice zayıflamış olan bu küçük devleti bir barış 
antlaşmasıyla kendilerine bağladılar. Ardından da Selangor Sultanlığı 
buraya bağlanarak bütün bölge Hollanda hâkimiyetine sokuldu. 


XVHL. yüzyılın sonlarına doğru bugünkü Malezya toprakları İngilizler'in 
tesiri altına girmeye başladı. Hollandalılar'la rekabet eden İngiliz Doğu 
Hindistan Şirketi önce Kedah Sultanlığı'nı Taylar'ın saldırısına karşı 
koruma karşılığında 1785'te Penang adasını aldı; arkasından da Kedah'ın 
direnmesine rağmen bazı topraklarını ilhak etti. İngiltere daha sonra 
Napolyon Bonapart'ın eline geçeceği endişesiyle Hollandalılar?'ın 
denetimindeki Malaka”yı işgal etti. Her ne kadar Malaka 1818'de 
Hollanda'ya geri verildiyse de 1824 tarihli antlaşma uyarınca yapılan toprak 
mübadelesi sırasında tekrar İngiltere'ye geçti. Bu antlaşmayla İngilizler ve 
Hollandalılar Malay dünyasını Malaka Boğazı ile ikiye ayırdılar; ayrıca 
Riau-Johor Devleti'ni de Riau'yu Hollandalılar?da, Johor'u İngilizler?de 
kalacak şekilde ikiye böldüler. Singapur'un güneyinde yer alan adalarla 
Sumatra ve Cava Hollanda'nın hâkimiyetine verildi; Hollandalılar da Malay 
yarımadası üzerinde hak iddia etmekten vazgeçtiler. Borneo adasıyla ilgili 
herhangi bir karar alınmamasına rağmen burası da Hollanda ve İngiltere 
sömürge bölgesi olarak iki parçaya ayrıldı. 1824 tarihli antlaşma, 
sömürgelerin sınırlarını çizmesinin yanı sıra bugünkü Malezya ve 


Endonezya devletlerinin arasındaki mevcut sınırın da temelini oluşturdu. 
İngilizler 1826”da Singapur, Malaka ve Penang adası ile yarımada 
üzerindeki Wellesley bölgesini Straits Settlements (boğazlar idaresi) adıyla 
bilinen bir İngiliz kolonisi haline getirdiler. Burası, başlangıçta 
Hindistan”daki İngiliz otoritelerine bağlı iken 1867 yılında doğrudan 
Londra hükümetinin Sömürge Bakanlığı'na bağlandı. 


Yarımada üzerindeki diğer küçük Malay devletleri zamanla güneyden 
İngilizler'in, kuzeyden Taylar'ın işgaline uğradı. XIX. yüzyılın sonlarında 
Kedah, Perlis, Kelantan, Trengganu ve Patani başta olmak üzere kuzeydeki 
bütün küçük devletler Taylar'ın eline geçmiş ve bu durum yarımadanın 
güneyi ile ilgilenen İngiltere tarafından resmen kabul edilmişti. 
Yarımadanın güneyindeki Malay devletleri de zamanla İngiliz sömürge 
idaresinin bir parçası haline geldi. İngilizler hânedanlık kavgaları içine 
düşmüş olan Perak'a müdahale ederek 20 Ocak 1874 tarihinde kabile 
relisleriyle Pangkor Antlaşması diye bilinen bir antlaşma imzaladılar ve 
onlara Raca Abdullah'ı Perak sultanı olarak tanımalarının karşılığında 
eyalete bir İngiliz hükümet temsilcisinin tayinini kabul ettirdiler; temsilci 
İslâm dini ve Malay gelenek ve görenekleri hariç diğer hususlarda yetkili 
ıdı. Bu antlaşma yarımadanın güneyindeki Malay devletlerinin bütün idari, 
siyasi ve askeri işlerinin zamanla İngilizler'in denetimi altına girmesiyle ve 
bölgede tam bir İngiliz sömürgesinin kurulmasıyla sonuçlandı. İngilizler 
Perak'tan sonra Johor, Selangor, Negeri Sembilan ve Penang sultanlarıyla 
da benzeri antlaşmalar imzaladılar. Böylece sultanların yetkileri sadece 
Malay hayatını temsil 


eden İslâmiyet ve gelenekleri kontrolle sınırlı kalırken diğer işlerin tamamı 
İngiliz temsilcisinin sorumluluğuna verildi. Temmuz 1896'da Kuala 
Lumpur başşehir olmak üzere dört Malay devleti “Federal Malay eyaletleri” 
adı altında birleştirilerek merkezi bir idari sisteme bağlandı. 1909 yılında 
Singapur'da oturan İngiliz yüksek komiserinin başkanlığında bir federal 
konsey kuruldu. İngilizler, 1909”da Taylar'la yaptıkları bir antlaşmayla 
Patani hariç diğer kuzey Malay devletlerinden Kelantan, Trengganu, Kedah 
ve Perlis üzerinde egemenlik hakkı elde ettiler. Böylece bu Kuzey Malay 
sultanlıkları da İngiliz hâkimiyetine girerek sömürge yönetiminin birer 
eyaleti haline geldiler. 1824 tarihli İngiliz-Hollanda Antlaşması gibi 1909 
tarihli İngiliz-Tay Antlaşması da bugünkü Malezya ile Tayland (Siyam) 


arasındakı sınırı belirledi. XVII. yüzyılda en önemli Malay 
sultanlıklarından biri olan Patani bu antlaşmayla Budist Taylar'ın 
hâkimiyeti altında bırakılmış, böylece Malay kökenli Patani müslümanları 
bugünkü modem Tayland sınırları içinde bir azınlık grubu olarak yaşamaya 
terkedilmiştir. 


Borneo adası üzerindeki Sabah ve Saravak eyaletleri XIX. yüzyılın ikinci 
yarısında İngiliz sömürge idaresi altına girdi. Saravak XIX. yüzyıl 
ortalarına kadar Bruney Sultanlığı'na, Sabah ise Güney Filipinler”deki Sulu 
Sultanlığı'na bağlıydı. 1839'da Singapur'a gelen James Brooke adındaki bir 
İngiliz maceracı, Bruney sultanına karşı başlayan kabile isyanlarının 
bastırılmasında gösterdiği yararlık karşılığında sultandan Saravak nehri 
etrafındaki geniş bir arazinin idaresini aldı. Bruney sultanı, 1853 yılında 
ona yıllık 1500 Amerikan doları karşılığında ilkel İban topluluklarının 
yaşadığı bölgeleri verdi. Sabah eyaleti ise 1877'de Sulu sultanı tarafından 
yıllık 5000 Amerikan doları karşılığında Baron von Overbeck adlı 
Avusturyalı bir iş adamına kiraya verildi; bu hakkın daha sonra 1881”de 
kurulan Kuzey Borneo Şirketi'ne geçmesiyle İngiliz hâkimiyeti altına girdi. 


XX. yüzyıl başlarında, İngilizler?in kalay madenlerinde ve kauçuk 
plantasyonlarında çalıştırmak üzere Çin'den ve Hindistan'dan getirdikleri 
göçmen işçilerin sayılarının birkaç milyonu bulması Malaylar arasında 
büyük bir rahatsızlık meydana getirdi ve bu toprakların gerçek sahiplerinin 
kendileri olduğu bilincine varmalarını sağladı. Öte yandan İngiliz sömürge 
yönetiminin olumsuz etkilerine karşı tepkiler yoğunlaşmaya başladı. İlk 
tepkiler daha çok dini ve sosyal alanlarda yenilikçi düşüncelere sahip Malay 
âlimlerinden ve liderlerinden geldi; bunlar siyasi alanda İslâm birliği ve 
Malay birliği gibi kavramları gündeme getirmekteydiler. 1930”lu yıllardan 
sonra İngilizce eğitim görmüş Malaylar?ın sayısının artması ve bazı siyasi 
cemiyetlerin kurulmasıyla birlikte Malay milliyetçiliği ön plana çıktı. 
Sömürge ve aristokrasi aleyhtarı Malay aydınları ılk defa 1938'de, Kesatu 
Melayu Muda (genç Malay birliği) adıyla sosyalist ve milliyetçi fikirleri 
savunan bir cemiyet kurdular. 11. Dünya Savaşı'nın patlak vermesinden bir 
süre sonra Aralık 1941'de Malay yarımadası, Şubat 1942'de Singapur 
Japonlar'ın eline geçti ve savaş boyunca işgal altında kaldı. Bu zaman 
zarfında Japonlar, İngiliz sömürge rejiminin aksine Çinliler'e ve Hintliler?e 
karşı Malaylar'a daha fazla önem ve destek vererek onların milli 


bilinçlerinin gelişmesine yardımcı oldular. 


Savaş sonrasında ülkeyi tekrar ele geçiren İngilizler, Ocak 1946”da 
Singapur hariç bütün Malay eyaletlerini federal sisteme dayalı bir Malay 
birliği çatısı altında birleştirme planı geliştirdiler. Singapur ise İngiltere'nin 
Uzakdoğu”'daki ana deniz üssü niteliğinde müstakil bir kolonisi olacaktı. 
Malaylar'ın haklarının ve sultanların yetkilerinin sınırlandığı bu plana 
sultanlar, ileri gelen aydınlar ve siyasetçiler şiddetle karşı çıktılar. Mart 
1946'da 200 dolayındaki bir Malay delege grubu, kırk bir teşkilâtı temsilen 
başşehir Kuala Lumpur'da Malay milli hareketini tartışmak ve Malay 
birliği fikrine karşı koymak üzere organize edilen kongrede bir araya geldi. 
Kongre, United Malays National Organisation (UMNO) adında bir teşkilât 
kurulmasıyla sonuçlandı ve Mayıs 1946'da yapılan ikinci kongrede birlik 
planı açıkça reddedildi. Bunun üzerine İngiliz yetkilileri, Malay sultanları 
ve United Malays National Organisation liderleriyle federasyon 
görüşmelerine başladılar. I Şubat 1948 tarihinde varılan bir anlaşma 
çerçevesinde Penang ve Malaka ile yarımada üzerindeki dokuz sultanlıktan 
oluşan bir Malaya Federasyonu kurulması kararlaştırıldı. Kurulacak olan 
federasyonda sultanların bağımsızlığı ve eyalete dönüştürülen devletlerinin 
varlığı teminat altına alınırken merkezde de federal bir hükümetin 
kurulması fikri benimsendi. Ülkedeki yasaklanmış Malay Komünist 
Partisi'nin başlattığı eylemlerin olağan üstü halle tesirsiz hale getirilmesinin 
ardından Temmuz 1955'te ilk genel seçimler yapıldı, Çinli ve Hintli 
seçmenlerin de desteğini alan United Malays National Organisation 
yönetimde söz sahibi oldu; 1960'lı yıllar boyunca da ülkenin siyasi 
hayatındaki hâkimiyetini sürdürdü. Seçimler neticesinde oluşan meclis önce 
“özgürlük anayasası” adıyla bilinen yeni bir anayasa hazırladı. 31 Ağustos 
1957'de bağımsızlık ilân edilerek Malaya Federasyonu'nun kuruluşu 
gerçekleştirildi. 16 Eylül 1963 tarihinde İngiliz sömürge yönetimine bağlı 
Singapur, Saravak ve Sabah eyaletlerinin de katılmasıyla birlikte ülkenin 
adı Malezya Federasyonu'na çevrildi. Ancak Singapur iki yıl sonra 
federasyondan ayrılarak bağımsız bir devlet halini aldı. 


Malezya, bağımsızlığın ilk yıllarında hem içeriden hem dışarıdan 
kaynaklanan çeşitli problemlerle karşı karşıya kaldı. Dışarıda Endonezya 
Cumhurbaşkanı Sukarno'nun ilân ettiği çatışma politikası ve Filipinler'in 
Sabah eyaleti üzerinde hak iddia etmesiyle, içte Singapur'un federasyondan 


ayrılması ve Borneo adasındaki eyaletlerin daha fazla özerklik talepleriyle 
karşılaştı. United Malays National Organisation lideri Tunku 
Abdurrahman'ın başkanlığındaki hükümet, bu sorunların çoğunu barışçı 
yollarla çözmesine rağmen öteden beri Malezya toplumunda yaşanan etnik 
farklılıkların doğurduğu çekişmeleri tesirsiz hale getirmede başarılı 
olamadı. Hükümetin meclisteki üçte iki çoğunluğunu yitirdiği 13 Mayıs 
1969 seçimlerinden sonra muhalefetin tertiplediği Kuala Lumpur'daki zafer 
gösterisi etnik çatışmaya dönüştü; resmi bilgilere göre 196 kişi öldü ve 439 
kişi yaralandı. Sıkıyönetim ilân edilerek parlamento çalışmaları 1971 yılı 
Şubat ayına kadar askıya alındı ve bu sürede ülkeyi Tunku Abdurrahman'ın 
yetkilerini devrettiği yardımcısı Tun Abdürrezzâk yönetti. Tun 
Abdürrezzâk, bir milli danışma konseyi kurarak resmi bir ideoloji ve yeni 
bir sosyoekonomik program geliştirilmesini istedi. Bu konseyce hazırlanan 
ve Rukunegara (Rukun Negara) denilen devletin temel ilkeleri 31 Ağustos 
1970 Merdeka günü (bağımsızlık yıldönümü) halka ilân edildi ve aynı gün 
Kral Yang Di Pertuan Agong tarafından bütün dünyaya demokratik 
parlamenter hayata geçildiği bildirildi. Rukunegara değişik ırkların bir 
arada yaşamaları esasına göre formüle edilmiş, temelini çok ırklılık, çok 
renklilik, değişik dil ve dini akımlar üzerine kurulu birleştirici prensiplerin 
oluşturduğu bir 


çok seslilik manzumesiydi. Bu belge, devletin temelleri sayılan beş 
prensiple bunların üzerine oturtulduğu beş ana prensipten meydana 
geliyordu; bu prensipler sırasıyla şunlardı: Halkın birliği, demokratik 
hayatın sürdürülmesi, milli servetin hakça paylaşıldığı âdil bir toplumun 
oluşturulması, kültürel geleneğe doğru bağımsız yönelme, modem bilgi ve 
teknolojiyi hedefleyen gelişmiş bir toplumun oluşturulması: a) Allah'a 
ıman; b) Krala ve ülkeye sadakat; c) Anayasanın korunması; d) Hukuka 
saygı; e) İyi davranış ve güzel ahlâk. 


Şubat 1971'de yapılan genel seçimlerin ardından United Malays National 
Organisation liderliğinde çeşitli partilerin katıldığı Tun Abdürrezzâk 
başkanlığında bir koalisyon hükümeti kuruldu. Hükümet açıkladığı yeni 
ekonomik politikayla Malay kökenliler arasındaki fakırlığı azaltmayı ve 
1990'lı yıllara kadar ekonomik seviyelerini o 30 oranında yükseltmeyi 
hedefliyordu. Dış politikada ise Batı yanlısı bir çizgi izlendi ve 1967”de 
kurulan Güneydoğu Asya Uluslar Birliği'ne, 1971?de Avustralya, İngiltere, 


Malezya, Yeni Zelanda ve Singapur'un kurduğu savunma paktına ve 
Vietnam savaşında Amerika Birleşik Devletleri'ne destek verildi. Tun 
Abdürrezzâk'ın politikası, 1976-1981 yılları arasında başbakanlık yapan 
Hüseyin Onn ile Temmuz 1981'de yönetime geçen United Malays National 
Organisation lideri Muhammed Mahathir tarafından takip edildi. Katıldığı 
her genel seçimden galip çıkan ve ülkede sağladığı ekonomik gelişme, 
izlediği toplumlararası denge politikası ve bazı muhafazakâr müslüman 
liderleri yönetime dahil ederek İslâmi muhalefeti etkisizleştirmesi sayesinde 
durumunu güçlendiren Mahathir, ılımlı Çinliler'in ve Hintliler?in 
partileriyle yaptığı ittifakla günümüze kadar iktidarda kalmayı başardı. 
Mahathir?in gerek ekonomik gerekse İslâm'la ilgili politikasının en büyük 
tenkitçisi, etkisizleştirilmesine rağmen genellikle kırsal kesimlerde ve 
kuzeydeki Malay eyaletlerinde güçlü olan Malezya İslâm Partisi”dir (Partai 
Islam Se-Malaysia). 


HI. ÜLKEDE İSLÂMİYET 


Malezya'ya İslâmiyet'in girişi büyük ölçüde ticari faaliyetlerle ilgilidir. 
VML. yüzyıldan itibaren Arap, İran ve Hint asıllı müslüman tüccarların Çin 
ile Ortadoğu arasındakı deniz ticareti güzergâhında bulunan bölgedeki 
merkezleri ziyaret ettiği ve X. yüzyılda Malay yarımadasının kuzeybatı 
sahilindeki Kalah'ta yabancı tüccarlardan meydana gelen bir müslüman 
kolonisinin varlığı bilinmektedir. Nitekim eski bir müslüman ticaret 
kolonisi olan Çin'in güneyindeki Khanfu'da (Canton) çıkan bir 
ayaklanmadan sonra çok sayıda müslüman tüccar katliamdan kaçarak 
Çinhindi ve Malay yarımadalarındaki liman şehirlerine sığınmış, bunun 
sonucunda özellikle Kalah ile Uman arasındaki ticaret seferleri önem 
kazanmıştır. Ancak o dönemlerde müslüman tüccarlar vasıtasıyla 
İslâmiyet'le tanışan mahalli halkın İslâmlaşma sürecine girip girmediği 
hakkında bilgi yoktur. İslâmiyet'in halk arasında yayılışını gösteren deliller 
zaman itibariyle daha sonraki dönemlere aittir. Kesin olarak bilinen husus, 
İslâmiyet'in ilk defa deniz ticaret yolunu takiben Kuzey Sumatra”daki 
Pasai'den Malay yarımadasının batı sahilindeki Malaka'ya girdiği ve 
yarımadadaki diğer Malay krallıklarının da Malaka'dan sonra müslüman 
olduğudur. Ancak Malay yarımadasında müslümanların varlığına dair daha 
eski dönemlere ait bazı deliller de mevcuttur. Meselâ 1965 yılında Kedah'ta 
291 (903-904) tarihini taşıyan ve oraya yerleşmiş yabancı kökenli bir 


müslümana ait olduğu sanılan bir mezar taşı bulunmuştur. Kelantan”da 
1914'te altın bir İslâmi sikke bulunmuş ve mahalli araştırmacılar, bunun 
XL. yüzyıla ait bölgedeki müslüman bir devletin parası olduğunu ileri 
sürmüştür. Malay yarımadasının kuzeydoğusunda yer alan Trengganu'daki 
Kuala Berang yakınında 1922'de bulunan bir kitâbe de burada Malaka'dan 
önce kurulmuş olması muhtemel bir müslüman yerleşim merkezinin 
varlığına dikkat çekmektedir. Üzerine Arap harfleriyle ve Malayca olarak 
bazı fıkıh kurallarının yazıldığı kitâbe Receb 702 (Mart 1303) tarihini 
taşımaktadır. Her ne kadar metinde “Siri Paduka Tuhan” ismi geçmekteyse 
de bu ismin aslında gerçek şahıs adı olmayıp eski Malay hükümdarlarının 
bir unvanı olması sebebiyle kitâbenin sahibini tesbit etmek mümkün 
değildir. 


Gerek Malaka Sultanlığı gerekse Portekiz ve Hollanda sömürge yönetimleri 
döneminde İslâmiyet'in durumu ve din işlerinin işleyişi hakkında çok az 
bilgi bulunmakta, ancak sultanların hem siyasi hem dini otoriteyi temsil 
ettikleri gibi bazı önemli hususlar bilinmektedir. Hükümdarların gerekli 
gördükleri yerlere din görevlileri gönderdikleri, kırsal kesimlerde din 
işlerinin daha çok mahalli hoca ve tarikat şeyhleri tarafından yürütüldüğü 
tahmin edilmektedir. Mevcut kaynaklardan Malay devletlerinde en yüksek 
din görevlisinin kadı olduğu öğrenilmektedir. Özellikle Johor Sultanlığı”'nda 
en itibarlı ve saraya yakın olan âlimler arasından tayın edilen kadılar temel 
bakanlıklardan sonra en üst düzey yetkili sayılmaktaydı. Dini mahkemelerin 
başkanı olan kadılar ayrıca dini konularda sultana danışmanlık yapar ve 
merkezdeki müftü ve cami 


görevlilerinin tayininde ona yardım ederlerdi. Kırsal kesimlerde ise 
çocukların okutulduğu, dini merasim ve toplantıların yapıldığı köy 
camilerinde görevli imam, hatip ve “bilâl” adı verilen müezzinler 
İslâmiyet'in temsilcisiydiler. 


İngiliz sömürge idaresi döneminde sultanlar siyasi yetkileri bakımından 
İngiliz yöneticilerine bağlanırken İslâm dini ve Malay gelenekleriyle ilgili 
hususlarda serbest bırakılmışlardı. Dolayısıyla eyaletlerdeki din işlerinin 
ıdaresi, kadıların tayini, dini konsey ve komitelerin oluşturulması, dini 
hukuk, din eğitimi ve ibadetle ilgili işlerin idaresi tamamen onların denetimi 
altındaydı. Sultanlar, İngilizler'in merkeziyetçi idari sistemini örnek alarak 


din işlerinin idaresiyle ilgili bazı düzenlemeler yaptılar ve en başta üyelerini 
bizzat tayın ettikleri, kendilerine dini işlerde danışmanlık görevi yapan 
konseyler oluşturdular. Bu konseyler ayrıca vakıfların idaresi ve din eğitimi 
gibi hususlara da bakmaktaydı; bazıları hem dini derslerin hem kültür 
derslerinin okutulduğu medreseler de açmışlardı. Konseylerin kuruluşu, 
aynı zamanda yenilikçi dini fikir ve düşüncelerin eyaletlerde taraftar 
bulmasını önlemeye yönelikti. 


İngiliz sömürge yönetiminin tam olarak yerleşmesi ve sömürge 
ekonomisinin gelişmesiyle birlikte XX. yüzyılın başlarından itibaren ülkede 
dini kaynaklı yenilikçi fikir ve hareketler hız kazandı. Yenilikçi dini 
düşüncenin geliştiği en önemli yer Malaka, Penang ve Singapur'dan 
meydana gelen Boğazlar bölgesiydi. Kalabalık Malay toplumunun yanı sıra 
Arap, Hint, Çin ve Endonezya asıllı göçmenlerin yaşadığı kozmopolit bir 
toplum yapısına sahip olan bu bölge, işçi ve sermaye akımının yanı sıra 
modern fikir ve düşüncelerin Malay yarımadasına girmesinde bir kapı 
vazifesi görmekteydi. Bazı Arap aydınları, Ortadoğu menşeli fikir ve 
düşüncelerin gelmesinde ve Arapça dergi ve kitapların Malayca'ya 
tercümesinde aracılık yaparken Malay toplumu nazarında üstün bir sosyal 
statüye sahip bulunan Hadramutlu şeyh ve seyyidler dini işlerde daha 
aktıftı. Sultanlar bu tür dergi, gazete ve kitapların yayımlanmasına 
geleneksel din anlayışına zarar vereceği düşüncesiyle pek olumlu bakmıyor, 
Boğazlar bölgesindeki İngiliz otoriteleri ise kendi politikalarına ters 
düşmediği sürece bunlara göz yumuyorlardı. 


Malezya'da yenilikçi dini düşüncenin öncüleri arasında aslen Sumatralı 
olan Şeyh Muhammed Tâhir Celâleddin el-Ezheri başta gelmekteydi. 1900 
yılında Mekke'de tahsilini tamamladıktan sonra ülkesine dönen Şeyh 
Muhammed Tâhir, Hollandalılar'ın baskısına dayanamayarak Singapur'a 
yerleşmiş, orada 1906-1908 yıllarında Malay dilinde müslüman toplumun 
geleneksel İslâm anlayışını sorgulayan ve güncel dini meseleleri konu 
edinen el-İmâm adlı bir dergi çıkarmıştır. Singapur'da 1908'de Raca Hacı 
Ali b. Ahmed adındaki Arap asıllı bir müslüman liderle birlikte el-İkbâlü”l- 
İslâmiyye adıyla bir de okul açtı, böylece ilk defa ülkede modem dini 
okulların kuruluşunu başlattı. Yenilikçi dini düşüncelere sahip diğer bir 
müslüman âlim de el-İmâm dergisinin yazarlarından olan Seyyid Ahmed el- 
Hâdi'dir. Penanglı Arap asıllı bir aileden gelen Ahmed el-Hâdi 1926'da el- 


İhvân adlı, çağdaş dini fikirleri savunan Malayca bir dergi çıkarmaya 
başladı. Muhammed Abduh ve Cemâleddin-i Efgâni'ye karşı büyük bir 
hayranlık duyan Ahmed el-Hâdi siyasi olarak İslâm birliği, Malay birliği ve 
sömürge aleyhtarlığı gibi konuları işlemekteydi. Yenilikçi dini düşünceleri 
savunan dergiler, özellikle Boğazlar bölgesinde ve şehirlerdeki bazı 
medreselerde etkisini hissettirirken geleneksel dini anlayışın güçlü olduğu 
sultanlıklarda fazla destek bulamadı. Hatta sıkça seyahat eden müslüman 
tüccar ve davetçilerin kendi köy ve eyaletlerine gittikleri zaman mahalli 
âlimlerin, süfülerin ve din görevlilerinin nüfuz ve yetkisini kırmaya 
çalışmalarından rahatsızlık duyan bazı sultanlar, modern düşüncelerin 
savunulduğu dini muhtevalı dergi ve gazetelerin kendi yönetimleri altındaki 
eyaletlere girmesini önlemek amacıyla bazı tedbirler aldılar. 


Malaylar, önceleri dini eğitimlerini camilerin yanı sıra “pondok” adı verilen 
geleneksel yatılı okullarda almaktaydılar. Daha sonra ilk defa yenilikçi 
müslüman aydınların açtığı, müfredat programlarında klasik din 
derslerinden başka İngilizce, tarih, coğrafya, matematik gibi kültür 
derslerinin de yer aldığı ve sömürge okullarındaki gibi modern araç ve 
gereçlerin kullanıldığı medreseler ortaya çıktı; bunlar zamanla 
yaygınlaşarak mezunları daha yüksek seviyede İngilizce eğitim veren 
sömürge okullarına gitmeye başladı. Federal hükümet, İslâm diniyle ilgili 
işlerin idaresini düzenlemek üzere 1968 yılında başbakanlığa bağlı Malezya 
İslâm İşleri Milli Konseyi adıyla bir müessese kurdu; arkasından bu 
konseye bağlı İslâm Araştırma Merkezi ile İslâm Davet Teşkilâtı adlı 
kuruluşlar faaliyete geçirildi. Federal hükümetin 1970'li yıllardan itibaren 
din işlerine gittikçe daha fazla önem vermesi Eğitim Bakanlığı'na bağlı Din 
Eğitimi Genel Müdürlüğü, Federal Topraklar İslâm İşleri Konseyi, Malezya 
Davet Teşkilâtı, Müslüman Öğretmenler Eğitim Koleji gibi dini bürokratik 
yapıyı genişleten kurumların oluşturulmasıyla devam etti. Ayrıca yeni dini 
okullar açılarak ve hacca gidecekler için çeşitli kolaylıklar sağlanarak 
müslüman halkın eğitim ve sosyal içerikli taleplerinin giderilmesine 
çalışıldı. Ekim 1979”da, daha önce seçmeli olarak okutulan din dersleri 
bütün devlet okullarındaki müslüman öğrenciler için zorunlu hale getirildi. 
Sosyal ağırlıklı üniversite ve yüksek okulların yanı sıra Yüksek Teknoloji 
Üniversitesi'ne de İslâmiyet'le ilgili dersler konuldu. Kızılhaç teşkilâtının 
amblemi kızılaya çevrildi. Dış politikada diğer İslâm ülkeleriyle, özellikle 
Ortadoğu'daki müslüman ülkelerle ilişkiler geliştirilirken İslâm Konferansı 


Teşkilâtı içinde ve diğer milletlerarası İslâmi kuruluşlarda etkin rol almaya 
çalışıldı. Mahathir döneminde hükümet 


dini değerlerin ve entelektüel birikimin yönetimde daha fazla teşvik 
edilmesi, yüksek öğrenim kurumlarına din dersleri konulması, eğitim 
sistemine dini ve ahlâki değerlerin dahil edilmesi, faizsiz kredi verilmesi, 
faize dayanmayan sigorta şirketlerinin kurulması, hukuk sisteminde şeriata 
uygun bazı değişikliklerin yapılması gibi somut programları uygulamaya 
koydu. 1983'te Uluslararası İslâm Üniversitesi, 1987'de Uluslararası İslâm 
Düşüncesi ve Medeniyeti Enstitüsü kuruldu. Ayrıca hükümet 1992'de 
İslâmi Anlayış Enstitüsü ile Malay Üniversitesi (1962) ve Milli 
Üniversite'de (1970) İslâmi araştırma bölümlerinin açılmasını 
gerçekleştirdi. 


Bağımsızlıktan sonra yaşanan en önemli dini gelişmelerden biri de ülkedeki 
davet faaliyetlerinin giderek artmasıdır. Özellikle 1960'lı ve 1970'li yıllarda 
bazıları özel, bazıları resmi olmak üzere çok sayıda davet teşkilâtı kuruldu. 
Merkezi hükümet, başlangıçta bu tür hareketlerin siyasi ve etnik dengeler 
açısından ülkeye zarar verebileceğini düşünmekle birlikte daha sonra teşvik 
etmeye başladı ve 1978 yılında aralık ayını “davet ayı” ilân etti. Davet 
hareketleri geleneksel dini anlayışın hâkim olduğu kırsal kesimlerden çok 
şehirlerde ve bilhassa şehirleşmenin beraberinde getirdiği karışık sosyal 
değerlere sahip kesimler arasında daha fazla taraftar bulmaktadır. Özel 
davet teşkilâtları ülkede İslâmi bir toplum oluşturmaya çalışırken resmi 
davet teşkilâtları daha çok devletin resmi politikaları doğrultusunda faaliyet 
göstermekte ve İslâmiyet'in ahlâki ve mânevi özelliklerine ağırlık 
vermektedir. 
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Batı Afrika'da bir ülke. 
L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 
II. TARİH 


HI. KÜLTÜR ve MEDENİYET 


Denize kıyısı olmayan Mali kuzeyde Cezayir, batıda Moritanya ve Senegal, 
güneybatıda Gine, güneyde Fildişi Sahili, güneydoğuda Burkina Faso ve 
doğuda Nijer ile komşudur. Resmi adı la R&publigue du Mali olan ülkenin 
yüzölçümü 1.241.298 km?, 


nüfusu 12.000.000 (2003 tah.), başşehri Bamako (1.069.242), diğer önemli 
şehirleri Secü (Segou) (126.432), Mopti (107.261), Sikasso (105.952), Gao 
(79.280), Kayes (73.151), Kutlala (69.858) ve Tinbüktü”'dür (48.850). Tek 

meclisli, çok partili cumhuriyetle yönetilen ülkenin resmi dili Fransızca”dır. 


L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 


Ülke toprakları yüzey şekilleri açısından sade bir görünüşe sahiptir. 
Kuzeydeki kumullarla kaplı geniş çöl sahası Büyük Sahrâ'nın bir 
devamıdır. Ülkenin kuzey kesiminde dikkati en çok çeken yüzey şekli 
Cezayir sınırı yakınındaki İfora Edrârı adı verilen engebedir. Mali'nin 
güney kesimlerinde ise Nijer nehri çevresinde gelişen düzlükler hâkimdir. 
Ülkenin güneyinde bu monoton görünüşü bozan elemanlar, Senegal sınırı 
yakınındaki Tambaoura yükseltileriyle büyük kısmı Gine'de bulunan Futa 
Calon kütlesinin Malı sınırları içerisine doğru uzanan kesimleri ve Mali 
sınırları içindeki en yüksek noktayı oluşturan Burkina Faso sınırları 
yakınında Hombori Tondo zirvesidir (1155 m.). 


Mali'nin ikliminde kurak ve yağışlı olarak iki mevsim dikkati çeker. 
Kuzeyde temmuz-eylül ve güneyde nisan-ekim arasında bol miktarda 


yağmur yağar. Sahrâ'dan gelen “harmatan” rüzgârı Ise mevsimine göre 
sıcak veya ılıman bir hava oluşturur. Güneyde bilhassa Sikasso bölgesinde 
yıllık 1300-1500 mm. yağmur düşerken Sahil (Sahel) bölgesinde bu miktar 
200-700 milimetreye iner. Ülkenin en önemli akarsuyu kaynağını Gine”den 
alan ve Nijerya'da Atlas Okyanusu'na dökülen, Malililer'in Coliba 
(Djoliba) dedikleri Nijer nehri, Mali'nin güneybatısından kuzeydoğusuna 
kadar 1500 kilometrelik bir mesafe kateder. Ülkede Döbo ve Faguibine adlı 
iki büyük göl vardır. Yine Gine'deki Futa Calon”dan kaynağını alan Senegal 
nehri (toplam 1790 km.) 700 km. boyunca Mali topraklarından akar ve bu 
ülke sınırları dışında Atlas Okyanusu'na ulaşır. Bitki örtüsü olarak ülkenin 
güney kesimi ve uzun akarsuların kenarları savanlarla kaplıdır. Güney 
kesiminin merkezinde ise stepler uzanır. Kuzeye doğru ilerledikçe steplerin 
çöl görünüşüne dönüştüğü görülür. 


Mali'nin milli hasılatı iki milyar dolar civarında olup (1989) kişi başına 
düşen milli gelir 250 dolardır. Pamuk birinci derecede ihracat ürünüdür ve 
Fildışı Sahili'nden sonra Sahrâ'nın güneyinde yıllık 200.000 tonluk 
üretimiyle ikinci sırada yer almaktadır. Ayrıca darı (862.000 ton), pirinç 
(329.000 ton), sebze (247.000 ton) ve mısır (228.000 ton) üretimi 
yapılmaktadır. Mali, Batı Afrika'da en fazla hayvancılık yapılan ülkelerden 
biri olup sığır, koyun, keçi, eşek ve deve gibi hayvanların sayısı 40 milyon 
civarındadır. Nijer, Bani ve Senegal nehirlerinde 200 kadar balık türü tesbit 
edilmiştir; balıkçılık ülkenin en eski geçim kaynakları arasında yer alır. 
Çoğunlukla başşehir Bamako civarında olan sanayi daha ziyade gıda ve 
tekstil sektörlerine yöneliktir. Tarihte bölgenin en büyük ticaret mallarından 
olan tuz bugün Taoudenni”de çıkarılmaktadır (3000 ton). Tilemsi”de fosfat 
madeni, Gao'da magnezyum ve petrol bulunmuştur. Altın geleneksel olarak 
bunu arayan binlerce kişiye geçim kaynağı sağlarken endüstriyel olan altın 
madenlerini Fransız ve Amerikan şirketleri işletmektedir. Sahrâ'nın 
güneyindeki ülkeler içerisinde tarihi zenginlikleri bakımından önde gelen 
ülkelerden olan Mali'yi çok sayıda turist ziyaret etmektedir. 


Mali Cumhuriyeti'nin nüfusunun 9 95'1 yerleşik hayat süren ve çiftçilikle 
geçinen siyah renklilerden oluşur. Ülkede “o 5 civarında bir nüfusa sahip 
olan beyazlar ise kurak geçen yıllara rağmen göçer hayatlarına devam 
etmektedir. Müslümanların oranı 9 90 olup geri kalanı animist (9 9) ve 
hıristıyandır (o 1). Bölgedeki diğer ülkelere göre Mali'nin etnik bakımdan 


oldukça çeşitli bir yapısı vardır. Bambara etnik grubu bilhassa Segou ve 
Bamako civarında yoğun olmakla birlikte ülkenin büyük bir kısmında 
dağınık olarak bulunur ve en kalabalık kitleyi meydana getirir (© 32). 
Mandingo veya Malinke de denen Bambaraca çok kolay öğrenilebilir 
olması dolayısıyla geçen zaman içerisinde bütün Batı Afrika'da en fazla 
konuşulan diller arasında yer almıştır. Genelde çiftçilikle geçinen 
Bambaralar demircilik, kerestecilik ve dericilikle de uğraşmakta olup 
dokumacılık ve çömlekçilik alanında maharet sahibidirler. Kendilerini farklı 
bir etnik grup gibi takdim etmelerine rağmen soylarının menşei konusunda 
fazla bilgi bulunmayan Malinkeler'in aslında tipleri, dilleri ve inanış 
biçimleri bakımından Bambaralar?'ın akrabası oldukları 


anlaşılmaktadır. Bamako'nun batı kısmına düşen tepelerde genelde 
çiftçilikle geçinen Malinkeler'in önemli bir kısmı XIX. yüzyıla kadar 
animistti. Soninke adıyla bilinen Sarakole etnik grubu, Mali'ye XILI. 
yüzyıla kadar hâkim olan Gana Sultanlığı'nı kuranların soyundan 
gelmektedir. Bugün Sahil bölgesinde Nara ile Nioro şehirleri arasındaki 
yerlerde dağınık vaziyette yaşayan Sarakoleler yarım milyon civarında bir 
nüfusa sahiptir. Kültürel zenginlikleri sebebiyle yaşadıkları bölge dışında 
etkili oldukları gibi ülkede en fazla seyahat edenler de bunlardır. E| 
sanatlarında mahir olmakla birlikte daha ziyade ticaretle uğraşırlar. Nijer 
deltasında Sorko adıyla da bilinen Bozo etnik grubu Cenne'den Debo 
gölüne kadar olan alanda balıkçılıkla geçinir. Mali'nin güneydeki önemli 
şehri Sikasso bölgesinde yoğun olarak yaşayan Senufo etnik grubu 
çiftçilikte ileri olduğu gibi dokumacılık, demircilik ve ağaç heykel 
yapımında da mahirdir. Sayıları 250.000 civarında olan ve Bendiyâgare 
(Bandiagara) yamaçlarındaki köylerde yaşayan Dogon etnik grubu, kökleri 
çok eskiye dayanan animist kültüre bağlılıklarını günümüzde kısmen de 
olsa devam ettirmektedir. Bilhassa sömürge döneminde başlayan yoğun 
hıristıyanlaştırma faaliyetlerine rağmen günümüzde çoğunluğu 
müslümandır. Afrika'nın kuzeydoğusundan batısına doğru ilerledikleri 
bilinen, Araplar'ın Fülâni dedikleri Pöl etnik grubu Mali'de etkili 
konumdadır. Çad Devleti'nin kuzeyindeki Tibesti bölgesiyle Cezayir-Mali 
ortak sınırı yakınında, ayrıca Gine'deki Futa Calon ile Kamerun'un 
Adamava bölgeleri arasında yaşayan bu etnik grubun yegâne geçim kaynağı 
hayvancılıktır. Nijer nehrinin kıvrılarak güneye yöneldiği bölgede yaşayan 
Songay etnik grubu daha ziyade ırmağın kenarındaki arazilerde ziraatla 


meşguldür. İnce vücutlarıyla Sahrâ çölünün mavi insanları olarak bilinen 
Tevârikler, Gao ile Tinbüktü arasında özellikle hayvanlarına su bulabilmek 
için durmadan yer değiştirirler. Asırlar boyunca idareci ve ulemâ sınıfına 
mensup kesimleri dışında bunlara hizmet edenlerle sanatkârlardan ibaret 
olan geleneksel toplum yapılarını muhafaza etmektedirler. Sömürgeciliğin 
bir devamı olarak resmi dil Fransızca yanında farklı etnik grup arasında 
yaygın olarak Bambara, Pöl, Songay ve Temaşek milli dilleri 
konuşulmaktadır. Kamu görevlerinde bulunan memurların çoğunluğu 
tarafından konuşulan Bambara başlıca iletişim dilidir. 


TI. TARİH 


Mali'nin kuzeydoğusundaki İfora Edrârı'nda rastlanan ve milâttan önce 
7000-3000 arasındaki çağlara ait olduğu sanılan kaya gravürleri burada ilk 
ınsan izleri olarak kabul edilmektedir. Eski Mısır ile Nijer vadisi arasında 
var olduğu sanılan ilişkilerin daha sonraki dönemlerde Fizan'ın yerlisi 
Garamantlar vasıtasıyla Fenikeliler ve Romalılar'la da devam ettirildiği 
bilinmektedir. Milâttan sonra ilk binyılda Moritanya ile Mali arasında 
hüküm süren ve Vagadu (Ouagadou) hânedanı da denilen Gâne Krallığı 
bölgedeki ilk imparatorluk sayılmaktadır. Ortaçağ İslâm coğrafyacıları ve 
tarihçileri başta olmak üzere Büyük Sahrâ'nın güneyindeki bölgeler 
hakkında bilgi veren müellifler bugünkü Mali”den bahsetmektedir. Bu 
eserlerde genelde Gâne (Gana), Sudan, Tekrür, Bilâdüttibr, Mâli, Mâlli, 
Tinbüktü, Kavkav, Songay gibi sultanlıkların adı zikredilerek bölgede 
hâkimiyet kuran hânedanlar ve bunların İslâm dünyasının diğer bölgeleriyle 
ilişkileri hakkında bilgi verilir. İbnü”l-Fakih, İstahri, Ahmed b. 
Abdülmü'min eş-Şerişi, Yâküt el-Hamevi, Zekeriyyâ b. Muhammed el- 
Kazvini, İbn Said el-Mağribi ve Ebü”l-Fidâ'nın yanında Mali hakkında ilk 
defa ayrıntılı bilgileri İbn Fazlullah el-Ömeri, İbn Battüta, İdrisi, Hasan el- 
Vezzân ve Kalkaşendi vermiştir. Mahmüd Kâ't b. Mütevekkil?in Târihu”|- 
fettâş'ı ile Abdurrahman b. Abdullah es-Sa'di'nin Târihu's-Südân'ı Ortaçağ 
Mali tarihi hakkında günümüze ulaşan iki müstakil eserdir. Bunların 
yanında Sudan Devleti'nin batısından Atlas Okyanusu kıyılarına kadar 
uzanan ve kısaca Sahil veya Bilâdüssüdan denilen geniş coğrafi alanın 
batısındaki tarihi Mali devletleri hakkında bilgi içeren modern dönem 
çalışmalarını da anmak gerekir. Bugünkü Mali'nin geniş toprakları üzerinde 
tarih boyunca birçok devlet kurulmuş olup başlıcaları şunlardır: 


Gâne (Gana) İmparatorluğu. Batı Afrika”da kurulan ilk büyük devletin bu 
ımparatorluk olduğu konusunda kaynaklar birleşmektedir. Bazıları 
ımparatorluğun kuruluşunu milâttan önce IV. yüzyıla kadar götürürse de 
milâttan sonra 300”de ortaya çıktığı görüşü daha yaygındır. En güçlü olduğu 
dönemde sınırları Aşağı Senegal ile Yukarı Nijer arasında Batı Sudan'ın 
tamamını içine alan imparatorluğun ılk defa Mağrib'den gelen Berberiler 
tarafından kurulduğu, ancak ileriki asırlarda yerli siyahilerin eline geçtiği 
bilinmektedir. Târihu's-Südân yazarı Sa'di'ye göre yirmi ikisi hicretten 
önce, yirmi ikisi hicretten sonra olmak üzere toplam kırk dört kral tahta 
geçmiştir. Nüfusunu çoğunlukla Bafur etnik grubu ile Berberiler ve gezgin 
çobanların oluşturduğu imparatorluğun kuzeyinde Evdagost (Evdeguşt), 
güneyinde Tekrür krallıkları bulunuyordu. İmparatorluğun ve ilk yönetim 


merkezinin adı olan Gâne aynı zamanda ilk krallardan birinin de ismidir. 
Devletin merkezi daha sonra Kumbisâlıh oldu. Güneyindeki Galam, 
Bambuk (Bambouk) ve Bure'de (Boure) bulunan madenlerden elde edilen 
altın sayesinde Gâne'nin şöhreti ülke sınırlarının dışına taştı. Özellikle IX. 
yüzyıldan itibaren bugünkü Moritanya, Mali ve Senegal'in bir kısmını içine 
alan geniş bölgede elde edilen yıllık 9 ton altın kuzeydeki Araplar'ın 
dikkatlerini buraya daha fazla çevirmelerine sebep oldu. Ülkeye gelen 
Kuzey Afrikalı Murâbıtlar ve tüccarların faaliyetleriyle İslâmiyet yayılmaya 
başladı. İbn Havkal, Ebü Ubeyd el-Bekri, İdrisi ve İbn Battüta gibi âlim ve 
seyyahlar da kuzeye altın, fildişi, bakır, dokuma ve özellikle tuz taşıyan 
kervanlarla Gâne İmparatorluğu'na gittiler ve ülke hakkında eserlerinde 
bilgi verdiler. Onların rivayetlerine göre Gaâne en iyi dönemini 950-1050 
yılları arasında yaşadı. İmparatorluk merkezinde toz halindeki altının 
serbest dolaşımla ticareti yapılsa da külçe halindeki altınları elinde tutan 
krallar X. yüzyıla doğru yeryüzünün en zengin insanları olarak kabul 
ediliyordu. IX-X. yüzyıllarda sahip olduğu güç ve refah dönemlerini geride 
bırakan Gâne İmparatorluğu, İslâm nüfuzunun yayılması ve özellikle 
Berberi Sanhâce kabilesine mensup Murâbıtlar'ın Batı Afrika'daki 
fetihleriyle zayıflamaya başladı. Murâbıt Emiri Ebü Bekir b. Ömer devlet 
merkezi Kumbisâlıh”ı 1076 yılında alınca Batı Afrika'nın bu ilk 
ımparatorluğu yıkıldı. Mema Tunkara, Susu Kante, Hingui Niakhat€ ve 
Diara adlı dört küçük krallığa ayrılan Gâne, 1240 yılında Mali 
İmparatorluğu tarafından topraklarının tamamının ele geçirilmesiyle tarih 


sahnesinden silindi. 


Mali İmparatorluğu (Sultanlığı). Müslüman müelliflerin Mâlli diye söz 
ettiği bu devletin ilk kralları hakkında fazla bilgi bulunmamaktadır. 1235 
yılında Susu Kralı Sumaoro Kante'ye karşı Suncata Keita'nın yaptığı ve 
büyük bir zaferle sonuçlandığı ıçın destanlaşan Kirina savaşı Mali 
İmparatorluğunun asıl kuruluş tarihi olarak kabul edilmektedir. Suncata 
Keita hâkimiyetinin yirmi yılında altın bakımından zengin Bambuk'u, 
Aşağı Senegal ve Gambia'yı da ele geçirerek ülkesinin sınırlarını Atlas 
Okyanusu sahillerine kadar genişletti. Suncata Keita 1255 yılında ölünce 
yerine oğullarından Mense Vâlı (1255-1270), Mense Vâti (1270-1271) ve 
Halife (1274-1275) geçti. Ancak bu sonuncusu hânedanın âzatlı köleleri 
tarafından tahttan indirilerek yerine yeğeni Ebü Bekir (1275-1285) getirildi. 
Âzatlı kölelerden Sakura (1285-1300) iktidarı ele geçirerek Mali 
Sultanlığı'nı yeniden canlandırdı ve Gao ile Tekrür üzerine başarılı seferler 
düzenledi. Sakura batıda Atlas Okyanusu sahillerine, doğuda Gao'ya kadar 
uzanan geniş bir alanda Mali Sultanlığı'nı güçlendirdiyse de hâkimiyet 
tekrar ilk kurucuların soyundan gelenlerin eline geçti. Bu dönemde Gao 
(1300-1305), Muhammed (1305-1310) ve Atlas Okyanusu'nu 
donanmasıyla geçmeye çalışırken kaybolan 11. Ebü Bekir (1310-1312) 
Mali'ye sultan oldu. Mali sultanlarının en meşhuru olan Mense Kanku 
Müsâ zamanında (1312-1337) sınırları Gine ormanından Sahrâ çölüne, 
Atlas Okyanusu'ndan güneydeki bugünkü Nijerya sınırlarındaki 
Hevsâlar'ın ülkesine kadar uzanan devlet en parlak dönemlerinden birini 
yaşadı. Mense Müsâ'nın 1323-1325 yılları arasında gerçekleştirdiği hac 
seyahatine 60.000 kişiyle çıktığı, ancak bunların büyük bir kısmının 
Cezayir'in güneyindeki Tuvât'tan sonra yola devam etmediği, hükümdarın 
kutsal topraklarda sadaka olarak dağıtmak üzere beraberinde 20.000 altın 
götürdüğü kaydedilir. Mısır ve Hicaz'da gördüğü saygınlığın yanında Mali 
Sultanlığı'nın adı İslâm dünyasının diğer bölgelerinde de tanındı. Mense 
Müsâ'nın vefatı üzerine yerine geçen Mense Süleyman zamanında da 
(1341-1360) Mali Sultanlığı eski gücünü korudu, refah seviyesi daha da 
yükseldiği gibi ülke genelinde tam bir emniyet tesis edildi. 1352-1353 
yıllarında buraya gelen İbn Battüta'nın verdiği bilgiler büyük öneme 
sahiptir. Son derece dindar olan ve İslâm esaslarını uygulamaya çalışan bu 
sultan zamanında devletin sınırları daha da genişleyerek bugünkü Nijer 
Devleti'nin başşehri Niamey?”den başlayıp Valata-Aravan üzerinden Atlas 


Okyanusu'na, kuzeyden Tişit, Tadmekka ve Takedda hattından güneydeki 
Ekvator ormanına kadar uzanıyordu. İbn Battüta'nın seyahatinin ardından 
Kuzey Afrikalı ve Mısırlı çok sayıda tüccar bölgeye yerleşerek ticaret yaptı. 
Mense Süleyman'ın ardından gelen sultanlar zamanında gittikçe gücünü 
kaybeden devlet XIV. yüzyılın sonlarından itibaren dağılmaya başladı ve 
Tevârikler'in 1430'da Tinbüktü, Valata, Aravuan ve Gao'yu ele geçirmesi 
üzerine ortadan kalktı ve yerini Songay Sultanlığı aldı. 


Songay İmparatorluğu (Sultanlığı). Bazı tarihçilere göre Songay etnik grubu 
Soninke ile aynı soydan gelmekte olup daha önce Vagadugu Krallığı'nı da 
bunlar kurmuştu. Kökleri milâttan sonra VI. yüzyıla kadar inen Kanta- 
Sorko hânedanının yerini VTI. yüzyılda krallarına “dia” unvanı verilen yeni 
bir hânedan almış, Kukya isimli ilk merkezleri VTİ. yüzyıl ile IX. yüzyıl 
arasında bilinmeyen bir tarihte yerini Gao'ya bırakmıştı. Mali Sultanlığı'na 
bağlı Gao'daki hânedanın başında bulunan Dia Bada 1275'te Ali Kolon 
(Kolen) tarafından tahtından indirildi ve hâkimlerine “Sünni” denilen yeni 
bir hânedan kuruldu. Bundan önce hüküm süren otuz iki dia içinde ilk on 
dördü animist, sonrakiler müslümandı; ülkenin sınırları Gao'dan Kukya'ya 
kadar uzanıyordu. 1285'te Sünni hânedanı tekrar Mali Sultanlığı'na 
bağlandıysa da 1400 yılında Sünni Madogo ülkesi kısmen müstakil oldu. 
Bir süre sonra Tevârikler'in eline geçen şehir, hânedanın on yedi veya on 
sekizinci hâkimi kabul edilen Sünni Ali Ber (1464-1492) tarafından tekrar 
geri alınarak tamamen müstakil hale getirildi. Sünni Ali Manding Mossi, 
Tevârık ve Pöl etnik gruplarının yaşadığı bölgeleri de ele geçirip ülkesini 
ımparatorluğa dönüştürdü. 1468 yılında Tevârikler'i Tinbüktü'den çıkardı. 
1473'te Cenne'yı, Nijer deltasını, Mâsinâ'yı sınırlarına kattı ve Bambara 
krallarına boyun eğdirip Mande ülkesinin kapılarına kadar dayandı. XV. 
yüzyılın sonlarına doğru Bilâdüssüdan'ın en geniş topraklarına sahip olan 
bu imparatorluğun sınırları 


Nijer'in kuzeyindeki Agadez'den Senegal'e, Mali'nin kuzeyindeki Teghaza 
tuz madenlerinden Nijerya'ya kadar uzanmaktaydı. Yirmi sekiz yıllık 
hâkimiyeti müddetince müstakbel Songay Sultanlığı”nın temellerini atan ve 
putperest olduğu da söylenen Sünni Alı Ber, Tinbüktülü âlimlerin siyasi 
etkisinden uzak kalmak için onlarla mücadele etti ve kendilerine baskı 
uyguladı. İslâm'ın bölgede giderek artan nüfuzu karşısında daha fazla 
direnemeyeceğini anlayan Sünni Ali, Gurma üzerine sefere hazırlanırken 6 


Kasım 1497 tarihinde öldü. Songay'ın güçlü hâkimine karşı çıkanlar, yerine 
oğlu Sünni Baru'nun geçmesini engelleyerek ulemâya karşı olumlu tavrıyla 
tanınan yeğeni kumandan Muhammed Ture'yi tahta geçirdiler (1493-1528). 
Bundan sonra sultanlığın başına geçenlere “askiya” unvanı verilmeye 
başlandı ve kendisi de Askiya Muhammed ismiyle tanındı. İslâmi esaslara 
dayalı bir devlet düzeni kuran Askiya Muhammed, 1495'te çıktığı hac 
seyahati esnasında 100.000 altın sadaka vererek Mali Sultanı Mense Kanku 
Müsâ'yı geride bıraktı ve kendisine Bilâdüssüdan'ın halifesi unvanı verildi. 
Onun zamanında Songay Sultanlığı'nın sınırları kuzeydeki Tegazza'dan 
güneydeki Sibiridugu”ya ve Hevsâ şehir devletlerine, doğudaki Âir'den 
batıdaki Tekrür'a kadar genişledi. Askiya Muhammed 1528 yılında 
gözlerini kaybedince oğlu Askiya Müsâ tahta çıktı. Onun döneminden 
itibaren istikrar bozularak kardeş kavgaları başladı ve 1528-1539 yılları 
arasında dört sultan daha tahta geçti. Ancak Askiya Muhammed'in diğer 
oğlu Askiya Dâvüd tahtı ele geçirince (1549-1582) Songay Sultanlığı 
yeniden eski gücüne kavuşarak en iyi dönemlerinden birini yaşadı ve 
Tinbüktü büyük bir ilim merkezi haline geldi. Songay Sultanlığı, Osmanlı 
Devleti ve Merakeş'te hüküm süren Sa'diler'le kültürel ve ekonomik 
ilişkilerini geliştirdi. Askiya Dâvüd'un ölümüyle Songay'ın çöküşü başladı. 
XVL yüzyılın başından itibaren İspanyollar'ın Kuzey Afrika'daki birçok 
şehri ele geçirmesi üzerine buradaki müslümanların isteği doğrultusunda 
Cezayir, Tunus ve Trablusgarp'ı hâkimiyetine alan Osmanlı Devleti 
batısında Sa'diler Devleti, güneyinde Kânim-Bornu Sultanlığı ve Songay 
Sultanlığı ile komşu olmuştu. Başlangıçta Kânim-Bornu Sultanı İdris 
Alevma ile iyi münasebetler kurulduysa da 1577 yılında bu sultanlığın 
hakimiyetindeki Fizan Osmanlı topraklarına katılınca araları açıldı. TI. 
Murad döneminde Songay Sultanlığı da Osmanlı Devleti'yle yakın ilişki 
kurdu. Osmanlılar'ın desteğiyle Sa'diler sultanı olan Ebü Mervân 
Abdülmelik, Kasrülkebir yakınlarında meydana gelen Vâdilmehâzın 
savaşında ölünce veliaht tayin ettiği kardeşi Ahmed “Mansür” unvanıyla 
sultan ilân edildi. Bu zaferden sonra Bilâdüssüdan'a yönelen Ahmed el- 
Mansür 1591'de meydana gelen Tondibi savaşıyla Songay Sultanlığı'na son 
verdi. Ancak XVIII. yüzyılın ortalarına kadar kendilerine tâbi olmak ve 
Tinbüktü'de ikamet etmek üzere Songay Sultanlığı'nı temsilen on altı 
askiyanın daha tahta çıkmasına izin verildi. Songay devlet yönetiminde 
ulemâ büyük nüfuz sahibiydi. Devletin en önemli kurumu “sünne” denilen 
bizzat askiyanın idaresindeki meclisti ve bütün meseleler sarayda 


kendilerine ayrılan yerde çözüme kavuşturuluyordu. Bu meclisin 
görevlerinden biri de yeni askiyayı belirleyip yemin ettirerek göreve 
başlatmaktı. Âlimler vergiden muaf tutuldukları gibi devlet tarafından 
kendilerine verilen hediyelerle büyük gelirler elde ediyorlardı. Tinbüktü 
kadısı ülkede en fazla saygı duyulan kimseydi. XVI. yüzyılın ikinci 
yarısında Tinbüktü, Siyah Afrika'nın en önemli İslâmi merkezi oldu. 
Burada yetişen âlimler Mekke, Kahire, Merakeş, Takedda ve Katsina”ya 
seyahat yaparak İslâm dünyasının fikri birikimine büyük katkı sağladılar. 
İslâm dünyasının çeşitli bölgelerinden çok sayıda âlim Tinbüktü”ye akın 
etti. Bu dönemde şehirde yaşayan 70-80.000 nüfusun 15-20.000 kişilik 
kısmını öğrenciler oluşturuyordu. 


Tinbüktü Paşalığı. Sa'di Sultanı Ahmed el-Mansür'un Bilâdüssüdan'a 
gönderdiği ordu Tinbüktü'yü merkez yaparak burada ismini Türkçe'deki 
“Daşalık” kelimesinden alan yeni bir yönetim kurdu. Tinbüktü Paşalığı'nın 
sınırları Ansongo”dan Cenne'ye kadar uzanıyordu. İspanyol asıllı mühtedi 
kumandan Cüder (Djouder) buraya paşa unvanıyla ilk idareci tayın 
edilirken daha önce hâkimiyet gücü sınırlandırılan Songay sultanının yeni 
merkezde paşalara tâbi şekilde yaşamasına müsaade edildi. Paşanın en 
büyük yardımcısı “emin” adı verilen mali işlerden sorumlu kimseydi ve 
Merakeş'teki Sa'di sultanı tarafından tayın ediliyordu. Şehirlerin idaresi 
“hâkim” denilen görevlilere verilirken Gao, Cenne ve Ansongo gibi askeri 
garnizona sahip büyük yerleşim yerlerinin idaresi “kâid” adı verilen en üst 
rütbeli askerlerin elindeydi. Ancak bir süre sonra Merakeşli askerlerin yerli 
kadınlarla evliliğinden doğan ve “arma” denilen çocukları Tinbüktü 
Paşalığı”na hâkim oldular. Bunların iktidarı ahalinin kendilerine boyun 
eğmeyi reddetmesi üzerine sadece garnizon bulunan yerlerle sınırlı kaldı. 
Tinbüktü'yü 1833 yılına kadar yaklaşık iki buçuk asırlık dönemde binlerce 
paşanın yönetmiş olması, bölgede istikrarın sağlanamaması ve ekonomik 
dengenin kurulamamasının bir göstergesidir. Özellikle XVI. yüzyıldan 
itibaren bölgede etkili olan Künti ulemâ ve süfi ailesi sayesinde Aravan ve 
Valâte şehirleri, Kâdiriyye ve Ticâniyye tarikatlarının güçlü olduğu 
bölgenin yeni dini merkezleri haline geldi. Tinbüktü eski önemini bir 
ölçüde kaybetse de bazı paşalar buradaki ilmi ve dini hayatı canlı tuttular. 
Ayrıca Merakeş'in idaresindeki Bilâdüssüdan'ın büyük kadısı burada 
oturmaya devam etti. Târihu'l-fettâş ve Târihu's-Südân gibi bölge tarihine 
dair iki önemli eserin müellifleri ve Mâliki tabakatına dair eserleriyle 


tanınan Ahmed Bâbâ et-Tinbükti gibi önemli âlimler bu dönemde yaşadılar. 
Paşalığın XVII. yüzyılın sonlarında zayıflamasını fırsat bilen Tevârikler, 
Tinbüktü ve Gao'nun gerçek hâkimi oldular. Songay Sultanlığı'nın 
yıkılması ve Sa'diler'in 


bölgede tesis etmeye çalıştığı hâkimiyetin tam yerleşememesi üzerine çok 
sayıda müstakil devletçik ortaya çıktı. XIX. yüzyılın sonuna kadar Tinbüktü 
Paşalığı”nın hâkimiyeti dışında kalan bugünkü Mali topraklarında Mossi, 
Bambara, Pöl, Tevârik ve Senufo etnik grupları tarafından kısa ömürlü 
birçok sultanlık kuruldu, bunlar birbirlerine karşı hâkimiyet mücadelesi 
verdiler. 


Mâsinâ/Dina Devleti. Putperest Segu Kralı Monzon Kulubali'nin oğlu ve 
halefi olan Damonzon Diarra'yı (1808-1820) yenilgiye uğratan Ahmedü 
Lobbo, Mâsinâ veya Dina da denilen Fülâni (Pöl, Fulbe) Devleti'ni kurdu. 
Hamdallahi şehri etrafında güçlü bir İslâm devleti olan Mâsinâ'nın sınırları 
Cenne'den Tinbüktü'ye, doğuda Dogon'a, batıda Nampala'ya kadar 
uzanıyordu. Merkezi bir yönetimi olan devletin başında “imam” adı verilen 
ıdareciyle mahalli dilde “batu-mavdo” adı verilen 100 âlimden oluşan bir 
meclis bulunuyordu. Ahmedü Lobbo'dan sonra yerine oğlu Ahmedü Şeyhu 
(1844-1852) ve onun ölümünün ardından oğlu Ahmedü Ahmedi (1852- 
1862) tahta çıktı. 500.000 kişiden oluşan ve “koru” denilen ordusunun 
başında büyük bir emir (âmirü mangal) bulunuyordu. Her birinin başında 
bir emirin olduğu eyaletlerin içinde en önemlileri Mâsinâ, Tinbüktü ve 
Cenne idi. Bu devletten ayrılan Segu”daki Bamanan Krallığı gibi Mâsinâ da 
16 Mayıs 1862 tarihinde el-Hâc Ömer ile yapılan savaşla tarihe karıştı. 


Tekrür (Tukulör) Devleti. Bu devletin gerçek kurucusu el-Hâc Ömer olup 
1850'li yıllarda bugünkü Gine?”deki Dingiray'dan (Dinguiraye) hareketle 
Manding, Hasonke ve Kaarta Masasi Bamanan Krallığını hâkimiyeti altına 
aldı. Fransızlar'ın müttefiki Dioukha Samballa Diallo'nun hâkimi olduğu 
Haso'nun (Khasso) merkezi Medine'de Fransız menfaatlerine karşı 
mücadele etmek zorunda kaldı. Haso'ya karşı uyguladığı abluka Fransızlar 
tarafından püskürtülünce (1857) el-Hâc Ömer güneydoğuya doğru 
yönelerek bazı şehirleri ele geçirdi. Onun ilerlemesi karşısında Segu hâkimi 
Bina Ali Diarra ve Mâsinâ hâkimi güçlerini birleştirdiler. Buna rağmen el- 
Hâc Ömer, 10 Mart 1861 tarihinde Segu'yu alarak oğlu Seku Amadü Tall'i 


buraya idareci yaptı. Bina Ali kaçarak Mâsinâ'da Ahmedü Ahmedü'ye 
sığındıysa da müttefik birlikleri yenildi ve Mâsinâ'nın merkezi Hamdallahi 
16 Mayıs 1862 tarihinde el-Hâc Ömer'in eline geçti; Bina Ali ve Ahmedü 
Ahmedü idam edildi. Fakat bu arada el-Hâc Ömer de Hamdallahi”de 
ablukaya alındı. Gece çıkan yangından faydalanarak Bandiagara 
istikametine hareket etti ve 12 Şubat 1864'te Degembere mağaralarında üç 
çocuğuyla birlikte kayboldu. Yerine geçen Segu'daki oğlu Seku Amadü 
kısa zamanda Mâsinâ”dan Faleme'ye, Tiınkisso”dan Sahile kadar geniş 
bölgenin hâkimi oldu. Bu devletin Segu, Nioro, Bafing ve Dinguiraye isimli 
dört eyaleti vardı. el-Hâc Ömer'in yeğeni Tidiane Tall, Mâsinâ'yı ele 
geçirdiği için burası onun idaresinde müstakil hale geldi. Seku Amadü, 
kardeşlerinin düşmanlığı ve askerlerin hoşnutsuzluğu gibi iç huzursuzluklar 
yanında Fransızlar'la da mücadele etmek zorunda kaldı. Tekrür Devleti 
Nijer bölgesinde İslâm'ın yayılmasına büyük katkı sağladı. Bu dönemde 
Segu ve Nioro şehirleri geliştiği gibi hâkimiyet altındaki yerlerde çok 
sayıda cami inşa edildi, açılan Kur'an mekteplerinde İslâm eğitimi verildi. 
Arapça okuma yazma mecburiyeti getirildi ve mahalli dıl olan Fülâni, Arap 
harfleriyle yazılmaya başlandığı için o güne kadar sözlü olan edebiyat 
yazıya geçirildi. Bütün Bilâdüssüdan'ın Fransız işgali öncesinde tek bir 
devletin sınırları altında toplanması, sömürgecilik sonrası kurulacak Mali 
Cumhuriyeti'nin tabii sınırlarının belirlenmesinde etkili oldu. Özellikle 
tarih ve tasavvuf alanında yazdığı eserlerle bölgede hüküm süren diğer 
devlet adamlarından farklılık gösteren el-Hâc Ömer, gençlik yıllarında 
Ticâni tarikatına intisap ettiği için idaresi altındaki topraklarda bu tarikat 
büyük nüfuz kazandı. 


Fransız İşgali ve Sömürgecilik Dönemi. Mali'nin Avrupalılar'la ve bilhassa 
Fransızlar'la ilk münasebetlerinin XV. yüzyıla kadar gittiği ve 1413'te 
Gao'ya Amselme d'Isalguier, 1470'te Tinbüktü'ye Florentin Beneditto 
Dei'nin seyahat ettiği bilinmektedir. Daha sonraları Major Hougtha, 
İskoçyalı Mungo Park, Major Gordon Laig, Fransız Rene Caillde, Alman 
Heinrich Barth ve Avusturyalı Oscar Lenz gibi birçok seyyah Tinbüktü'ye 
gitmeyi başarmışlardı. Senegal”deki Fransız sömürge valisi Faidherbe 
Mali'yı işgal ederek sömürgeleştirmek istiyordu. 1855 yılı Eylül ayında 
Haso'nun merkezi Medine şehri zorlu bir savaştan sonra Fransızlar'ın eline 
geçti. Bu ülkeyi işgal için düzenlenen keşif amaçlı askeri seferleri Eugöne 
Mage, Soleillet ve Galli&ni (1878 ve 1881) yaptı. Nijer nehriyle Senegal 


nehri arasındaki topraklar 1878-1890 yılları arasında Fransa tarafından ele 
geçirildi. Bamako (1883), Segu ve Sikasso (1898), Tınbüktü, Gao, Bourem 
ve Mopti (1898-1900) gibi önemli merkezler birer birer düştü. Her türlü 
askeri üstünlüğüne rağmen Fransızlar'ın Mali'yı işgalleri büyük direnişler 
neticesinde gerçekleşebildi. Yukarı Senegal bölgesinde cihad hareketi 
başlatan Mamadu Lamine, güneyde büyük bir mücadele veren ve kısa 
zamanda topraklarını Mali, Burkina Faso, Gine, Gana ve Fildişi Sahili'ni 
içine alacak şekilde genişleten Samori Ture, Tieba Traore idaresindeki 
Kenedugu Krallığı silâh ve asker bakımından çok üstün olan sömürge 
ordusuna karşı yaptığı savaşları kaybetti. 1890-1920 yılları arasında çıkan 
birçok isyan da kanlı şekilde bastırıldı. İşgalin başladığı yıllardan itibaren 
Mali topraklarına Fransızlar tarafından Fransız Sudanı, Senegambiya-Nijer 
toprağı, Yukarı Senegal-Nijer gibi adlar verildi. Son olarak tekrar Fransız 
Sudanı isminde karar kılındı (1920). 


Başlangıçta üst rütbeli bir subayın idaresine verilen Mali, 1893 yılından 
itibaren Senegal'de oturan genel valinin yardımcısı tarafından yönetildi. 
1916-1959 yılları arasında buraya tayın edilen müstakil valinin yönetimine 
verildi. Malı, çevresinde bulunan, zamanımızda sekiz ülkeyi içine alacak 
şekilde 16 Haziran 1895'te Fransız Batı Afrikası (Afrigue Occidantale 
Française- AOF) adıyla kurulan federasyonun önemli bir kısmını oluşturdu. 
Ülkenin bugünkü sınırları daha sonraki yıllarda yapılan bazı ufak 
değişiklikler dışında 1947”de belirlendi. Güneydeki topraklarından bir 
kısmı üzerinde Burkina Faso (Yukarı Volta) adıyla ayrı bir sömürge 
kurulurken kuzeyinin büyük bir kısmı Moritanya sömürgesine bağlandı. 
Bamako 1920'de Fransız Sudanı sömürgesinin başşehri ilân edildi. | ve TI. 
Dünya savaşları sırasında askerleri sömürgelerden getirilen “Senegalli 
nişancılar” adlı birliğe Mali?'den de binlerce asker toplanarak Fransa'nın 
savaştığı bütün cephelere gönderildi. Cephelerde ölen bu insanların 
yararlıkları düşünülerek 1945 yılında Fransız Kongosu'nun başşehri 
Brazzavılle”de toplanan Fransız-Afrıka Konferansı'nda ülke insanlarının 
bazı hakları gözden geçirildi. 27 Ekim 1946 tarihli dördüncü cumhuriyetin 
anayasasına göre Fransa Devleti sömürgeleriyle birlikte Fransız Birliği'ni 
kurdu ve Mali bunun ayrılmaz bir parçası kabul edilerek ahalisi birliğin 
vatandaşı vasfını kazandı. Malili bazı milletvekilleri Fransız Milli Meclisi 
ve Fransız Birliği Meclisi'ne girdiler. Fransız Sudanı'na kendi topraklarında 
bir genel konsey kurması ve mahalli bütçe oluşturması imkânı tanındı. 


1946'da Bamako'da Rassemblement D&mocratigue African (RDA) adlı 
siyasi parti faaliyete başladı. 23 Haziran 1956 tarihinde çıkarılan bir 
kanunla Fransız Birliği'ne bağlı ülkelerin iç işlerinde bağımsız hükümetler 
kurmasına izin verildi. Fransa Cumhurbaşkanı Charles de Gaule, 28 Eylül 
1958'de Fransız-Afrıka Topluluğu kurulması için referandum önerdi ve 
Malililer buna 9 97,3 gibi bir oranla olumlu oy verince topluluk 5 Ekim'de 
resmen kuruldu. 


Bağımsızlık Dönemi. 1958 yılında Gana'nın başşehri Accra'da yapılan 
Siyah Afrika Halkları Panafrikan Konferansı'nda Dahomey (Benin), 
Burkina Faso, Senegal ve Fransız Sudanı'ndan (Malı) oluşan dört ülkeyi 
içine alan Mali Federasyonu'nun kurulacağı ilân edildi. 1959'da Fransız 
Batı Afrikası adındaki sömürge idaresi lağvedilerek yerini Mali 
Federasyonu aldı. Ancak bu federasyona katılan Dahomey ve Yukarı Volta 
kısa zamanda çekildiği halde Afrika Federasyonu Partisi bünyesindeki 
Senegal ile Fransız Sudanı birliğe devam kararı aldı. Bu iki ülke federasyon 
topraklarının 6/7'sine sahipti. 20 Haziran 1960'ta Mali Federasyonu 
bağımsızlığını ilân ederken idari ve iktisadi anlaşmazlıklar neticesinde iki 
ay sonra Senegal de federasyondan çekilme kararı aldı. Denizle kıyısı 
olmayan Mali böylece tamamen iç bölge olarak kaldı. Bamako'da Malinke 
etnik grubuna mensup bir aileden gelen Modibo Ketita, 22 Eylül 1960 
tarihinde ilân edilen bağımsız Mali Devleti'nin ilk kurucusu oldu ve 
sosyalist eğilimli bir hükümet kurdu. 1961 yılı Temmuz ayında ülkenin 
milli para birimi olarak Mali frankı belirlendi. Mali 1962'de Fransız 
nüfuzundan çıkarak Sovyetler Birliği'ne yaklaştı. Giriştiği birçok reforma 
karşı gelen Batılı devletler bu ülkeye verdikleri kredileri askıya aldılar. Halk 
da devlet tekeline kısa sürede alışamadı ve önce iktisadi, ardından içtimai 
ve siyasi krizler baş gösterdi. 19 Kasım 1968'de otuz iki yaşında bir teğmen 
olan Moussa Traore askeri bir darbe yaptı. On yıl boyunca askeri rejimle 
yönetilen ülke ekonomik açıdan büyük bir çöküntü yaşadı. Siyasi partiler 
yasaklandı ve sosyalist eğilim terkedildi. Ülke 1969'da İslâm Konferansı 
Teşkilâtı'na üye oldu. 1974'te hazırlanan anayasada millet meclisi ve tek 
parti kurulması öngörüldü. Kasım 1974 - Ocak 1975 arasında Mali güney 
komşusu Burkina Faso ile iki defa sınır mücadelesine girişti. İlk kongresi 
31 Mart 1979 tarihinde gerçekleşen V Union Dömocratigue du Peuple 
Malien (LK'UDPM) 19 Kasım 1979”da kurulunca tek partılı dönem yeniden 
başladı. Aynı yıl yapılan seçimi Moussa Traore kazanarak devlet başkanı 


oldu. Böylece ikinci cumhuriyet dönemi başladı. Ülke 1981?de Batı Afrika 
para birliğine katılıp Dünya Bankası ve uluslararası para birliğinden yardım 
aldı. Dış siyasetinde bağlantısız bir çizgi takip eden Mali 1984 yılında 
tekrar Burkina Faso ile sınır mücadelesine giriştiyse de 1986'da bu mesele 
La Haye Uluslararası Mahkemesi tarafından barışla sonuçlandırıldı. 
Malililer artan bir şekilde çok partili sistemi istemeye başladılar. 1991 
yılında başta Bamako olmak üzere ülkenin büyük şehirlerinde gösteriler 
arttı ve Moussa Traore bunları bastırmak için orduyu görevlendirdi. 
Yüzlerce kişinin ölümüyle sonuçlanan olaylar neticesinde yirmi üç yıllık 
yönetim Albay Amadou Toumani Toure tarafından 26 Mart 1991 tarihinde 
yapılan askeri bir darbeyle son buldu. Ülkeyi idare etmek üzere 30 Mart'ta 
geçici bir komite kuran Amadou Toumani Toure, 29 Temmuz 1991'de yeni 
bir anayasa hazırlanmasına ve çok partili sisteme geçilmesine karar verdi. 
28 Haziran 1992'de yapılan serbest devlet başkanlığı seçimlerini Alpha 
Oumar Konare kazandı ve Mali'de üçüncü cumhuriyet dönemi başlamış 
oldu. 2001 yılında gerçekleştirilen son devlet başkanlığı seçimini Amadou 
Toumani Toure kazandı, Amadou halen bu görevine devam etmektedir. 


HMI. KÜLTÜR ve MEDENİYET 


İlmi Hayat. Mali tarihinde birçok âlimin yetişmesinde özellikle Mense 
Kanku Müsâ, Askiya Muhammed, Ahmedü Lobbo, 


el-Hâc Ömer ve “almami” (emirü”l-mü?minin) unvanını taşıyan Samori 
Ture gibi devlet adamlarının saraylarında ulemâya büyük değer vermeleri 
etkili olmuştur. Ulemâ sınıfı ülke topraklarında kurulan Gana, Mali ve 
Songay ımparatorluklarında, Tinbüktü Paşalığı, Mâsinâ, Tekrür ve Segu 
devletlerinde önemli görevler üstlendikleri gibi sultanlar üzerinde de nüfuz 
kurmuşlardı. Malili âlimlerin bir kısmı, telif ve öğretim çalışmaları yanında 
yaşadıkları dönemde kadılık görevlerini de yürüttüler. Bunlardan Songay 
İmparatorluğu devrinde Sankore Camii imamı olan ve daha sonra büyük 
kadı tayin edilen, buradaki medresede Halil b. İshak'ın el-Muhtaşar'ını ilk 
defa okutan, tefsir ve hadis dersleri veren Mahmüd b. Ömer et-Tinbükti (6. 
1548) bilhassa Askıya Muhammed tarafından büyük ilgi gördü. el-Muhtaşar 
üzerine yazdığı şerhleri zamanımıza ulaşmamakla birlikte şöhret sahibi 
öğrenciler yetiştirmesiyle tanındı; mezarı günümüzde Tinbüktü'deki önemli 
ziyaretgâhlardan biridir. Songay'ın Sa'diler hâkimiyetine geçmesinin 


ardından Sük (Tadmekka) şehrinden Aravan'a gelip yerleşerek burayı bir 
ilim ve ticaret merkezi haline getiren önemli bir âlim ve mutasavvıf Ahmed 
Ag Adda'dır. Tinbüktü'de yetişen âlimlerden biri de Ahmed Bâbâ et- 
Tinbüktü'nin babası Ahmed b. Hâc Ahmed olup (6.1583) şerh mahiyetinde 
eserler kaleme almıştır. Tinbüktü”deki Sidi Yahyâ Camii imamı olan ve 
buradaki medresede uzun yıllar ders okutan Muhammed Bağyu'un (6. 
1593) yazdığı çok sayıda eserden sadece fetvaları, Mustafa b. Ahmed el- 
Gallâvi'nin Nevâzilü't-Tekrür ve Şeyh Bây el-Küntü'nin Nevâzil adlı 
eserleri vasıtasıyla günümüze kadar gelmiştir. Başlangıçtan 1666 yılına 
kadar Bilâdüssüdan'ın içtimai, dini ve kültürel tarihini ihtiva eden Târihu”|- 
fettâş adlı eserini, Tinbüktü Paşalığı”nın himayesinde sultanlığını devam 
ettiren Askiya Dâvüd b. Hârün'un isteği üzerine yazan Mahmüd Kâ't b. 
Mütevekkil, Songay'ın ihtişamlı günlerine olan özlemine sıkça yer 
vermektedir. Bilâdüssüdan tarihinin ikinci önemli kaynağı olan Târihu”'s- 
Südân'ı yazan Abdurrahman b. Abdullah es-Sa'di, önce Cenne'de imam 
iken daha sonra Tinbüktü Paşalığı tarafından Tinbüktü'ye getirilerek saray 
kâtipliğine tayin edildi. Fıkıh ve Arap edebiyatı üzerine yazdığı eserleriyle 
tanınan Kadı Tâlibnâ b. Vâfi b. Tâlibnâ (6. 1766) verdiği fetvalarla 
toplumun birçok meselesini aydınlatmaya çalıştı. XVILI-XIX. yüzyıllarda 
Mali'deki tasavvuf ehli ailelerin başında Kâdiri tarikatına mensup Künti 
ailesi gelmektedir. Yazdığı 300 civarında kitap ve risâleden çoğunun 
günümüze kadar ulaşması dışında yaşadığı dönemde bölgenin içtimai 
barışının tesisindeki nüfuzuyla tanınan Şeyh Sidi Muhtâr el-Künti (6. 1811), 
özellikle kendi ailesi hakkındaki Tarâ'1f ve't-telâ'id min kerâmâti” ş- 
şeyhaynı”I-vâlide ve'I-vâlid adlı eseri yanında başka kitaplar da yazan ve 
vezir unvanıyla devlet idaresinde görev alan oğlu Şeyh Sidi Muhammed (6. 
1826), yine çok sayıda eser sahibi ve devrin siyasi olaylarına katılan oğlu 
Ahmed el-Bekkâ el-Künti ile (6. 1865) birçok öğrenci yetiştiren Şeyh Bây 
b. Ömer b. Sidi Muhammed el-Künti ailenin ileri gelenleridir (bk. KÜNTİ). 
Mâsinâ Devleti'ni kuran Ahmedü Lobbo'nun sarayındaki en meşhur âlim 
olan ve Sidi Muhtâr el-Künti ile Osman b. Füdi'nin (Osman dan Fodio) 
yanında eğitimini tamamlayan Alfa Nüh Tâhiru Belko (6. 1860) emirin kırk 
üyesi bulunan meclisinin başına geçti ve yönetim merkezi Hamdallahi”deki 
dini hayatın teşekkülünde etkili oldu. Yine Ahmedü Lobbo zamanında 
Mâsinâ Devleti'nin hizmetine giren Şeyhu Yerkoy Talfı (6. 1864), Arapça 
ve Fülâni dilinde birçok eser sahibi olup Ahmedü Lobbo'nun vefatıyla 
yerine geçen genç oğlu Ahmedü Ahmedü döneminde Hamdallahi”de dini 


hayatın zayıflamasından rahatsızlık duyarak Bilâdüssüdan”da yeni bir ıslah 
hareketi başlatan el-Hâc Ömer'in safına katıldı. Ancak onun 400 Kur'an 
mektebinin bulunduğu Hamdallahi'yi savaşarak almaya kalkışması üzerine 
kendisinden ayrıldı. Muhammedü Aliyu Thiam'ın (6. 1911) el-Hâc Ömer'in 
hayatı hakkında yazdığı, bu alanda ilk eser kabul edilen Kaşide”si siyah 
Afrika edebiyatının şaheserleri arasında sayılmaktadır (Oasıda ou la vie 
d'Al-Hâdj Umar |Jtrc. Henri Gaden|, Paris 1935). XVI. yüzyılda 
Tinbüktü'ye gelerek yerleşen Iraklı âlim ve kadı el-Hâc Muhammed el- 
Irâkr'nin sekizinci göbekten torunu olan Sidi Muhammed el-İmâm (6. 
1923) ilk tahsilini Tinbüktü'de yaptıktan sonra eğitimini Ezher'de 
tamamladı. Fransızlar'ın 1893'te Cenne'yi işgal etmeleri üzerine Tinbüktü 
eşrafı tarafından Aleviler Sultanı 1. Mevlây Hasan'dan yardım istemek için 
Merakeş'e gönderilen heyete başkanlık etti. Hacca gittikten sonra 
Tinbüktü'ye dönerek sömürge Iıdaresine rağmen öğretim faaliyetini 
sürdürdü. Yukarı Senegal Nijer sömürge valisi Clozel 1911 yılında burada 
açtığı Fransız medresesinde nahiv, kelâm, fıkıh ve Kur'an eğitimi vermesi 
için onu ikna etti. Fransızlar tarafından 1916'da Batı Afrika Müslüman 
İşleri İnceleme Komitesi üyeliğine, 1922'de Tinbüktü bölge mahkemesinde 
hâkim yardımcılığına getirilen Sidi Muahmmed el-İmâm, Ticâniyye 
tarikatına intisap ederek Cenneli Şeyh Ahmed Zerrük'un müridi oldu. 
Moritanya'nın Tişit (Tichit) şehrinde doğan Şeyh Şerif Ahmed Hamâhullah 
(Hamallah; 6. 1943), intisap ettiği Ticâniyye tarikatı içinde Fransız işgaline 
karşı tavrıyla bilindiği için hayatı Batı Afrika'nın birçok bölgesinde 
sürgünde geçti ve en son Fransa'nın güneyinde Yahudiler için açılan 
Eveaux les Bains kasabasındaki tecrit kampına konuldu. Kısa süre sonra 
hastalanarak kaldırıldığı Montluçon Hastahanesi'nde vefat edince oraya 
defnedildi. Şerif Ahmed Hamâhullah'ın müntesipleri Fransız işgaline karşı 
mücadele ettiler. el-Hâc Ömer'in soyundan gelen Tierno Bokar isimli 
müridi özellikle Bandiagara bölgesinde Ticâniyye'nin Hamâliyye kolunun 
temsilciliğini yaptı. Fransız sömürgeciliğinin sonuna kadar Mali sınırları 
içinde olduğu halde bugün Moritanya”da kalan ve Tinbüktü öncesi bölgenin 
ticaret ve kültür merkezi olan Velâte'de doğan Muhammed Yahyâ b. Sâlim 
(6. 1954), başlangıçta Kâdiri tarikatına intisap etmişse de daha sonra 
Ticâniliği benimsedi ve Şerif Ahmed Hamâhullah'ın müridlerinden oldu. 
Başta fıkıh olmak üzere diğer alanlarda yazdığı elliden fazla eserin 
nüshaları Tinbüktü'deki Ahmed Bâbâ Dokümantasyon ve Araştırma 
Merkezi'nde muhafaza edilmektedir. 


Dini Hayat. İslâmiyet daha 1. (VI) yüzyılda Afrika içlerine doğru 
yayılmışsa da Mali topraklarında ilk defa Gâne Imparatorluğu döneminde 
bugünkü Fas ve Moritanya üzerinden gelen Arap ve Berberi 


müslümanların yardımıyla nüfuz kazandı. Ülkenin kuzey ve doğu 
bölgelerinde ise daha çok bir Sahrâ kavmi olan Mor ve Tevârikler 
aracılığıyla yayıldı. XIII-XV. yüzyıllar arasında Mali Sultanlığı, XV-XVI. 
yüzyıllarda Songay Sultanlığı, 1591'de Sa'diler Devleti'nin kurdurduğu 
Tinbüktü Paşalığı sayesinde Bilâdüssüdan, Endülüs'ten Arabistan'a kadar 
İslâm dünyasının birçok bölgesiyle yakın münasebetler kurdu. Bir taraftan 
Malililer tahsil amacıyla Mağrib ülkelerindeki medreselere, Mısır”da 
Ezher'e girip özellikle hac esnasında kutsal topraklardaki ilim halkalarına 
dahil olurken Arap ve Berberi asıllı müslüman âlimler de Tinbüktü, Gao, 
Aravan ve Cenne gibi ilim merkezlerine giderek dini ilimleri okuttular. 
Ulemâ sınıfı geçmişte olduğu gibi XX. yüzyıla kadar Malililer'in dini ve 
siyasi hayatında ağırlıklı konumunu muhafaza etti. XVI. yüzyılda Cezayırlı 
Muhammed b. Abdülkerim el-Megili Bilâdüssüdan”da Kâdiriliği yaymaya 
başladı; ülkenin kuzeyindeki Künti ailesinin bu tarikata intisabıyla X VTI. 
yüzyılda Bekkâiyye, XVII. yüzyılın sonunda Muhtâriyye kolu ortaya çıktı. 
Diğer bir Cezayirli olan Seyyıd Ahmed et-Ticâni (6. 1815) tarafından 
Kuzey Afrika'da kurulan Ticâniyye tarikatı XIX. yüzyıl boyunca Mağrib 
ülkelerinde olduğu kadar Batı Afrika'da da hızla yayıldı. Bunda el-Hâc 
Ömer'in Hicaz'a yaptığı seyahati sırasındaki intisabı ve dönüşünde bu 
tarikatı yayma gayreti etkili oldu. Bilhassa Şerif Hamâhullah'ın işgal 
karşısındaki direnişi sadece Mali'de değil çevre ülkelerde de yankı bulunca 
onu takip eden Ticâniler, Fransa'nın bölgedeki varlığına boyun eğenlerden 
ayrılarak Hamâliyye kolunu oluşturdular. Fransız sömürgeciliği döneminde, 
her iki tarikata mensup marabuların bölgedeki nüfuzlarının kırılması için 
ders verdikleri Kur'an mektepleri yakın takibe alındı, seyahat imkânları 
kısıtlandı. İslâm dünyasında sömürgeciliğe karşı oluşan hareketlerden 
Malililer'in etkilenmesini önlemek için hac seyahatleri iptal edildi. 
Kendilerine karşı mücadeleden vazgeçen ileri gelenlerin çocuklarına dini 
eğitim vermek üzere Fransızlar Cenne (1908) ve Tinbüktü'de (1910) iki 
medrese açtılar. Mali halkı ise her türlü baskıya rağmen geleneksel usulde 
çocuklarına din eğitimi vermeyi sürdürdü ve Cenne Medresesi kısa zaman 
sonra ilgisizlikten kapatıldı. 1940'lı yıllarda Segu”da başlayan özel medrese 


açma girişimleri ülke geneline yayıldı. Arap ülkelerinin maddi desteği 
yanında yüksek eğitimini bu ülkelerde tamamlayan öğrencilerin geri 
dönmesiyle geleneksel İslâm anlayışını temsil edenlerle yeni nesil arasında 
1950'li yıllarda sert tartışmalar yaşandı; bunlar bilhassa Bamako'da farklı 
camilerde ibadet etmeye başladılar. Özellikle yeni İslâmi anlayışı temsil 
edenler Vehhâbi olmakla itham edilmektedir. Association Malienne Pour 
PUntite et le Progres de PIslam (AMUP!) devletin desteğiyle 1980 yılında 
faaliyete başlayan resmi din kurumudur. Ülke genelinde camiler ve 
medreseler şahısların veya belli ailelerin idaresindeki cemiyetlerin elinde 
olup görevliler aile fertlerinden veya onların maişetlerini temin ettikleri 
kimselerden seçilmektedir. 2002 yılı Ocak ayında hükümetin desteğiyle 
devletin resmi kurumları karşısında bütün cemiyetleri temsil etmek üzere 
Haut Conseil Islamigue du Mali kuruldu. Son devlet başkanlığı seçiminde 
etkili olabilmek için İslâmi cemiyetler bir araya gelerek oluşturdukları 
Collectif des Associations Islamigues du Malı (CATM) vasıtasıyla bütün 
adayların kendilerine gerekli ilgiyi göstermelerini talep ettiler. 
Sömürgecilikle birlikte misyonerlik faaliyetlerinin arttığı ülkede başlangıçta 
sadece başşehir Bamako'da bir katedral bulunurken 1990'lı yıllarda ülke 
genelinde yüzlerce kilise inşa edildi. Her ne kadar müslümanlar 
hıristıyanlaştırma faaliyetlerine karşı tedbirli hareket etseler de bazıları 
kendilerine verilen özel imkânlar sonucunda din değiştirebilmektedir. 


Mimarı. Mali'nin toprağa dayalı mimarisi, bir süre Fas'ta kaldıktan sonra 
geri dönen Songay etnik grubunun buradan getirip uyguladığı unsurlara 
dayanır ve Sudan mimarisi adıyla anılır. Segu, Sikasso ve Dogon 
bölgesinde rastlanan tipik Mali mimarisi kullanılan malzeme, iklim ve 
yaşanılan bölgenin kültürel yapısına göre üç ayrı özellik gösterir. Camiler, 
evler, ambarlar ve iş yerleri inşa edilirken genelde dış duvarlar 
güçlendirilmiş veya süslenmiş sütun yahut payandalarla desteklenmektedir. 
Binaların düz çatıları aynı zamanda tavan görevi yapmakta ve kirişlerle 
tutulmaktadır. Malili ustalar yegâne inşaat malzemeleri olan kırmızı renkte 
laterit toprağını çıplak elle kullanırlar. Cenne, Tinbüktü ve San'daki tarihi 
camiler Bilâdüssüdan'ın en görkemli eserleridir. Mali Sultanı Mense Müsâ 
hac dönüşünde Endülüslü mimar Ebü İshak es-Sâhili'yi beraberinde 
getirerek 1325 yılında Tinbüktü”de Cingareybir (Mense Kanku Müsâ) 
Camii'ni inşa ettirdi. Beş yılda tamamlanan caminin ibadet mahalli 1570- 
1583 yılları arasında İmam el-Hâc el-Akib tarafından tamamen yıkılarak 


yeniden yapıldı ve güney kısmı bu dönemde eklendi. İki minaresinden biri 
şehre hâkim konumda bir yüksekliğe sahip olup doğu cephesindeki diğeri 
daha kısadır. Tinbüktü”de bir müslüman hanım tarafından yine Mali 
Sultanlığı döneminde inşa edilen Sankore Camii'nin ibadet kısmını da 
İmam el-Hâc el-Akib 1578 yılında yıktırarak hac sırasında aldığı Kâbe 
ölçülerine uygun olarak tekrar yaptırdı. Minaresi de bir asır sonra yıkıldığı 
için yeniden inşa edildi. 1952 yılındaki kum fırtınası sırasında tamamen 
kum yığınları altında kalan tarihi caminin çatısı çöktü. 


Bunun üzerine doğu cephesindeki duvarı taşla örüldü, diğer duvarları da 
yükseltilerek içi toprakla dolduruldu. Caminin merkezindeki minaresi 
Cingareybir'inki ile aynı mimari tarzda olup ibadet kısmının kuzeyinde yer 
alan bölüm yapıldığı dönemde medrese olarak kullanılıyordu. Tinbüktü 
Sankore Camii'nin bir bölümünün medrese olarak belirlendiği ve buraya 
bağlı şehrin farklı mahallelerindeki 180 Kur'an okulunda 25.000 öğrencinin 
eğitim gördüğü XVI. yüzyıl kaynaklarında belirtilmektedir. Batı Afrika 
İslâm kültürünün gelişmesinde Sankore en önemli merkez konumunu 
asırlarca devam ettirmiştir. XIV. yüzyılın sonlarına doğru Şeyh el-Muhtâr 
Hamâhullah tarafından Sidi Yahyâ et-Tâdilissi adına Sidi Yahyâ 
(Muhammed Naddah) Camii yaptırıldı. Bu caminin ilk imamı olarak o 
dönemde buranın hâkimi konumundaki Muhammed Naddah tayın edildiği 
için onun adıyla da tanındı. Diğer iki camide olduğu gibi bunu da el-Hâc el- 
Akib 1577-1578 yıllarında yeniden inşa ettirdi. Kuzey-güney istikametinde 
sütunlarla üç ana bölüme ayrılan bu caminin de minaresi iç kısımda 
bulunmaktadır. Sidi Yahyâ ile dostu Muhammed Naddah birer hafta arayla 
vefat edince caminin güneyindeki büyük avlu kabristana çevrildi. 
Tinbüktü'nün en iyi korunan büyük camisi olmasına rağmen etrafındaki 
müştemilâtı harabe halindedir. Bu üç büyük caminin dışında Tinbüktü'de 
ayrıca Ali b. Abdülkâdir Paşa tarafından yaptırılan (1629-1630), ancak 
1826-1860 yılları arasında yıkıldığı tahmin edilen, bugün sadece kalıntıları 
bulunan Henâ Camii, Sa'diler'in Tinbüktü'de hâkimiyet kurmasından 
(1591) hemen sonra oluşturdukları Kasaba adlı semtin ortasında kumandan 
Cüder (Djouder) tarafından inşa ettirilen ve 1780 yılında Tevârık 
saldırısıyla birlikte yok olarak bugün kasaba ile birlikte izine dahi 
rastlanmayan Kalidi Camii ile kalıntıları mevcut Elgufür Cingarey Camii 
anılabilir. Batı Afrika tarihi camileri içerisinde en meşhuru olan Cenne 
Camii'ni 1250 yılında bu şehrin ılk müslüman hâkimi Koy Konboro kendi 


sarayını bozarak yaptırmıştır. Daha sonraki yıllarda şehirdeki marabuların 
açtıkları küçük camiler vesilesiyle burası bakımsız kaldı. 1810-1861 yılları 
arasında bölgede hüküm süren Mâsinâ Devleti'nin ilk kurucusu Ahmedü 
Lobbo, Cenne'deki küçük camilerin tamamını yıkarak bu tarihi eseri bütün 
müslümanların devam ettiği bir mâbed haline getirdi. Ancak ardından yine 
Şeyhu Ahmedü Lobbo tarafından kendi haline terkedilen caminin batı tarafı 
yıkılarak buradan alınan malzemelerle doğu tarafına yeni bir cami inşa 
edildi. 1907'de Cenne halkının isteği üzerine sömürge idaresi camiyi 
onararak ibadete açtı. Mali toplumunun asırlar boyunca hizmetinde olan 
cami, geçmişte özellikle Kuzey Afrika'dan gelen âlimlerin ders verdiği 
önemli bir eğitim merkeziydi. Günümüzde ise dünyanın birçok ülkesinden 
Mali'ye gelen turistlerin mutlaka görmek istedikleri bir eserdir. 1495 
yılında Songay Sultanı Askiya Muhammed tarafından inşa edilen Askiya 
Camii, Gao şehir merkezinin dışında Nijer nehri kenarında yer almaktadır. 
Gao'nun cuma camisi olup önemli kütüphanesiyle o civardaki İslâmi 
eğitimin verildiği merkez konumundadır. 


Edebiyat. Zengin bir tarihi geçmişe sahip olan Mali”de bilhassa yerli 
kültürün bütün unsurlarını barındıran sözlü edebiyat asırlar boyunca 
varlığını muhafaza etti. “Griot” denilen sözlü edebiyatın temsilcileri 
babadan oğula, başta tarihi şahsiyetler olmak üzere kendi bölgelerindeki 
ınsanların geçmişi hakkında şiir tarzında edebi ürünler ortaya koyma 
geleneğini devam ettirmektedir. Tarihi şahsiyetlerin başında gelen Suncata 
Keita ve Mense Kanku Müsâ'dan başka bilhassa putperest krallıklar 
dönemine ait Gabu, Segu, Vagadu ve Kusa gibi destanlar yazılı hale 
getirilmiştir. İslâm dininin bölgede yayılmasıyla birlikte Mağrib, Endülüs, 
Mısır ve Arabistan gibi önemli coğrafyalarda yaşayan âlimlerin eserleri 
Gao, Tinbüktü, Aravan ve Cenne gibi merkezlerde okunmaya başlandı. 
XVL yüzyıldan itibaren Malili âlimlerin başta İslâmi ilimler olmak üzere 
tarih, Arap dili ve edebiyatı alanlarında yazdıkları, çok azı mahalli dillerde 
ve geri kalanı Arapça olan eserleri çeşitli kütüphanelerde muhafaza 
edilmektedir. XIX. yüzyılın ikinci yarısında başlayan Fransız işgaline karşı 
el-Hâc Ömer ile Samori Ture'nin direniş hareketleri modern Mali 
edebiyatının ilk konuları arasında yer almaktadır. Bu edebiyatın ilk ürünleri, 
sömürgecilik döneminde İbrahima Mamadou Ouane'nın Les dogons du 
Soudan (1938) adlı eseriyle başlatılmakta olup yine bu alandaki ilk 
kitaplardan sayılan La passion de Djime de (1955) ona aittir. Fransız Sudanı 


adına milletvekilli seçilen Fily Dabo Sissoko, roman geleneğine ağırlık 
vermesi yanında sözlü edebiyatı yazıya geçiren ılk edebiyatçılardandır 
(Poğmes de |Afrigue noire, 1963). Mahalli Malinke dilindeki şiirleri ve 
atasözlerini Fransızca'ya tercüme edip yayımlamasıyla birlikte yerli kültür 
dış dünyada tanınmaya başlandı. Afrika üniversitelerinde üzerinde 
çalışmalar yapılan Sous | orage (1957) adlı romanla La mort de Chaka 
(1962) isimli tiyatro eserinin yazarı Seydou Badian da önde gelen 
edebiyatçılar arasında zikredilmektedir. Bütün Afrika kıtasının en meşhur 
edebiyatçılarından biri kabul edilen Amadü Hambate€ Bâ'nın (6. 1991) 
Fülâni (Pol) şiiri üzerine yayımladığı eseri Mali edebiyatının sahasındaki ilk 
örneğidir (Poesie peule du Macina, 1950). Afrika'nın bilgesi olarak tanınan 
Bâ bir yazar, din âlimi, tarıhçı, siyaset bilimcisi ve bir sosyolog olarak 
kıtanın siyahlar tarafından meskün bölgelerini dünyaya tanıtmıştı. En 
önemli eserlerinden biri kabul edilen L'empire peul de Macina birçok defa 
basıldı (1955, 1962, 1984). (”&trange destin de Wangrin (1973, 1998) isimli 
romanında Batı medeniyetiyle Afrika medeniyetleri arasındaki çatışmayı 
konu edinmektedir. J&sus vu par un musulman adlı kitabı ile (Paris 1974, 
1976) hocasının hayatı ve öğretisini konu alan araştırması Vie et 
enseignement de Tierno Bokar (1957, 1980) İslâm kültürü hakkındaki 
eserleridir. 


Ancak onu dünya çapında şöhrete kavuşturan kitabı ölümünden kısa bir 
süre önce yayımladığı çocukluk hâtıralarını ihtiva eden Amkoullel Penfant 
peul”'dür (Paris 1991); daha sonraki dönemlere ait hâtıraları ise Oui mon 
commandant adıyla neşredildi (1994, 1999, 2000, 2001). 1960'lı yıllarda 
Mali edebiyatının önde gelen iki ismi Seydou Badian ve Yambo 
Ouologuem'dir. Gaoussou Diawara ve Massa Makan Diabat&'nin tiyatro 
eserleri 1970'li yıllarda önemli çalışmalar olarak öne çıkar. İbrahima Ly 
(Toiles d'araignces, 1982) ve Moussa Konate (Le prix de |'âme, Paris 1981; 
Une aube incertaine, Paris 1985; Les trois gourmands, Bamako 1997), 
1980'li yıllarda yazdıkları eserleriyle Mali'nin son dönem edebiyatçıları 
arasında yer aldılar. Malili kadın yazarlar arasında bilhassa sömürge 
döneminde kadınların içinde bulunduğu şartları eserlerine yansıtan, 
bağımsızlık sürecinde ve sonrasında milletvekilliği dahil ülke yönetiminde 
çeşitli görevlerde bulunan Aoua Ketita anılmalıdır (Femme d' Afrigue. La 
vie dAoua Keita racontte par ellem&me, Paris 1975). 1991-2001 yılları 
arasında devlet başkanlığı görevinde bulunan Alpha Omar Konare'nin eşi 


olan tarih profesörü Adame Ba Konare Mali kültürü ve medeniyeti 
hakkında çok sayıda eser verdi. Son dönemde Paris Sorbonne, Manneheim 
ve Oxford üniversitelerinde eğitimini tamamlayan Aicha Fofana (Mariage 
on copie, Bamako 1994), Özbekistan'da yüksek tahsil gören Aida Mady 
Diallo (Kouty, m&moire du sang, Paris 2002), Tunus'ta eğitim gören 
Oumou Diarra (1 Afrigue un defi au feminin, Alger 1999) eserleriyle Mali 
sınırları dışında da tanındılar. Halen milletvekili olan Diarah Bintou 
Sanankoua'nın tarih, edebiyat, eğitim ve sosyoloji alanında yayımlanmış 
eserleri bulunmaktadır. Son dönem yazarları arasında roman tarzında 
kaleme aldığı çok sayıda eserine rağmen sözlü edebiyata ağırlık veren 
Massan Makan Diabate, Mali halkının günlük hayatını yazılarına ustalıkla 
aktarmasıyla bilinir. Janjon et autres chants populaires du Mali (Paris 1970), 
Le coiffeur de Kouta (Paris 1980), Le boucher de Kouta (Paris 1982) ve 
L'assembilse des djinns (Paris 1985) başlıca eserleridir. 


Eğitim. Mali'de müslümanların sömürge yönetimine karşı olumsuz 
tavırlarını kırmak isteyen Fransa, 1850 yılında Cezayir'de İslâmi eğitim 
vermek üzere açtığı medreselerin benzerlerini daha sonra işgal ettiği 
Moritanya, Gine ve Senegal'de olduğu gibi Mali'de de faaliyete geçirdi. İlk 
önce Cenne (1908), ardından Tinbüktü (1910) medreseleri açıldı ve bu 
okullara sadece ileri gelenlerin çocuklarının girmesine izin verildi. 1960'ta 
Mali'nin bağımsızlığına kadar faaliyet gösteren Tinbüktü”deki okul, bu 
tarihten sonra diğer okullarla aynı konuma getirilerek adı Fransız-Arap 
Lisesi olarak değiştirildi. Sömürge yönetimi döneminde Segu'da Saad 
Ömer Ture 1947 yılında Sebilü”l-felâh ve”I-İslâm adıyla özel bir medrese 
açtı. Onu yine aynı şehirde Bakary Thiam'ın kurduğu en-Necâh ve'I-felâh 
Medresesi takip etti. Yeni medrese açma geleneği kısa zamanda bütün 
ülkeye yayıldı. Geleneksel İslâmi eğitimin yaygın olarak yapıldığı 
Tinbüktü, Cenne ve Gao gibi şehirlerin yerine bu okulların daha çok 
başşehir Bamako (138 medrese), Sikasso (yetmiş dört medrese), Segu (elli 
iki medrese), Koulikoro (kırk medrese) ve Kayes (yirmi beş medrese) gibi 
son dönemlerde gelişip büyüyen şehirlerde açılması dikkat çekmektedir. 
1990'lı yıllarda ülke genelinde temel eğitim gören 500.000 öğrencinin “o 
10'undan biraz fazlasını bu medreselerde okuyan öğrenciler oluşturuyordu 
(1994”te 60.331). Özel okul statüsündeki bu kurumlarda eğitim dili 
Arapça'dır. Eğitim süresinin on iki yıl olduğu okullardan mezun olan 
öğrencilerden yüksek tahsil görmek isteyenler genelde Arap ülkelerindeki 


üniversitelere gitmek zorunda kalıyorlardı. Bamako'da daha önce yüksek 
okul seviyesinde kurulan enstitüler 2000 yılında birleştirilerek Mali 
Üniversitesi'ne dönüştürüldü. Diğer taraftan ülke genelinde Kur'an 
okullarında geleneksel eğitimi marabular vermeye devam etmektedir 
(1987'de 50.709 öğrenci). 


Kütüphaneler. İslâm medeniyetinin Mali'de ulaştığı seviyeyi buradaki 
kütüphanelerde bulunan eserler de yansıtmaktadır. Ülkede tarihi yazmaların 
bulunduğu en önemli kütüphane, Tinbüktü'de 1970 yılında Birleşmiş 
Milletler Eğitim ve Kültür Teşkilâtı'nın girişimiyle Centre de 
Documentation et de Recherche Ahmed Baba (CEDRAB) adıyla kurulan ve 
Küveyt'in sağladığı maddi destekle 1977?de faaliyete geçen kurumdur. 
Daha sonra çıkarılan bir kanunla burası bir yüksek eğitim enstitüsüne 
dönüştürülerek Centre des Hautes Etudes et de Recherches Islamigues 
Ahmed Baba (IHERIAB) adını aldı. Furkan İslâm Vakfı tarafından 
katalogları hazırlanan merkezde toplam 18.000 yazma eser bulunmaktadır. 
Ayrıca Tinbüktü ve civarında sayıları altmışla seksen arasında olduğu 
söylenen özel yazma eser kütüphanelerinde toplam 300.000 civarında 
yazma olduğu tahmin edilmektedir. Bunlardan sadece Mamma Haidara özel 
kütüphanesinde 5000, Mahmüd Kati'nin aile kütüphanesinde 3000 eser 
mevcuttur. Tinbüktü'nün 200 km. kuzeydoğusunda Tâlib Sidi Ahmed es- 
Sük (6. 1770) tarafından kurulan Boujbeha Kütüphanesi'nde 600 yazma, 
1900 matbu kitap bulunmaktadır. Çoğunluğu Kur'an ilimleri, tefsir, hadis, 
fıkıh, gramer ve mantık alanında olan eserler kurucusunun vefatından sonra 
uzun zaman ihmal edilmiş, 1912'de onun soyundan gelen Şeyh Zeyn b. 
Abdülaziz'in topladığı matbu ve yazma eserlerle zenginleştirilmiştir. 
Ardından oğlu Şeyh Bây tarafından kitaplar muhafaza altına alınarak 
tahripten kurtarılırken bu defa okuyucuların hizmetine kapatılmıştır. 
1980”de Tinbüktü'deki Centre de Documentation et de Recherche Ahmad 
Baba tarafından yapılan araştırma sırasında başta Sidi Muhtâr el-Künti 
olmak üzere birçok âlime ait nâdir eserlerin bu merkezde olduğu 
anlaşılmıştır. 1890 yılında 


Segu'yu işgal eden Fransızların burada buldukları el-Hâc Ömer ve oğlu 
Seku Amadü'ye ait önemli miktardaki Arapça yazma eser Paris 
Bibliothögue Nationale?'e gönderilmiştir. Toplam 120.000 varak tutan 518 
ayrı yazmadan oluşan koleksiyonla ilgili çok sayıda katalog hazırlanmış 


olup Bilâdüssüdan yazmaları içinde en iyi şekilde muhafaza edilenleridir. 
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Ahmet Kavas 


MALİ YIL 
Güneşin hareketine göre belirlenen, ancak Osmanlı bürokrasisinde yıl başı 
mart ayı olarak kabul edilen takvim yılı 


(bk. TAKVİM). 


MÂLİK 
(Au) 
Cehennemi idare eden meleklerin isimlerinden biri 


(bk. MELEK). 


MÂLİK b. AVF 
(Gse öy Mh) 


Mâlik b. Avf b. Nasr b. Muâviye b. Bekr b. Hevâzin en-Nasri (6. 
20/641'den sonra) 


Sahâbi. 


Hevâzın kabilesinin Beni Nasr b. Muâviye koluna mensubiyetinden dolayı 
Nasri nisbesiyle anılır. Huneyn Gazvesi”'nden (8/630) önceki hayatı 
hakkında bilgi yoktur. Hevâzın kabilesinin yer aldığı birinci ve dördüncü 
ficâr savaşlarından birine genç bir kumandan olarak katıldığı rivayet 
edilirse de (Ebü'l-Ferec el-İsfahâni, XXII, 76; İA, VII, 257) bu doğru 
değildir. Çünkü Mâlik Huneyn Gazvesi”'nde otuz yaşındaydı (Vâkıdi, LI, 
885; İbn Sa'd, II, 114). Hz. Peygamber'in büyük bir ordu ile Medine'den 
yola çıktığını haber alan Hevâzinliler'in reisi Mâlik b. Avf seferin 
kendilerine yönelik olduğunu düşünerek hemen harekete geçti. Ordugâhını 
Evtâs'ta kurdu ve Sakifliler'in de desteğiyle müslümanlarla topyekün savaşı 
göze alarak yanında bulunan tecrübeli kişilerin muhalefetine rağmen 
askerlerini savaş meydanında tutabilmek için kadınlarla çocukların mal ve 
hayvanlarını da yanlarına almalarını emretti. Bedevi Araplar'ın 
müslümanlara karşı mücadelelerinin son zirvesini temsil eden ordunun 
kumandanı Mâlik b. Avf ve beraberindekiler Huneyn'de tutunamadılar, 
Mâlik kaçarak bir kaleye sığındı. Savaş meydanından kaçmasını bir şiirinde 
ayıplayan Mâlik (İbn Hişâm, IV, 113-114) daha sonra bu kaleyi güvenli 
bulmadığından Tâif”e kaçmak zorunda kaldı (Vâkıdi, III, 917). 


Resül-i Ekrem, Huneyn Gazvesi'nden elde edilen ganimetleri Ci'râne”de 
dağıtırken Mâlik b. Avf'ın ev halkı ve mallarının Ümmü Abdullah bint Ebü 
Ümeyye'nin yanında bir müddet tutulmasını istemiş, Mâlik b. Avf”a haber 
göndererek müslüman olduğu takdirde ailesini ve mallarını geri vereceğini, 
ayrıca 100 deve ihsan edeceğini bildirmişti. Bunun üzerine Mâlik b. Avf, 
Hz. Peygamber'in yanına gelerek müslüman olunca vaad edilenler 
kendisine verildi (a.g.e., HMI, 954-955). Mâlik b. Avf”ı müellefe-1 kulüba 


dahil eden Resül-i Ekrem onu kendi kabilesiyle Tâif ve çevresinde oturan 
Sümüâle, Selime ve Fehm kabilelerine âmil tayin etti (İbn Hişâm, IV, 130; 
Taberi, II, 89). Mâlik b. Avf, kendisine bağlı kabileleri yanına alarak 
müşriklerle ve özellikle Sakifliler?'le mücadele ederek onlara baskınlar 
düzenledi. Bu baskınlardan bunalan Sakifliler büyük kayıplar verdiler 
(Vâkıdi, MI, 955; İbn Hişâm, IV, 130-131). Sakifliler'in 9 (631) yılında 
Medine'ye gelerek müslüman olmalarında Mâlik b. Avf'ın önemli katkısı 
olmuştur. 


Hz. Ebü Bekir zamanında da kabilesinin âmili olan Mâlik b. Avf, Kâdisiye 
Savaşı ve Suriye'nin fethine katıldıktan sonra Dımaşk'a yerleşti. Onun 
Dımaşk”taki evinin bir kilise olduğu ve evinin, Emevi Halifesi Ömer b. 
Abdülaziz zamanında hıristiyanların isteği üzerine çocuklarının elinden 
alındığı, Yezid b. Abdülmelik zamanında ailesine iade edildiği İbn Asâkir 
tarafından kaydedilir (Târihu Dımaşk, LVI, 481). Şair olan Mâlik b. Avfa 
kendisine ait bulunmayan bazı beyitlerin atfedildiği İbn Hişâm'ın 
ifadelerinden anlaşılmaktadır (es-Sire, IV, 91). Dımaşk”'ta ilmi faaliyetlere 
katılan Mâlik b. Avf (İbn Asâkir, LVI, 480-481) güzel giyinen ve kendisine 
çok güvenen bir kimseydi. 20 (641) yılından sonra Dımaşk”ta vefat ettiği 
rivayet edilir. 
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Mustafa Sabri Küçükaşcı 


MÂLİK b. DİNÂR 
( gm Aik) 
Ebü Yahyâ Mâlik b. Dinâr el-Basri (6. 131/748'den önce) 


İlk zâhidlerden. 


Basra'da doğdu. İlk tahsilini burada tamamladığı, ilim öğrenmek için 
Horasan ve Hindistan'a kadar gittiği, güzel sanatlara karşı ilgisi ve yeteneği 
olduğu, verrâklık yaptığı ve geçimini mushaf yazarak kazanmaya çalıştığı 
kaydedilmektedir. Horasan'da vefat ettiğine dair bazı bilgiler varsa da 
(Abdülhamid en-Nu'mâni, V/2 (1954), s. 16) kaynakların çoğuna göre 
Basra'da ölmüştür. Mâlik b. Dinâr'ın gençlik yıllarında eğlence ve işret 
âlemlerinde bulunduğu, bir gece arkadaşlarının uyuduğu bir sırada ud 
çalarken duyduğu ürperti üzerine o yıllarda Basra'nın meşhur zâhidlerinden 
Hasan-ı Basri'nin yanına gidip tövbe ettiği rivayet edilmektedir. Diğer bir 
rivayete göre ise ölen kızının rüyasında ona, “Müminlerin kalplerinin 
ürperme zamanı hâlâ gelmedi mi?” meâlindeki âyeti (el-Hadid 57/16) 
okuması üzerine zühd hayatına yönelmiştir. 


Tasavvufun oluşmasına katkıda bulunan zâhidlerden biri olan Mâlik b. 
Dinâr esas itibarıyle Hasan-ı Basri'yı takip etmiş, hüzün, sadâkat, zikir, 
zühd, mârifet gibi konular üzerinde durmuştur (Ebü Nuaym, 11, 360-361). 
Ona göre mârifetullahın yeri gönüldür, mârıifetullahı idrak etmeden ölenler 
dünyadaki en tatlı şeyin farkına varmadan göç etmişlerdir. Hüzün halini 
yaşamayan kalbi, içinde oturulmayan harap bir eve benzetmiş, uyanık ve 
temiz bir kalple ciddi bir dini hayat yaşamak için bu hali idrak etmenin 
gereğini vurgulamıştır. 


Mâlik b. Dinâr yeme içme, giyinme, mal mülk, servet edinme ve şöhret 
kazanma konusunda riyâzet ve mücâhedeyi esas alarak buna titizlikle 
uymuş, her günahın temelinde dünya sevgisi ve menfaat hırsının 
bulunduğuna dikkat çekmiştir. İyi bir mümin olabilmek için bu sevginin 
yerine Allah sevgisini koymak gerektiğini, dünyanın onu terkedenlerin 


ardından koşacağını belirten Mâlik bu hususta en güzel örneklerden birinin 
Ömer b. Abdülaziz olduğunu, Ömer dünyayı terkedince dünyanın onun 
ayağına geldiğini söylemiştir. Ona göre toplumu ilim, ahlâk ve fazilete 
yönlendirecek dört grup insan vardır. Bunlardan sıddiklar Kur'an 
okunduğunda âhirete yönelirler; kurrâ ise Allah'a sığınır ve halkı O'na 
yöneltir. Ebrârın üzerinde durduğu konular diline sahip olmak, tövbe- 
istiğfar etmek ve inzivâdır. Âlimlerin ilmiyle amel etmeyenleri kaygan taş 
gibidir, bereket ve yağmuru tutamaz. 


Mâlik b. Dinâr amel ve davranışlarda esas unsurun ihlâs olduğuna dikkat 
çekmiş, kılık kıyafete önem vermemiş, süfinin eski ve yamalı elbiseler 
giymesi gerekmediğini, helâl kazandıktan sonra isteyenin istediği gibi 
giyinebileceğini söylemiştir. Zühd ve takvânın icaplarını yerine getirmeye, 
bu esasları halka ve yöneticilere anlatmaya çalışmıştır. Asırlarca 
menkıbeleri anlatılagelen Mâlik'in bir gün Basra valisiyle karşılaştığı, 
valinin ondan dua istediği, onun da nice mazlumlar kendisine beddua 
ederken kendisi için yapacağı duanın faydalı olmayacağını, önce beddualara 
sebep olan hususları ortadan kaldırması gerektiğini söylediği 
nakledilmektedir. Tâbiinden olan ve hadis rivayet eden Mâlik b. Dinâr, 
Hasan-ı Basri'den başka Şakık-ı Belhi, Râbia el-Adeviyye ve Abdülvâhid b. 
Zeyd ile sohbet etmiştir. 
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Mehmet Demirci 


MALİK b. DUHŞÜM 


(GİZA öy Al) 
Mâlık b. ed-Duhşüm b. Mâlik es-Sâlimi el-Ensâri 
Sahâbi. 


Evs kabilesine bağlı olup Medine'de yaşayan Amr b. Avf oğullarındandır. 
Hazrec kabilesine mensup olduğu da söylenmektedir. Babasının adı 
Duhayşim, Duhşün, Duhayşın diye de kaydedilmektedir. Annesi Umeyre 
bint Sa'd b. Kays b. Amr b. İmruülkays'tır. 


Mâlik b. Duhşüm'ün Akabe'de bulunup bulunmadığı tartışma konusu 
edilmekle birlikte başta Bedir olmak üzere bütün gazvelere katılmış, 
Bedir'de Süheyl b. Amr'ı esir alması ona büyük şöhret kazandırmıştır. Hz. 
Peygamber, Tebük dönüşünde Mâlik b. Duhşüm'ü Âsım b. Adi, bazı 
kaynaklara göre ise Ma'n b. Adi ile veya üçünü birlikte (İbn Abdülber, ed- 
Dürer, s. 242) münafıkların İslâmiyet aleyhinde faaliyet göstermek için, 
Amr b. Avf oğulları mahallesinde yaptırdıkları Mescidi Dırâr'ı ortadan 
kaldırmakla görevlendirmiş, onlar da bu görevi başarıyla tamamlamışlardır. 


Mâlik b. Duhşüm hakkında gerekçesi açıklanmayan bir nifak iddiası ileri 
sürülmüştür. Onun bazı münafıklarla sosyal ilişkiler kurmasının ve onlarla 
iyi geçinmesinin böyle bir dedikoduya yol açmış olması muhtemeldir. 
“Mâlik b. Duhşüm, Allah ve Resulü'nü sevmeyen bir münafıktır” diyen bir 
kişiyi Hz. Peygamber böyle konuşmaktan menetmiş ve, “Onun lâ ilâhe 
ıllallah dediğini görmüyor musun?” demiştir (Müsned, III, 174; IV, 44; V, 
449, 450; Buhâri, “Şalât”, 46, “Teheccüd”, 36, “Et“ime”, 15, “İstitâbetü”l- 
mürteddin”, 9; Müslim, “İmân”, 54, 55, “Mesâcid”, 263, 264). İbn 
Abdülber, Mâlik b. Duhşüm'ün nifakla itham edilmesini doğru bulmamış, 
iyi bir müslüman olduğunu ortaya koyan davranışlarının böyle suçlamalara 
ımkân vermeyeceğini söylemiştir. Onun Bedir Gazvesi'ndeki kahramanlığı, 
Mescidi Dırâr'ı ortadan kaldırmak gibi önemli bir görevi Resül-i Ekrem'in 


o. b 


bağlılığını ortaya koymaktadır. Mâlik b. Duhşüm, Cemile bint Übey b. 
Selül ile evlenmiş, bu evlilikten Resülullah'a biat eden hanımlardan biri 
olan Fürey'a dünyaya geldiyse de nesli devam etmemiştir. 
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Zekeriya Güler 


MALİK b. EBÜ's-SEMH 


Ebü'l-Velid Mâlik b. Câbir b. Sa'lebe et-Tâi (6. 140/757 |/?)) 
Medineli muganni. 


Muâviye b. Ebü Süfyân zamanında (661-680) Tay kabilesinin yaşadığı 
topraklarda doğdu. İbn Ebü”s-Semh olarak da bilinir. Babası aynı kabileden 
olup annesi Beni Mahzüm kabilesinden Kureyşli bir hanımdı. Küçük yaşta 
babasını kaybetmesinin ardından yaşadıkları bölgede kıtlık çıkınca ailesiyle 
birlikte Medine'ye göç etmek zorunda kaldı. Burada sanatkârları himaye 
etmesiyle tanınan Abdullah b. Ca'fer b. Ebü Tâlib onu evlât edindi. Cemile 
es-Sülemiyye ve Ömer el-Vâdi gibi Medineli müsikişinaslardan ders alarak 
kendini yetiştirdi. 


684 yılında Hamza b. Abdullah b. Zübeyr'in evinde müsiki üstadı Ma'bed 
b. Vehb'i tanıma imkânı bulan Mâlik sesini çok beğendiği Ma'bed'den 
müsiki dersleri almaya başladı ve zamanının büyük kısmını onun yanında 
geçirdi. Yeteneğiyle kısa zamanda Medine'de tanındı ve şöhreti giderek 
yayılmaya başladı. Evini bir müsiki okulu haline getiren hâmisi Abdullah b. 
Ca'fer'in 700 yıllarında ölümü üzerine Hâşimiler?'den Süleyman b. Ali'ye 
intisap etmekle birlikte Emevi devlet büyüklerinden de yakın ilgi gördü. 
Kaynaklarda, II. Yezid ve TI. Velid'in saraylarında yapılan müsiki 
toplantılarında Mâlik'in icralarından özellikle söz edilir. Abbâsiler'in 
iktidara gelişinden (750) sonra Süleyman b. Ali, Aşağı Dicle'ye vali olarak 
tayın edilince onunla birlikte Basra'ya kadar gitti. Kısa bir süre sonra tekrar 
Medine'ye dönen Mâlik, Halife Ebü Ca'fer el-Mansür'un (754-775) ilk 
dönemlerine kadar yaşadı ve seksen yaşının üzerinde olduğu halde burada 
vefat etti. 


Devrinin mugannileri arasında farklı bir yere sahip olan Mâlik'in 
okuyuşunda tamamen hocası Ma'bed'in üslübu hâkimdi, bu üslüp üzerine 
okuduğu eserler unutulmaz icralar olarak müsiki tarihine geçmiştir. 


Bestekârlık sahasında da kabiliyeti olmasına rağmen Ma'bed'e duyduğu 
saygıdan dolayı hocası hayatta olduğu sürece beste yapmayacağına dair söz 
vermiştir. el-Eğâni”de nakledildiğine göre Mâlik'in yegâne bestesi, “Lâ işe 
illâ bi-Mâlik bin Ebi”s-Semh” sözleriyle başlayan eseridir. İshak el-Mevsıli, 
Mâlik'i Mekkeli İbn Süreyc, İbn Muhriz ve Medineli Ma“bed b. Vehb ile 
birlikte zamanın en ünlü dört sanatkârı arasında zikreder. Mâlik şarkıları en 
ince nüanslarına kadar kolayca öğrenebilen, müzik estetiğini ön plana 
çıkaran, özellikle bulunduğu yörenin melodik unsurlarını kendine has 
tavırlarıyla yorumlayan bir sanatkâr olarak Arap müsiki tarihinin en önemli 
simaları arasında yer alır. Yetiştirdiği talebeler içinde Muhammed b. Âişe 
en meşhurlarındandır. 
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Fuat Günel 


MALİK b. ENES 
(Gsİ ö ML) 


Ebü Abdillâh Mâlik b. Enes b. Mâlik b. Ebi Âmir el-Asbahi el-Yemeni (6. 
179/795) 


Mâliki mezhebinin imamı, büyük müctehid ve muhaddis. 


93'te (712) dünyaya geldi. Doğum tarihiyle ilgili olarak kendisinden de 
nakledilen bu rivayet yanında 90-98 (709-717) yılları arasındakı bir tarihte 
doğduğu da zikredilmektedir (Kâdi İyâz, I, 111). Kâdi İyâz, Vâdilkurâ'nın 
Zülmerve köyünde doğduğuna, önce Medine yakınlarındaki Akik mevkiine, 
ardından Medine'ye yerleştiğine dair bir rivayet nakleder (a.g.e., I, 115). 
Soy bakımından Araplar'ın iki ana kolundan biri olan Kahtâniler'e (diğeri 
Adnâniler) mensup olduğundan bu kabilenin bazı alt kollarına nisbetle 
Asbahi, Ya'muri, Himyeri ve menşelerinin Yemen olmasından dolayı 
Yemeni nisbeleriyle anılmıştır. Dedesi Mâlik veya onun babası Ebü Âmir 
Yemen'den gelerek Medine'ye yerleşmiş, burada Beni Teym b. Mürre 
kabilesinin 


halifi olmuştur. Ebü Âmir?in, Bedir dışında bütün gazvelere katılan bir 
sahâbi olduğu rivayeti yanında muhadram tâbii olduğu da ileri sürülmüştür. 
Dedesi Mâlik tâbiin büyüklerinden olup Hz. Ömer, Hz. Osman, Talha b. 
Ubeydullah, Ebü Hüreyre, Hassân b. Sâbit ve Hz. Aişe'den rivayette 
bulunmuş, Halife Osman şehid edildiğinde onu kefenleyip defneden dört 
kişi arasında yer almıştı. Hz. Osman zamanında mushafın istinsahıyla 
görevlendirilenlerden biri de o idi. İmam Mâlik'in babası Enes, kendi 
babası ve kardeşleri kadar ilimde tanınmış bir kişi olmamakla birlikte ondan 
da bazı rivayetler nakledilmiştir. 


İmam Mâlik devrin önemli ilim merkezlerinin başında gelen Medine'de 
yetişti. Önceleri ilim tahsiline rağbet etmeyip güvercinlerle vakit geçirirken 
bir gün babasının sorduğu bir soruya kardeşi Nadr'ın doğru, kendisinin 
yanlış cevap vermesi ve babasının, “Güvercinler seni oyaladı” demesi 


üzerine öğrenime karar verdiğini ve ilk olarak Abdurrahman b. Hürmüz el- 
A'rec'den hadis dersi almaya başladığını söyler. Kur'ân-ı Kerim'i bu sırada 
ezberlemiş olmalıdır. Büyük tâbiin âlimlerinden biri olan bu hocasının 
yanında geçirdiği yedi yıllık öğrenim hayatından meşhur fakih 
Rebiatürre'y'ın ders halkasına katıldı. Fıkhi melekesinin gelişmesinde ve 
usulünün şekillenmesinde re”y taraftarı bu hocasının büyük tesiri olmakla 
birlikte kendisinin hadis ve esere olan bağlılığı ve Rebia'nın selefin 
görüşlerine muhalefeti sebebiyle son zamanlarda onun meclisini terkettiği 
belirtilir. Bunun ardından bağlandığı ve kendisinden en çok faydalandığı 
hocası İbn Şihâb ez-Zühri'dir. Bu arada İbn Ömer'in âzatlısı Nâfi*, Ebü'z- 
Zinâd Abdullah b. Zekvân, Eyyüb es-Sahtiyâni, Yahyâ b. Said el-Ensâri, 
Ebü'l-Esved Muhammed b. Abdurrahman ve Hişâm b. Urve gibi âlimlerin 
ilim meclislerine devam etti. Hadis aldığı hocalarının üç yüzü tâbiin, altı 
yüzü tebeü't-tâbiin olmak üzere dokuz yüz civarında bulunduğu söylenir. 
Hocalarıyla ilgili olarak bazı âlimler eser telif etmiş (a.g.e., 1, 200), 
bunlardan İbn Halfün'un kitabı yayımlanmıştır (bk. bibi.). Onun, “Bu ilim 
dindir; onu kimden aldığınıza dikkat edin. Şu direklerin dibinde (Mescidi 
Nebevi'de), “Resülullah buyurdu?” diyen yetmiş kişiye yetiştim, fakat 
onlardan bir şey almadım. Halbuki onlardan birine beytülmâl verilseydi 
emniyette olurdu, o derece doğru kimselerdi. Fakat bu işin ehli değildiler. 
Zühri buraya gelince onun kapısına üşüştük” sözü (İbn Abdülber enNemeri, 
el-İntikâ?, s. 46; Kâdi İyâz, I, 123) hoca seçiminde ne derece titiz 
davrandığını göstermektedir. Bazı öğrencilerin Abdurrahman b. Hürmüz'e, 
“Biz soru sorunca cevap vermiyorsun, Mâlik ve Abdülaziz b. Ebü Seleme 
sorunca cevap veriyorsun” diye şikâyette bulunduklarında kendilerinin her 
söyleneni aldıklarını, Mâlik ile Abdülaziz'in üzerinde düşünüp doğru 
bulduklarını alarak diğerini bıraktıklarını belirtmesi de (Kâdi İyâz, I, 134) 
onun kavrayış ve titizliğinin bir başka örneğidir. Zekâsı ve gayreti sayesinde 
kısa sürede ilimde derinleşen ve hocalarının takdirini kazanan Mâlik yirmi 
yaşlarında ders ve fetva vermeye başladı. Mescidi Nebevi'deki ders 
halkasıyla kısa zamanda üne kavuştu. İslâm dünyasının her tarafından gelen 
öğrenciler ondan hadis dinlemek ve fıkıh öğrenmek için yarışır oldu. 
Özellikle hac mevsimleri sırasında ders halkasında büyük izdiham 
yaşanırdı. Önceleri Mescidi Nebevi'de ders verirken ileriki yıllarda sürekli 
özrü sebebiyle derslerini evinde sürdürdü. Bir taraftan düzenli şekilde ders 
verip talebe yetiştirirken diğer taraftan da hac münasebetiyle Haremeyn'e 
gelen ulemâ ile sohbet ve müzakerelerde bulunarak ilmini ilerletti. Ebü 


Hanife, Leys b. Sa'd, Evzâi, Ebü Yüsuf ve Muhammed b. Hasan eş-Şeybâni 
bilgi alışverişinde bulunduğu âlimlerden bazılarıdır. Bilhassa Şeybâni onun 
meclisine üç yıl kadar devam etmiş, kendisi de bu vesileyle Irak ehlinin 
fıkhını öğrenme imkânı bulmuştur. Leys b. Sa'd ile birbirlerine 
gönderdikleri ve çeşitli konuları tartıştıkları mektuplarda olduğu gibi (a.g.e., 
I, 64-65; İbn Kayyim el-Cevziyye, II, 83-88; Türkçe tercümesi için bk. 
AÜİFD, XVI (1986), s. 131-154) ulemâ ile yazışma yoluyla da fikir 
alışverişinde bulunmayı sürdürmüştür. 


İmam Mâlik'ten ders alan talebelerin sayısı binleri bulmakla birlikte kendi 
görüş ve mezhebinin yayılmasına ancak bir kısmı öncülük etmiştir. 
Abdullah b. Vehb uzun süre Mâlik'in yanında kaldı ve Mısır'da onun 
görüşlerini yaydı. Abdurrahman b. Kâsım, İbn Vehb”den sonra Mâlik'e 
öğrencilik yapmış olup onun baş talebesi sayılır. Mezhep fıkhının 
tedvininde büyük hizmeti geçen İbnü”l-Kâsım'ın ardından Mısır'da otorite 
olan Eşheb el-Kaysi bir başka öğrencisidir. Mâlık'ın dışında bu üç zattan da 
faydalanan bir diğer Mısırlı talebesi Ebü Muhammed İbn Abdülhakem'dir. 
Mezhebin Kuzey Afrika'da yayılmasına hizmet edenler arasında İbn Ziyâd 
el-Absi, İbn Gânim el-Kâdi, Behlül b. Râşid ve İbn Ferruh ile, İbnü”|- 
Kasım'dan büyük ölçüde faydalanarak mezhep fıkhını derlediği el-Esediyye 
adlı eseriyle mezhebin tedvininde önemli rol oynayan Esed b. Furât'ı 
anmak gerekir. Mâliki mezhebini Endülüs'te temsil eden öğrencileri 
arasında Şebtün lakabıyla tanınan Ziyâd b. Abdurrahman el-Kurtubi, Yahyâ 
b. Yahyâ el-Leysi; Irak'ta Abdurrahman b. Mehdi, Abdullah b. Mesleme el- 
Ka'nebi, Vâkıdi, Şam”da Ebü Müshir, Velid b. Müslim; Medinede İbnü”l- 
Mâcişün, Ma'n b. İsâ, Abdullah b. Nâfi* es-Sâiğ ve Mugire b. Abdurrahman 
el-Mahzümi zikredilmelidir. Dârekutni, Mâlık'ten rivayette bulunanlarla 
ilgili olarak kaleme aldığı eserinde bin kişiyi sayar (İbn Abdülber 
enNemeri, el-İntikâ?, s. 45). Hatib el-Bağdâdi ve Kâdi İyâz da ondan 
rivayette bulunanlara dair birer kitap kaleme almış olup ilki yaklaşık bin, 
diğeri bin üç yüzü aşkın kişinin adını vermiştir (bir liste için bk. Kâdi İyâz, 
1, 254-279; Süyüti, s. 23-56; bu konuda eser yazanlar için bk. Kâdi İyâz, I, 
45-46). İmam Mâlik'ten ayrıca Abbâsi halifelerinden Ebü Ca'fer el-Mansür, 
Mehdi-Bıillâh, Müsâ el-Hâdi, Hârünürreşid ve Emin ile Şâfüi, Leys b. Sa'd, 
Abdullah b. Mübârek, Evzâi, Süfyân es-Sevri, Süfyân b. Uyeyne, Ebü 
Hanife, Ebü Yüsuf ve Muhammed b. Hasan eş-Şeybâni gibi müctehid 
imamlar ve kendi hocalarından Rebiatürre”y, İbn Şihâb ez-Zühri, Yezid b. 


Abdullah, Hişâm b. Urve, Yahyâ b. Said el-Ensâri ve başkaları rivayette 
bulunmuşlardır. Mâlik, pek azı dışında hocalarının hemen hepsinin 
kendisinden fetva sorduklarını belirtir (Kâdi İyâz, 1, 137; Süyüti, s. 97). 


Hayatının yarısını Emeviler, yarısını Abbasiler devrinde geçiren Mâlik'in 
kendi dönemindeki siyasi olaylardan uzak durduğu, mevcut yöneticilere de 
karşıtlarına da açık bir destek vermediği anlaşılmaktadır. Onun siyasi 
olaylar karşısındaki tarafsızlığında gerek kendisinden önce Hz. Hüseyin ve 
Abdullah b. Zübeyr b. Avvâm'ın Emevi yönetimine karşı çıkışları, gerekse 
kendi zamanında Hârici lideri Ebü Hamza eş-Şâri'nin Haremeyn”deki 
(130/748), Muhammed en-Nefsüzzekiyye'nin Medine'deki (145/762) 
isyanları ile diğer çeşitli isyanlar sırasında çok kan dökülmesinin yol açtığı 
olumsuz durum ve bunun Haremeyn halkında meydana getirdiği hayal 
kırıklığının büyük etkisi olmalıdır. Gayrı meşrü veya adaletsiz görülen bir 
yönetime karşı çıkılırken daha büyük zararlara yol açmanın doğurduğu 
tedirginlik yanında karşı çıkanların diğerlerinden 


farklı olup olmayacağına dair tereddütler, dönemindeki birçok büyük âlim 
gibi Mâlik'in de isyanı hoş karşılamayıp devlet adamlarına hakkı tavsiye 
etme yolunu tutmasının başlıca sebebi olmuştur. Gerek bu tavrı gerekse 
halk ve yöneticiler katındaki itibarı dolayısıyla doğacak yankılardan ötürü 
hilâfet konusunda açıkça fikir beyan etmediği görülmektedir. 


Yöneticilerle iyi ilişkiler içinde bulunmasına rağmen zaman zaman İmam 
Mâlik de haksız muamelelere mâruz kaldı. Derslerinde, baskı altında 
meydana gelen boşamanın geçersiz olduğuna dair hadisi rivayet etmekle 
Ebü Ca'fer el-Mansür'a yapılan biatın da geçersiz olduğunu ima ve 
Muhammed en-Nefsüzzekiyye'ye biatı teşvik ettiği iddiasıyla 146 (763) 
yılında Medine valisinin emriyle tutuklanıp kırbaçlandı ve omuzu 
sakatlandı. Anılan hadisi Nefsüzzekiyye'nin isyanı sırasında rivayet etmesi 
onun taraftarlarınca işaret edildiği şekilde yorumlanmış olabileceği gibi 
sevmeyenleri tarafından yönetim katında aleyhine kullanılmış olması da 
muhtemeldir. Gerçekte İmam Mâlik'in yönetime karşı bir tavrının 
olmadığının anlaşılması, ayrıca halkın ona yapılan haksızlığa büyük tepki 
göstermesi sebebiyle Halife Mansür hac için geldiğinde kendisini çağırarak 
özür diledi ve gönlünü aldı. Ayrıca ondan derlediği hadisleri kitap haline 
getirmesini, bunu çoğaltarak bütün şehirlere göndermeyi ve onunla amel 


edilmesini emretmeyi düşündüğünü belirttiyse de Mâlik bunun doğru 
olmadığını söyleyerek karşı çıktı (İbn Sa'd, s. 440; İbn Abdülber enNemeri, 
el-İntikâ?, s. 80-81). Daha sonra Mehdi ve Hârünürreşid'in de aynı talepte 
bulunduğu, ancak onun yine kabul etmediği rivayet edilir (İbn Abdülber 
enNemeri, el-İntikâ?, s. 80; Süyüti, s. 71). Halifelerin idarede ve yargıda 
birlik ve istikrarı sağlamaya yönelik bu tekliflerine, her âlimin kendisine 
ulaşan sünnet mirası ve yaşadığı çevrenin şartlarına bağlı olarak farklı 
görüşler taşımasının tabii olduğunu, aksı bir görüş ve uygulamaya 
zorlamanın doğru sayılmadığını belirterek karşı çıkmıştır. 


Hac veya umre için Mekke'ye gidişleri dışında Medine'den ayrılmamış, 
Medine'nin mânevi değeri yanında buradaki zengin ilmi ortam da gerek 
talebeliği gerek hocalığı zamanında başka yere gitmekten onu müstağni 
kılmıştır. Bu sebeple Halife Mehdi-Billâh'ın onu Bağdat'a davetine de 
olumlu cevap vermeyip affını istemiştir. 


İmam Mâlik, geçirdiği kısa süreli bir rahatsızlıktan sonra 14 Rebiülevvel 
179 (7 Haziran 795) tarihinde Medine'de vefat etti, cenaze namazını 
Medine valisi kıldırdı ve Bakı' Mezarlığı'nda defnedildi. Rebiülevvel 
ayının üçünde, onunda, on birinde, on üçünde, ayrıca safer yahut receb 
ayında vefat ettiğine dair rivayetler de vardır. Rivayete göre Mâlik uzun 
boylu, beyaz ve güzel yüzlü, mavi gözlüydü. Güzel ve pahalı elbiseler 
giyer, bunu ilim ehli için gerekli görürdü. Evinin döşenmesine ve 
görünüşüne dikkat eder, güzel eşyalar alırdı. Yeme içme konusunda da titiz 
olduğu, beslenmesine özen gösterdiği kaydedilir. Vakarlı ve heybetli bir 
görünüme sahipti; meclisinde yüksek sesle konuşulmaz ve tartışma 
yapılmazdı. Bir konuda olumlu veya olumsuz bir görüş belirttiğinde kimse 
sebebini sormaya cesaret edemezdi. Son derece müttaki ve âbid bir zattı. 
Hz. Peygamber'in adı anıldığında renginin sarardığı, toprağında 
Resülullah'ın vücudunu taşıdığı için Medine'de bineğe binmeyip her zaman 
yürümeyi tercih ettiği kaydedilir. Kâdi İyâz, Yahyâ ve Muhammed adlı iki 
oğluyla Fâtıma adlı bir kızı (Tertibü”l-medârik, 1, 109), İbn Halfün ise 
Yahyâ, Muhammed, İbrâhim ve Hammâd adlı dört çocuğu (Esmâ?ü 
şüyühi'l-İmâm Mâlik, s. 37) olduğunu belirtirken Süyüti İbrâhim yerine kızı 
Ümmü Ebihâ'yı zikreder (Tezyinü”l-memâlik, s. 60). Bazı kaynaklarda 
kızının adı Ümmü”!-Bahâ şeklinde geçer ki (Kâdi İyâz, I, 109; İbn Ferhün, 
I, 86) her ikisinin de Fâtıma'nın künyesi olması muhtemeldir. Oğulları 


Yahyâ ve Muhammed ile kızının babalarının derslerini izledikleri ve hadis 
rivayet ettikleri belirtilir. 


İlmi Şahsiyeti. Sağlam hâfızası ve derin anlayışı yanında sabrı, disiplin ve 
ihlâsı sayesinde hadis ve fıkıh alanlarında büyük bir âlim olan İmam Mâlik 
kendi zamanında ve daha sonra gelen âlimler tarafından övgüyle anılmış, 
İslâm ümmetinin yetiştirdiği mümtaz şahsiyetler arasında yerini almıştır. 
Kaynaklar onun hakkında övgülerle doludur. 


Gerek Emeviler gerek Abbâsiler zamanında halifeler ve valilerle iyı ilişkiler 
kuran Mâlik bunu onlara hakkı ve doğruyu tavsiye etmenin bir vesilesi 
olarak görmüş, şahsi görüşmelerinde ve mektuplarla onları irşada 
çalışmıştır. Devlet adamlarıyla sıkça görüşmesi tenkit konusu edildiğinde 
bunu bilerek yaptığını, böylece onların lâyık olmayan kişilerle istişarede 
bulunmasını önlemeye çalıştığını söylemiştir. Bilhassa hac münasebetiyle 
Medine'ye gelen halifeler ona büyük saygı gösterir ve kendilerine öğüt 
vermesini isterlerdi. Halifeler kendisinden hadis dinledikleri gibi ders 
almaları için çocuklarını da ona göndermişlerdir. Hadis dinlemek veya 
çocuklarına ders aldırmak için onu davet eden halifelerin isteklerini kabul 
etmemiş, ilmin kimsenin ayağına gidemeyeceğini, ilme gidilmesi 
gerektiğini belirtmiştir. 


Kaynaklarda İmam Mâlik'in yüz bin civarında hadis ezberlemekle birlikte 
bu konudaki titizliği sebebiyle ancak az bir kısmını rivayet ettiği belirtilir. 
Fetva konusunda olduğu gibi hadis rivayeti hususunda da çekingen 
davranır, çok hadis rivayet edenleri, her bildiğini söyleyenleri kınar, böyle 
yapanların insanların sapmasına sebep olabileceğini söylerdi. Vefat 
ettiğinde evinde sandıklar dolusu hadis yazılı sayfalar bulunduğu halde 
sağlığında bunları rivayet etmediği anlaşılmıştır. Hadis konusunda el- 
Muvatta”ı ile ilk tasnif çalışması yapanlar arasında önemli bir yeri olan 
Mâlik bütün hadis otoritelerince bu ilmin zirvelerinden biri kabul edilmiş, 
“hâfız, hüccet, imam, emirü'l-mü'minin fil-hadis” gibi vasıf ve unvanlarla 
anılmıştır. Hadislerin sıhhatini ve senedlerin sağlamlığını bilme konusunda 
tartışmasız bir otoriteydi. Kendisi son derece güvenilir olduğu gibi rivayette 
bulunduğu kimseler hakkında da aynı titizliği göstermesi onun yer aldığı 
senedlerin güvenirliğini en üst düzeye çıkarmıştır. Buhâri rivayet ettiği bazı 
hadislerde Mâlik - Ebü'z-Zinâd - A'rec - Ebü Hüreyre; Ebü Dâvüd bundan 


başka Mâlik - Nâfi“ -İbn Ömer ve Mâlik - Zühri - Sâlim- İbn Ömer 
şeklindeki senedleri en sahih senedler saymıştır. Bazı âlimler, Mâlik'in 
mürsellerini Said b. Müseyyeb ve Hasan-ı Basri'nin mürsellerinden üstün 
tutmuş, bazıları da onun mürsellerini müsned hadis seviyesinde kabul 
etmiştir (Kâdi İyâz, I, 136). Hadis râvilerinde aranacak şartları tesbit ederek 
râvileri sıkı bir şekilde araştırmaya önem vermesiyle cerh ve ta'dil ilminin 
yolunu da Mâlik açmıştır. İmam Mâlik dört kişiden ilim alınmayacağını 
söylerdi: Sefahat ehli, bid'at ehli, peygambere yalan isnad etmese bile 
insanların sözlerine yalan katan kimse, fazilet ve salâh sahibi olmakla 
birlikte yaşlılığından dolayı ne dediğini bilemez, lafı karıştırır durumda olan 
kişi (İbn Abdülber enNemeri, el-İntikâ?, s. 46). Hadis rivayet edeceği 
kimseleri seçme, onlarda belli özellikleri arama konusundaki hassasiyeti 
birçok âlim tarafından dile getirilmiş ve 


bu tavrıyla ilgili olarak bolca örnek zikredilmiştir (Kâdi İyâz, 1, 123-124). 
Bununla birlikte Zehebi, râvileri tenkit hususundaki dikkatine rağmen bazı 
kimselerin durumuna tam muttali olamamasının, dolayısıyla güvenilir kabul 
ettiği bazı râvilerin başka âlimlerce böyle görülmemesinin mümkün 
olduğunu belirtir (A“lâmü”'n-nübelâ?, Vİ, 72). 


İmam Mâlik büyük bir muhaddis olması yanında fıkıh alanındaki bilgisi, 
fetva ve ictihad dirayetiyle de otorite kabul edilirdi. Esasen onun yaşadığı 
dönemde bu iki alanla ilgili uzmanlaşma birbirinden tamamen ayrılmış 
durumda değildi. Hicaz merkezli ehl-i hadis ve Irak merkezli ehl-i re'y 
ayırımı da mesleki mensubiyetten çok iki ayrı ilim muhitinin fıkhi anlayış 
ve yaklaşımını yansıtmaktaydı. Hadis rivayeti ve yaşayan sünnet 
bakımından büyük mirasa sahip olan Medine muhitinde karşılaşılan 
meselelere çözüm bulmaya çalışılırken hadis ve sünnete, sahâbe ve tâbiin 
uygulamasına ağırlık verilmesi tabii olduğu gibi ihtiyacı da 
karşılayabiliyordu. Ayrıca Ömer b. Abdülaziz gibi bazı halifelerin hadisleri 
toplama yönündeki talep ve teşebbüsleri de bu muhitte hadis toplama ve 
rivayetiyle meşgul olan bir âlimler zümresinin oluşmasına zemin 
hazırlamıştı. Buna karşılık çeşitli din ve medeniyet unsurlarının bir arada 
bulunduğu, siyasi ve fikri hareket ve karışıklıkların hüküm sürdüğü Irak 
muhitinde hadislerin kabulünde daha ihtiyatlı davranılmış, hakkında nas 
bulunmayan konularda re'ye başvurarak karşılaşılan meselelerin çözümüne 
gidilmiştir. Bu durum hadis ehlinin re'ye başvurmadığı veya re'y ehlinin 


hadisleri göz ardı ettiği anlamına gelmez. Sadece her iki grubun bulunduğu 
muhitin şart ve imkânları ile şahsi meziyet ve karakterleri çerçevesinde 
birinden diğerine öncelik ve ağırlık verdiğini ifade eder. İbn Abdülber, I ve 
II. (VU ve VTİ.) yüzyıllarda çeşitli ilim merkezlerinde önde gelen 
âlimlerin, hakkında nas bulamadıkları konularda re'y ile ictihad edip hüküm 
verdiklerini belirterek Medineli yedi fakihle İmam Mâliki de bunlar 
arasında zikreder (Câmi“u beyânı'l-“ilm, 1, 76-77). Nitekim Mâlik el- 
Muvatta 'da birçok yerde re'y kelimesini ve çeşitli türevlerini kullanarak 
görüşünü açıklar. Hocası Rebia b. Ebü Abdurrahman re'ye çok başvurduğu 
için “Rebiatürre'y” lakabıyla anıldığı gibi diğer bir hocası Ebü'l-Esved'e 
Medine'de Rebia'dan sonra re'y ehlinin kim olduğu sorulduğunda Mâlik 
diye cevap verdiği (İbn Abdülber enNemeri, el-İntikâ?, s. 59), İbn Rüşd'ün 
de Mâlik'i re'y ve kıyasta “emirü'l-mü”minin” olarak nitelendirdiği 
nakledilmektedir (Emin el-Hüli, s. 347). İbn Kuteybe, İmam Mâliki re'y 
ehli arasında saydığı gibi (el-Ma' ârif, s. 494, 498) Ahmed b. Hanbel de onu 
re'y taraftarları içinde görmüştür (Nevevi, /1, s. 291). Ancak ehl-i hadis ve 
ehl-i re'y ile ilgili olarak yukarıda işaret edilen kriterler ve ana eğilim göz 
önüne alındığında Şehristâni'nin de belirttiği gibi (el-Milel, 11, 45-46) İmam 
Mâlik'i Şâfii ve Ahmed b. Hanbel gibi hadis ehli, Ebü Hanife ve 
öğrencilerini ise re'y ehli saymak daha isabetlidir. İbn Haldün da Irak 
ehlinin re'yci, Hicaz ehlinin hadisçi olduğunu, ilkinin imamının Ebü 
Hanife, diğerinin imamının Mâlik olduğunu belirtmiştir (el-Mukaddime, LI, 
1046-1047, 1048-1049). 


İmam Mâlik fıkhi bir konuda kendisine danışıldığında hemen görüş 
belirtmez, konu üzerinde uzun süre düşünür, araştırma yapar, sonra cevabını 
verirdi. Talebesi İbnü”l-Kâsım onun, “Bir mesele hakkında on küsür yıldan 
beri düşünmekteyim, henüz kesin bir görüşe varamadım” dediğini nakleder 
(Kâdi İyâz, 1, 144). Kur'an ve Sünnet'e aykırı davranmaktan, Allah ve 
Resulü adına yanlış bir hüküm vermekten çekindiği için fetva konusunda 
son derece hassas davranır ve acele etmezdi. Bu sebeple henüz meydana 
gelmemiş farazi meselelerle ilgili olarak görüş belirtmez, bir şeyin helâl 
veya haram olduğunu söylemek yerine, “Şu güzeldir, bir beis yoktur veya 
şundan hoşlanmam” gibi ifadeler kullanırdı. Kur'an ve Sünnet'te açık 
hüküm bulunmayan hususlarda görüş bildirirken, “Zannımızca böyledir, 
böyle sanıyoruz, kesin olarak bilmeyiz” gibi ifadeler kullanır, belli bir 
kanaate ulaşamamışsa çekinmeden bunu da söylerdi. Bir defasında 


kendisine kırk sekiz meselenin sorulduğu, bunlardan otuz ikisine 
“bilmiyorum” diye karşılık verdiği, bir defasında da kendisine sorulan kırk 
sorudan yalnız beşini cevaplandırdığı söylenir (a.g.e., I, 146). Bir insan 
olarak hata da isabet de edebileceğini, bir konuda ileri sürdüğü görüşün 
Kur'an ve Sünnet”le karşılaştırılmasını, eğer bunlara uygunsa alınmasını, 
aksi takdirde terkedilmesini isterdi (a.g.e., I, 147). Bazan ilmi konularda 
tartışsa bile münazara ve münakaşadan hoşlanmaz, meclislerinde buna izin 
vermezdi. Ona göre tartışma kalbe kasvet verir ve kin doğurur (a.g.e., I, 
170). Mahkemelerin verdiği hükümleri de hiçbir şekilde tartışmaz, bunun 
devletin işi olduğunu söylerdi. Medine valisinin adli konularda kendisine 
sıkça başvurduğu ve onun görüşleri doğrultusunda suçluları cezalandırdığı 
kaydedilir (a.g.e., 1, 184). 


Çeşitli mezhep ve fırkaların ileri sürdüğü kelâm meseleleri üzerine 
tartışmaya girmekten hoşlanmayan İmam Mâlik, bununla birlikte zaman 
zaman bu hususlarda görüşlerini kısaca belirtmiş, ancak muhalif görüş 
sahipleriyle tartışmaya girmemiştir. Bu konuda temel tavrı Kur'an ve 
Sünnet'in zâhiriyle ashap ve tâbiinin görüşlerine dayanmak olmuştur 
(a.g.e., 1, 170 vd.; Süyüti, s. 18). Onun bâtıl mezhep mensuplarıyla 
tartışmaya girmemesinde, yaşadığı çevrenin yabancı unsurlara ve fikir 
cereyanlarına diğer İslâm memleketlerine nisbetle daha kapalı olmasının 
etkisi vardır. Mâlik'e göre gerçek iman kalbi inanç, söz ve amelden oluşur. 
Ameller de imandan sayılır. Zira kıblenin Kudüs'ten sonra Kâbe'ye 
dönmesi üzerine daha önce kılınan namazların ne olacağı sorulduğunda 
inen âyette, “Allah sizin imanınızı zayi edecek değildir” (el-Bakara 2/143) 
denilerek namaz imanla özdeşleştirilmiştir. İman söz ve amelden oluştuğuna 
göre amelin artmasıyla da artar. Nitekim bazı âyetlerde bu husus açıkça 
belirtilmiştir (Âl-i İmrân 3/173; et-Tevbe 9/124; el-Ahzâb 33/22). Bunun 
yanında imanın eksileceğine dair kendisinden görüş nakledildiği gibi 
naslarda yer almadığı için eksilmesinden söz etmediği, bu konudaki soruları 
cevapsız bıraktığı da belirtilmiştir (İbn Abdülber enNemeri, el-İntikâ?, s. 
69-71; Kâdi İyâz, 1, 173-174). İnsan iradesi ve fiilleriyle ilgili görüşlerinden 
dolayı hoşlanmadığı Kaderiyye mensuplarına selâm vermez, onlarla bir 
arada bulunmamayı, onlarla evlenmemeyıi, kendilerinden hadis 
nakletmemeyi tavsiye ederdi. Günah işlemenin imana zarar vermeyeceğini, 
kişinin bundan vazgeçip tövbe etmesi halinde bağışlanma ümidinin 
bulunduğunu kabul ederdi (Kâdi İyâz, 1, 176-177). Kur'an'ın mahlük 


olduğu yolundaki görüşlere karşı çıkar, bu konuyu tartışmaktan sakınırdı. 
Yine Kur'ân-ı Kerim'deki ilgili âyetlerin zâhirinden hareketle müminlerin 
âhirette Allah'ı göreceklerini, dünyada bunun mümkün olmadığını, istivâya 
inanmanın farz, mahiyetini sormanın bid'at olduğunu ifade etmiştir. Ashaba 
dil uzatıp sövmeye şiddetle karşı çıkar, böyle insanların bulunduğu yerden 
çıkıp gitmenin farz olduğunu söylerdi. Ashap arasında bir üstünlük söz 
konusu olmamakla birlikte Hz. Ebü Bekir, Ömer ve Osman'ı diğerlerinden 
farklı kabul ederdi. Bu konudaki dayanağı, 


Resülullah'ın hastalığı sırasında Hz. Ebü Bekir'i namaz kıldırmakla 
görevlendirmesi, onun kendisinden sonra Hz. Ömer'i halife tayin etmesi, 
Ömer'in de halifelik için tavsiye ettiği altı kişi arasında Hz. Osman'ın 
bulunması ve onun diğerlerine tercih edilmesidir. Hz. Ali'yi bunlara dahil 
etmemesi onun bizzat hilâfete tâlip olması ve diğerleri gibi 
seçilmemesinden dolayıdır (a.g.e., I, 175). Hilâfet hakkında açık bir beyanı 
yoksa da bu konudaki yaklaşımından hilâfeti Hz. Ali veya Hâşimi soyuna 
münhasır görmediği anlaşılmaktadır. İlk üç halifenin seçim usulüyle ilgili 
kabulü onun bu yollarla halife seçimini uygun gördüğünü gösterir. Ona göre 
Mekke ve Medine halkının biatı halife seçimi için yeterli olup diğer 
memleketlerin de bu biata katılması gerekir (a.g.e., I, 62). Meşrü halifelik 
biat yoluyla olmakla birlikte zorla yönetimi ele geçiren kimse âdil olursa 
yönetimi meşruiyet kazanır, ona karşı isyan câiz olmaz. Eğer âdil değilse 
sabrederek onu doğru yola getirmeye çalışmalı, kan dökülmesine ve daha 
fazla zulme yol açacağı için isyana girişmemelidir. İsyan eden olursa da 
bastırılması için yardımda bulunmamalıdır. 


Usulü. İmam Mâlik, bazı fetvalarında dayandığı delilleri izaha çalışıp 
bunları niçin esas aldığını belirtmişse de ictihadlarında takip ettiği usule ve 
gözettiği ilkelere dair bir açıklamada bulunmamıştır. Daha sonra Mâliki 
âlimleri, Hanefi mezhebinde olduğu gibi fer*i meselelerde İmam Mâlik'in 
getirdiği çözüm tarzlarından hareketle onun usulünü tesbite çalışmış ve 
buna yeni hükümler bina etmişlerdir. Mâliki usulüne dair ilk eser yazan 
âlimlerden İbnü”l-Kassâr onun usulünü dayandırdığı esaslar olarak kitap, 
sünnet, icmâ ve kıyası (istidlâl, istinbat), Kâdi İyâz da kitap, sünnet, kitap 
ve mütevâtir sünnet bulunmayınca icmâı ve sonra kıyası zikreder (el- 
Mukaddime fil-uşül, s. 40; Tertibü'l-medârik, 1, 76, 94). Karâfi, Şerhu 
Tenkihi”l-fuşül”de (s. 445) mezhep usulünün dayandığı esasları sırasıyla 


Kur'an, sünnet, ıcmâ-i ümmet, Medine ehlinin icmâı, kıyas, sahâbe 
görüşleri, mesâlih-i mürsele, istishâb, örf ve âdet, sedd-i zerâ1' ve istihsan 
olarak belirtir. Kur'an üzerine teolojik tartışmalardan uzak duran İmam 
Mâlik, bu tür münakaşaların insanları ilâhi vahyin asıl amacından 
uzaklaştıracağını düşünüyor, Kur'an'ı dini hükümlerin ilk ve en önemli 
kaynağı kabul ediyordu. Kur'an Arapça olup lafız ve mânadan ibarettir; 
tercümesi onun yerine geçemez. Arap dilini ve çeşitli lehçelerini bilmeyen, 
Arap üslübuna vâkıf olmayan kimselerin Kur'an'ı tefsir etmesi câiz 
değildir. Bir konuda Kur'an'da delil bulunduğu takdirde o esas alınır. 
Kendisinden nakledilen fürü meselelerinden mezhep ulemâsının 
çıkarımlarına göre Mâlik delâlet bakımından nassı zâhirden daha kuvvetli 
kabul etmiştir. Çünkü nassın te'vile ihtimali yoktur. Te'vili gerektiren bir 
delil bulunmadıkça da zâhire göre amel ederdi. Âm lafzın umuma delâleti 
de nassın değil zâhirin delâleti kabilindendir ve dolayısıyla zannidir. Bu 
bakımdan umum ifade eden lafızlar kitap, sünnet, 1cmâ yanında haber-i 
vâhid ve kıyasla da tahsis edilebilir. Hâs lafzın delâleti ise nassın delâleti 
gibi kesindir. Âm lafzı tahsis eden bir delil yoksa umumu üzere amel edilir. 
Umumun bir kısmı tahsis edilmişse kalan umumu üzere kalır. 


Dinin ikinci kaynağı olan sünnet Kur'an'ın hükümlerini teyit ettiği veya 
açıkladığı gibi yeni hükümler de koyar. Kur'an ile âhâd sünnetin çelişmesi 
halinde Mâlik'in öncelikle Kur'an'ın zâhirine göre davrandığı, sünnetin 
ıcmâ, Medine ehlinin ameli veya kıyasla takviye edilmesi yahut mütevâtir 
olması gibi durumlarda ise bununla Kur'an'ın umumunu tahsis ve mutlakını 
takyid ettiği bilinmektedir. Medine ehlinin ameliyle takviye edilen bir 
haber-i vâhid Kur'an'ın zâhirine takdim olunur. İmam Mâlik bir hadisle 
amel etmesi için râvilerin gerekli şartları taşımasını yeterli bulmaz, hadis 
metninin Kur'an ve Sünnet'teki genel kurallara, Medine halkının 
uygulamasına, maslahata ve sedd-i zerâı1' prensibine aykırı olmamasını da 
arar, aksi takdirde bu hadisle amel etmezdi. Kat'i bir delile dayanan kıyası 
haber-i vâhide tercih ettiği gibi tevâtür yoluyla rivayet edilmesi gereken 
hususlarda da haber-i vâhidi delil olarak almazdı. Bu sebeple bazı hadisleri 
ısnad bakımından güvenilir bulup rivayet ettiği halde metne yönelik 
değerlendirmesine bağlı olarak bu hadisleri ameli ahkâmda esas almamıştır. 
Ebü Hanife ve diğer bazı âlimler gibi mürsel hadisle de amel etmekle 
birlikte ancak itimat ettiği belirli kişilerin mürsellerini kabul ederdi. Yahyâ 
b. Said el-Kattân, Ali b. Medini, Ebü Dâvüd gibi hadis âlimleri onun 


mürsellerini diğerlerine tercih etmişlerdir. 


el-Muvatta'da görüldüğü üzere İmam Mâlik icmâı sık sık delil olarak 
kullanır. Ancak onun burada delil kabul ettiği icmâ kendisinin yaşadığı 
şehir olan Medine'deki âlimlerin görüş birliğidir (bu konuda ve İmam 
Mâlik'in sünnet anlayışıyla ilgili çeşitli yaklaşımlar için bk. Köktaş, 
XVIU12 (2002), s. 124-125, 128-133, 136-137, 147-149). Bu sebeple icmâa 
dayalı bir meseleden söz ettiğinde bu duruma işaretle “bize göre (bizim 
beldede) üzerinde birleşilen husus / bize göre üzerinde görüş ayrılığı 
bulunmayan husus” vb. tabirleri kullanır. Özellikle nas bulunmayan veya 
tefsire ihtiyaç duyulan yahut nassın delâletinin zâhir kabilinden olup tahsise 
ihtimali olan durumlarda icmâa başvurmuştur. Ona göre icmâın dayanağı 
genellikle Medine ehlinin ittifakından başka diğer ulemânın bir zamandaki 
ittifakını da icmâ olarak (1cmâ-i ümmet) değerlendirdikleri görülür. Kadi 
İyâz, Mâlik'in Medine ehlinin icmâından başka icmâı kabul etmediğine ve 
Medineli fukahâ-i seb'anın görüş birliğini de icmâ saydığına dair diğer 
mezhep mensuplarınca ileri sürülen iddianın doğru olmadığını söyler 
(Tertibü'l-medârık, 1, 71). Bununla birlikte Mâlik, diğer mezhep 
ımamlarından farklı olarak Hz. Peygamber'in yaşadığı ve sahâbenin önemli 
bir kısmının bulunduğu Medine halkının uygulamasına büyük önem verirdi. 
Kur'an burada nâzil olmuş, sünnet burada uygulama alanı bulmuştur; 
halkının nesilden nesile bu dini mirası nakletmesi sebebiyle yaşayan 
sünnetin merkezi olarak Medine diğer şehirlerden farklı bir konuma 
yükselmiştir. Medine ehlinin amelinin icmâ değeri taşıması, daha sonraki 
bazı Mâliki âlimlerine göre hem Resül-i Ekrem'den nakil yoluyla gelen 
hem ictihad ve istinbata dayanan hususlarda söz konusuyken diğer bazıları 
bunu sadece nakil yoluyla gelen hükümlere hasreder. Bu nakli icmâ (amel) 
mütevâtir sünnet seviyesinde görüldüğünden bununla âhâd haber ve kıyas 
terkedilir. Mâliki âlimleri bu konuda görüş birliği içindedir. Dayanağı 
ictihad olan Medine ehli icmâının ise aynı şekilde delil olacağı, 
olamayacağı ve başka ictihadlara tercih sebebi de sayılamayacağı, yalnız 
diğer ictihadlara tercih edilebileceği şeklinde farklı görüşler nakledilmiştir 
(bk. AMEL-i EHL-i MEDİNE). Muhammed elMedeni Büsâk, Mâlik'in 
Medine ehli ameline dayanan görüş ve fetvalarını bir araya getirerek 
incelemiş ve diğer mezheplerin görüşleriyle karşılaştırmıştır (el- 
Mesâilü”lleti benâha”l-İmâm Mâlik “alâ “ameli ehli”1-Medine, I-II, Riyad 


1421/2000). 


İmam Mâlik'in istinbat metodunda sahâbe görüşlerinin önemli bir yeri 
vardır. Mâlik fıkhi konularda Hz. Ömer'in fetva 


ve uygulamalarına ayrı bir önem verirdi. Aynı şekilde Abdullah b. Ömer, 
Zeyd b. Sâbit, Hz. Âişe ve fakih sahâbilerin görüşleri konusunda uzmandı. 
İbn Ömer'in fetvalarını âzatlısı Nâfi*den öğrenmek için yıllarca onun 
meclislerine devam etmiş, ayrıca hocaları vasıtasıyla Medineli meşhur yedi 
fakihten nakledilen sahâbenin fetvalarını, çeşitli konularla ilgili görüş 
ayrılıklarını öğrenmişti. Mâlik, sahâbe görüşünü geniş anlamıyla sünnet 
kategorisinde değerlendirdiği için el-Muvatta 'da hadislerin yanı sıra sahâbe 
fetvalarına da geniş yer vermiştir. Rivayet edilen bir hadisle sahâbi görüşü 
çeliştiğinde sahâbinin görüşünü de bir rivayet gibi değerlendirerek güçlü 
bulduğunu alırdı. Bir konuda sahâbi görüşünü tercih etmesi re'yi sünnete 
tercih ettiği anlamına gelmeyip sahâbe fetvası da temelde sünnete 
dayandığından bir bakıma daha güçlü sünnetin diğerine tercihi söz 
konusudur. Mâlik, sahâbi fetvası seviyesinde olmasa bile tâbiinin görüş ve 
fetvalarına da diğer birçok âlimden daha fazla itibar ederdi. Özellikle Ömer 
b. Abdülaziz, Said b. Müseyyeb, İbn Şihâb ez-Zühri ve Nâfi'in görüşlerine 
önem verirdi. 


Hakkında nas, Medine icmâı ve sahâbe fetvası bulunmayan fer'i 
meselelerde İmam Mâlik kıyasa başvururdu. Hükmü bu delillerle sabit olan 
meselelere kıyas yaptığı gibi kıyasla sabit olan hükme de gerektiğinde 
tahric yoluyla kıyas yapardı. Dayanağının kuvvetli olmasından dolayı bazı 
kıyasları (kıyâsü”l-usül) zanni naslara tercih ettiği de olurdu. Meselâ 
delâleti zanni olan umumi lafızları veya sübütu zanni olan âhâd haberleri bu 
durumda terkederdi. Onun usulünde kıyasın illetini tanımanın bir yolu 
olarak maslahat (münâsebet) büyük önem taşır. Hatta kıyasla maslahat 
çelişirse maslahat esas alınır. Kıyasın uygulanmasında güçlük doğması ve 
umumun menfaatinin zarar görmesi halinde kıyas terkedilerek istihsana 
başvurulur. Böylece şâriin maksadı gözetilerek külli delil yerine cüz”i 
maslahat ikame edilmiş, belirli bir cüz'i meselede maslahat dolayısıyla 
kıyasın gereği terkedilmiş olur. İstihsan delili, aralarında bazı farklılıklar 
bulunmakla birlikte Hanefi mezhebinde olduğu gibi Mâliki mezhebinde de 
sıkça kullanılmış, hatta Mâlik'in, “İlmin onda dokuzu istihsandır” dediği 


nakledilmiştir (Şâtıbi, II, 307; IV, 209). 


İmam Mâlik'in usulünde önemli yeri olan bir başka delil mesâlih-i 
mürseledir. Dinin itibara aldığı veya ilga ettiği hususunda delil bulunmayan 
maslahatlardan hareketle hüküm verme (istislâh) metodunun ilk olarak 
onun tarafından kullanıldığı kabul edilir. Bu metodun kavramsal çerçevesini 
belirleyecek açıklamalar kendisinden nakledilmese de bazı konularda 
verdiği fetvaların bu prensibe dayandığı görülür. Sonraları Mâliki 
mezhebini diğerlerinden ayırt edici bir özellik mahiyetini kazanan bu delil 
ıstıhsana da kaynaklık edecek bir genişlikte kullanılmıştır. Ancak 
maslahatın delil olarak göz önüne alınabilmesi için dinin genel kurallarına, 
kesin delillere aykırı düşmemesi, umumi ve mâkul olması, kendisiyle amel 
edildiğinde bir güçlüğün kaldırılması gerekir. Mâlik, maslahatın kavranması 
konusunda aklı yeterli gören aşırı bakış açısıyla nassın literal anlamından 
ayrılmayan katı yaklaşım arasında orta bir yol tutmuştur. Onun sıkça 
başvurduğu delillerden biri de sedd-i zerâ1' olup maslahatın gerçekleşmesi 
hususunda önemli bir işleve sahiptir. Buna göre helâle ve harama götüren 
vasıtalar onların hükmünü alır; umumi menfaati sağlayan şey istenir, zarara 
yol açan da önlenir ve yasaklanır. Bir davranış kendi başına mubah olsa da 
harama ve zarara vesile oluyorsa haram hükmünü alır. Bunun için İmam 
Mâlik, muâmelâta ilişkin ictihadlarında objektif unsur kadar niyet kasıt ve 
sâlkini göz önüne alan sübjektif metoda da önemli ölçüde yer verir. 
Müctehidin bir başka müctehidi taklidini câiz görmeyen Mâlik'e göre bir 
konuda ortaya çıkan farklı ictihadlardan da yalnız biri isabetlidir (usul 
konusunda ayrıca bk. MÂLİKİ MEZHEBİ). 


Eserleri. İmam Mâlik'in bilinen en önemli eseri el-Muvatta? olmakla 
birlikte tabakat kitaplarında ona nisbet edilen bazı çalışmalar daha vardır. 
Kâdi İyâz bunların bir kısım talebeleri tarafından rivayet edildiğini, çoğu 
ondan sahih senedle nakledilse bile şöhret bulmadığını belirtir. İbn Vehb”e 
kader ve Kaderiyye'nin reddi konusunda yazdığı risâle en bilinenidir. 
Mâlik'ten Abdullah b. Nâfi'in naklettiği nücüma ve ayın menzillerine dair 
bir eseri, Abdullah b. Abdülcelil'in rivayet ettiği kadılara yazdığı bir risâle, 
Muhammed b. Mutarrif'e yazdığı fetvaya dair risâle ve Hâlid b. 
Abdurrahman el-Mahzümi'nin rivayet ettiği Garibü”l-Kur?ân anılan diğer 
çalışmalardır (Tertibü”l-medârik, 1, 204-207). Kâdi İyâz'ın İbnü”l-Kâsım 
tarafından nakledildiğini söylediği Kitâbü's-Sır, Zehebi tarafından da bir 


cüz olduğu söylenip bu adla zikredilirken (A“lâmü'n-nübelâ?, VIN, 89; 
ayrıca bk. İbn Hacer el-Askalâni, s. 406) Süyüti'nin eserinde Kitâbü”s- 
Sürür, İbn Ferhün'un eserinde (ed-Dibâcü”l-müzheb, 1, 126) Kitâbü”s-Sire 
şeklinde yanlış kaydedilmiştir. İbn Zekri”den naklen İbn Ferhün'un, bu 
eserin muhtevasındaki birçok bilginin Mâlik'in sahâbe ve ulemâ ile ilgili 
görüşleri yanında onun takvâ ve edebiyle bağdaşmayacağını belirttiği 
kaydedilir (Hamid Lahmer, s. 6). Bu eserler kendisinden şöhret yoluyla 
rivayet edilmediğinden özellikle bazılarının ona nisbeti şüphe taşımakta, 
nücüma ve ayın menzillerine dair eser gibi ilgilenmediği konular hakkında 
olanları da dikkat çekmektedir. Ancak İbn Habib es-Sülemi'nin Kitâb fi 
ma“rifeti'n-nücüm adlı bugüne ulaşan eserinin İmam Mâlik'ten bu konuda 
gelen rivayetleri topladığına bakılırsa eser teknik anlamda ilm-i nücüma 
dair olmaktan çok yıldızlar ve ayla ilgili rivayetleri ihtiva etmiş olmalıdır. 


Kâdi İyâz, Mâlik'in Hârünürreşid'e yazdığı âdâb ve mevâize dair yaygın bir 
risâleden (Bulak 1311, 1319; Kahire 1315, 1325) söz eder ve Asbağ b. 
Ferec, Kâdi İsmâil, Ebheri, İbn Ebü Zeyd gibi âlimlerin, isnadının zayıflığı 
ve muhtevasından hareketle bunun ona aidiyetini kabul etmediklerini 
belirtir (Tertibü”l-medârik, I, 206). Zehebi de bunun uydurma bir risâle 
olduğunu söyler (A“lâmü”n-nübelâ?, VII, 89). Kâdi İyâz ayrıca İmam 
Mâlik'ten rivayet edilen bir tefsirden bahseder (Tertibü'l-medârık, 1, 90), 
Süyüti de Kitâbü'l-Menâsık'i ve diğer bazı kitapları yazdığını, onun telifi 
olması muhtemel müsned bir tefsiriyle İbn Vehb'in Mâlik'in meclislerinde 
dinlediği hadisleri, âsârı vb. ihtiva eden el-Mücâlesât “an Mâlik adlı eserini 
gördüğünü belirtir (Tezyinü”l-memâlik, s. 58). Ebü Bekir İbnü”l-Arabi, 
Abdullah b. Nâfı' es-Sâiğ'in Mâlık'ten nakledilen tefsire dair rivayetleri 
derlediği bir cüzü, el-Kabes fi şerhi Muvatta 'ı Mâlik b. Enes adlı eserinin 
sonuna “Kitâbüt-Tefsir” başlığı altında eklediği gibi Mekki b. Ebü Tâlib 
(İbn Ferhün, 1, 77) ve İbnü”l-Ciâbi de (İbn Hacer el-Askalâni, s. 109) İmam 
Mâlik”ten tefsir konusunda nakledilen rivayetleri birer kitapta 
toplamışlardır. Çağdaş araştırmacılardan Muhammed b. Rızk b. Tarhüni ve 
Hikmet Beşir Yâsin, Mâlik'in tefsire dair rivayetlerini çeşitli kaynaklardan 
derleyerek yayımlamışlardır (Merviyyâtü”l-İmâm Mâlik b. Enes fi”t-tefsir, 
Beyrut 1415/1995). Hamid Lahmer de onun tefsirle ilgili klasik 
kaynaklardan derlediği rivayetlerini tefsir metoduna dair bir girişle birlikte 
kitap 


haline getirmiştir (bk. bibl.). İmam Mâlik'in el-Muvatta dan başka hadis 
rivayetlerini ihtiva eden bazı küçük cüzleri de bugüne ulaşmıştır (Sezgin, I, 
464). 


I. (VE.) yüzyılın ikinci yarısı ile TI. (VHİ.) yüzyılın ilk yarısında hadislerin 
önemli ölçüde yazılıp tedvin edilmesinin ardından başlanan tasnif 
çalışmaları arasında günümüze ulaşması bakımından Mâlik'in el-Muvatta ”1 
büyük bir öneme sahiptir. Eser fıkıh konularına göre tasnif edilen hadisler 
yanında ashabın görüşlerini, tâbiin fetvalarını ve kendi ictihadlarını da 
ihtiva ettiğinden ayrıca fıkıh açısından önem taşır ve genel olarak hadis ve 
fıkha dair yazılan ilk eser kabul edilir. İmam Mâlik'ten talebeleri vasıtasıyla 
nakledilen, el-Muvatta 'ın çok sayıda rivayeti bulunmakla birlikte (Kâdi 
İyâz, 1, 202-203) bunların bir kısmı şöhret bulmuş ve bazıları eksik olmak 
üzere ancak bir kısmı zamanımıza ulaşabilmiştir. el-Muvatta ? 
rivayetlerinden Yahyâ b. Yahyâ el-Leysi (Delhi 1216, 1307; Lahor 1317; 
Kahire 1280; Kazan 1328; Tunus 1280; Fas 1310; nşr. M. EF. Abdülbâki, I- 
II, Kahire 1370/1951; nşr. Ahmed Râtıb Armüş, 1-11, Beyrut 1390/1971; nşr. 
Beşşâr Avvâd Ma'rüf, Beyrut 1417/1997), Muhammed b. Hasan eş-Şeybâni 
(Lahor 1211-1213; Ludhiana 1291; Leknev 1297; Kazan 1909; nşr. 
Abdülvehhâb Abdüllatif, Kahire 1382/1962), İbnü”l-Kâsım (nşr. 
Muhammed b. Alevi b. Abbas el-Mâliki, Cidde 1405/1985, 1408/1988), 
Yahyâ b. Abdullah b. Bükeyr (Aligarh 1907), Abdullah b. Mesleme el- 
Ka'nebi (nşr. Abdülhafiz Mansür, Küveyt 1392/1972; nşr. Abdülmecid 
Türki, Beyrut 1999), Süveyd b. Said el-Hadesâni (nşr. Abdülmecid Türki, 
Beyrut 1994) ve Ebü Mus'ab ez-Zühri'nin (nşr. Beşşâr Avvâd Ma'rüf - 
Mahmüd Muhammed Halil, Beyrut 1412/1992) rivayetleri basılmıştır. İbn 
Ziyâd el-Absi'nin rivayetinin bugüne ulaşan bir kısmı da Muhammed eş- 
Şâzeli en-Neyfer tarafından yayımlanmıştır (Tunus 1978; Beyrut 1980, 
1981, 1982, 1984). Eser üzerine İbn Abdülber enNemeri, Ebü”l-Velid el- 
Bâci, Ebü Bekir İbnü”l-Arabi, Süyüti, Muhammed b. Abdülbâki ez-Zürkâni, 
Ali el-Kâri, Şah Veliyyullah ed-Dihlevi, Abdülhay el-Leknevi, Muhammed 
Tâhir b. Âşür ve daha başka âlimler şerh yazmıştır (Sezgin, 1, 460-463; 
Hasan ez-Zeyn el-Filâli, sy. 2(1413/1993), s. 373-383). Ayrıca isnadı, 
ricâlı, ileli, garibleri, rivayetleri arasındaki farklılıklarla Mâlik'in el- 
Muvatta? dışında kalan ve şöhret yoluyla nakledilmeyen rivayetleri 
konusunda birçok âlim eser kaleme almıştır (Kâdi İyâz, 1, 199-201; Sezgin, 
1, 463-464 ; ayrıca bk. el-MUVATTA'). 


Literatür. İmam Mâlik'in biyografisine dair günümüze ulaşan ilk derli toplu 
bilgiler İbn Sa'd'ın et-Tabakât'ında yer almış olup büyük ölçüde Mâlik'in 
talebesi Vâkıdi”ye dayanır. İbn Kuteybe ve İbnü'n-Nedim'in verdiği son 
derece kısa mâlümatın kaynağı İbn Sa'd olmalıdır. Ebü Nuaym'ın 
Hilyetü”l-evliyâ?, Kâdi İyâz'ın Tertibü”l-medârik, Zehebi'nin Siyeru 
a“lâmi'n-nübelâ? ve Burhâneddin İbn Ferhün'un ed-Dibâcü”|- 
müzheb'indeki geniş biyografileri yanında İmam Mâlik'in menâkıb ve 
fezâılı hakkında III. (IX.) yüzyıldan itibaren müstakil kitaplar yazılmıştır. 
Kâdi İyâz kendi zamanına kadar bu konuda eser veren, aralarında Zübeyr b. 
Bekkâr, Darrâb, Ca'fer b. Muhammed el-Firyâbi, Ebü Bişr ed-Dülâbi, 
Ebü”l-Arab, İbnü”l-Lebbâd, İbn Ebü Zeyd el-Kayrevâni, İbn Abdülber 
enNemeri, Hâkim en-Nisâbüri, Ebü Zer el-Herevi, İbn Habib es-Sülemi ve 
Ebü”i-Velid el-Bâci'nin de bulunduğu otuz dört kişinin adını verir 
(Tertibü”l-medârik, 1, 44-45). Bunlardan günümüze ulaştığı bilinen İbn 
Abdülberr'in eseriyle daha sonra İsâ b. Mes“üd ez-Zevâvi ve Süyüti'nin 
kaleme aldığı eserler basılmıştır (bk. bibl.). Çağdaş araştırmalar arasında 
Muhammed el-Muntasır el-Kettâni'nin el-İmâm Mâlik (Dımaşk 1960), 
Abdülhalim el-Cündi'nin Mâlik b. Enes (Kahire 1969), Muhammed b. 
Alevi b. Abbas'ın Mâlik b. Enes (Kahire 1981), Mustafa Şek*a'nın el-İmâm 
Mâlik b. Enes (Kahire 1983), Ahmed Ali Tâhâ Reyyân'ın, Melâmih min 
hayâtı'l-fakıhi'l-muhaddis Mâlik b. Enes (Kahire 1987), Kâmil Muhammed 
Muhammed Uveyde'nin Mâlik b. Enes (Beyrut 1413/1992) adlı eserleriyle 
Muhammed Ebü Zehre, Emin el-Hüli ve Abdülgani ed-Dakr'ın çalışmaları 
(bk. bibi.) anılabilir. 


İmam Mâlik'i, el-Muvatta? dışındaki eserlerini ve görüşlerini çeşitli 
yönlerden ele alan başlıca eserler de şunlardır: İbnü”l-Muzaffer el-Bezzâz, 
Garâ'ibü Mâlik b. Enes ev mâ vaşale Mâlik mimmâ leyse fi”1-Muvatta” 
(nşr. Tâhâ b. Ali Bü Serih, Beyrut 1998); Ali b. Ömer ed-Dârekutni, el- 
Ehâdisü”lleti hülife fihâ Mâlik b. Enes (nşr. Ebü Abdülbâri Rızâ b. Hâlid el- 
Cezâiri, Riyad 1418/1997); Hâkim el-Kebir, “ Avâli”1-İmâm Mâlik (nşr. 
Muhammed eş-Şâzeli en-Neyfer, Tunus 1406/1986); Halil b. Keykeldi el- 
Alâi, Buğyetü”l-mültemes fi sübâ' iyyâti hadisi'l-İmâm Mâlik b. Enes (nşr. 
Hamdi Abdülmecid es-Selefi, Beyrut 1985); Râi el-Endelüsi, İntişârü”l- 
fakiri's-sâlik li-tercihi mezhebi”l-İmâm Mâlik (nşr. Muhammed Ebü”|- 
Ecfân, Beyrut 1981); Abdullah b. Sâlıh er-Resini, Fıkhü”l-fukahâ ?'1's-seb'a 


ve eseruhü fi fıkhi'l-İmâm Mâlik (yüksek lisans tezi, 1392, Câmiatü 
Ümmi”i-Kurâ); Mahmüd Nâdi Ubeydât, Mâlik b. Enes ve eseruhü fi”l-hadis 
(doktora tezi, 1392); Ali el-Bedri Ahmed eş-Şerkâvi, el-İmâm Mâlik ve 
eseruh fi”1-fıkhi”l-İslâmi (doktora tezi, 1974, Câmiatü”l-Ezher); Mohamed 
Maati el-Amrani, La doctrina juridica de Malik İbn Anas y especialmente la 
institucion de la usura (Granada 1986); Abdurrahman b. Abdullah eş- 
Şalân, Uşülü fıkhi'I-İmâm Mâlik en-nakliyye (doktora tezi, 1411/1990, 
Câmiatü”l-İmâm Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye); Suüd b. Abdülaziz 
Sâlim ed-Da'cân, Menhecü”l-İmâm Mâlik fi isbâti”1-“akide (Kahire 
1416/1995); Muhammed Sâlim Veledülhü, el-Mesâ'ıilü”1-fıkhiyyetü”lleti 
reca“a fihe'l-İmâm Mâlik (yüksek lisans tezi, 1416/1995, Câmiatü”l-İmâm 
Muhammed b. Suüd el-İslâmiyye); Ali Dere, Die Haditanwendung bei 
Imâm Mâlik b. Anas (179/795) ım Spiegel der an von as-Saibânı (189/804) 
und as-Sâfı'1 (204/819) gerichten Kritik (Aachen 1995); Hamid Lahmer, el- 
İmâm Mâlik müfessiren (Beyrut 1415/1995); Ahmed Muhammed Nürseyf, 
“Amelü ehli'I-Medine beyne muştalahâti Mâlik ve ârâ”1'I-uşüliyyin (Beyrut 
1421/2000). Fas Evkaf ve Din İşleri Bakanlığı tarafından XV. hicri yüzyılın 
başlangıcı münasebetiyle İmam Mâlik”le ilgili olarak 25-28 Nisan 1980 
tarihinde Fas'ta düzenlenen sempozyumda sunulan tebliğler de üç cilt 
halinde yayımlanmıştır (bk. bibi.). 
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Ahmet Özel 


MÂLİK b. KAYS 


(bk. EBÜ HAYSEME el-ENSÂRİ). 


MALIK b. NEBİ 
Ça) 
(1905-1973) 


Cezayırlı fikir adamı. 


28 Ocak 1905'te Kostantine (Kosantine) doğdu. İlk ve orta öğrenimini 
ailesinin memleketi olan Tibisse'de (Tebessa) ve Kostantine'deki bir 
Fransız okulunda tamamladıktan sonra tahsiline devam etmek üzere 1930 
Eylülünde Fransa'ya gitti. Gençlere maddi yardımda bulunan Paris'teki bir 
hıristiyan gençlik derneğine üye oldu. Bu arada Doğu Araştırmaları 
Enstitüsü'nün giriş sınavına katılma başvurusu dini ve siyasi sebeplerle geri 
çevrilince Elektrik Mühendisliği Enstitüsü'ne girdi. İhtidâ ederek Hatice 
adını alan ve Fransa'da kaldığı yıllar boyunca kendisine büyük destek 
sağlayan eşiyle de bu sırada tanışıp evlendi. 1935'te elektrik mühendisi 
oldu. Paris'te Sorbon, Fransız Koleji ve Doğu Dilleri Enstitüsü gibi 
akademik çevrelerden birçok araştırmacı ve fikir adamıyla tanıştı. 
Zamanının büyük kısmını felsefe, sosyoloji ve tarih çalışmalarına ayıran 
Mâlik b. Nebi, Fransa'da öğrenim gören Arap ve müslüman gençlerin 
aksine kimliğini kaybetmeden Fransa şartlarında kültür, medeniyet, 
yenileşme, kalkınma, sömürgecilik ve bağımsızlık gibi konularda birikim 
sahibi olmaya çalıştı. Ayrıca Fransa'da yaşayan Kuzey Afrikalı gençlerin 
sömürgeci yönetimlere karşı bilinçlenmesini sağlamaya yönelik 
faaliyetlerde bulundu. Cezayırli işçileri eğitmek üzere kurulan Cezayir 
İslâm Kültür Merkezi'nin müdürlüğünü yaptı. Özellikle ülkesindeki Fransız 
sömürgeciliğine karşı tavrı ve görüşleri sebebiyle Paris'te çeşitli sıkıntılarla 
karşılaştı. Elektrik mühendisi olmasına rağmen Fransa'da kendisine Iş 
verilmediği gibi Cezayir'deki babası da memuriyetten uzaklaştırıldı. TI. 
Dünya Savaşı'nın başlaması üzerine Paris'te yaşaması daha da zorlaşınca 
1939'da Cezayir'e gittiyse de aynı yılın eylülünde geçim sıkıntısı yüzünden 
Fransa'ya dönmek zorunda kaldı. Almanlar'ın Paris'i işgali sırasında bazı 
mücadeleci gençlerle birlikte Paris'te Kuzey Afrika'nın kurtuluşu için bir 
hareket oluşturmaya çalıştı. 1944 yılında tutuklandı ve on ay kadar hapiste 


kaldı. Cezayir'de vuku bulan kanlı olaylardan sonra ikinci defa hapsedildi. 


1956'da Fransa'dan ayrılan Mâlik b. Nebi hac görevini ifa ettikten sonra 
Kahire'ye gitti. Burada Cemal Abdünnâsır'la görüştü. Çalışmalarını 
sürdürebilmesi için Mısır hükümeti kendisine maaş bağladı. Kahire'de 
Arapça'sını ilerletti. Bir kültür merkezi haline gelen evinde gençlere İslâm 
dünyasının meseleleri ve bunların çaresiyle ilgili fikirlerini aktardı. Aynı 
amaçla Suriye, Lübnan, Suudi Arabistan ve Küveyt'e giderek konferanslar 
verdi. Kahire?deki İslâm Konferansı'nın danışmanlığını yaptı. Bu arada telif 
çalışmalarını sürdürdüğü gibi daha önce Fransızca yazdığı eserleri 
Arapça'ya çevrildi ve Arap dünyası onun fikirlerini tanımaya başladı. 
Cezayır'ın istiklâlini kazanması üzerine 1963'te ülkesine dönen Mâlik b. 
Nebi Cezayir Üniversitesi rektörlüğüne, ardından yüksek öğretim 
danışmanlığına getirildi. 1967”de görevinden ayrılarak bütün vaktını ilmi ve 
fikri çalışmalara ayırdı. 31 Ekim 1973'te vefat etti. 


Mâlik b. Nebi üniversite öğrenciliği döneminden itibaren hayatını, İslâm 
dünyasının sömürge durumuna düşmesinin temel sebeplerini ve kurtuluş 
çarelerini tesbit etmeye ve yazmaya adamıştır. Onun asıl konusu 
medeniyettir. Müslümanların meselelerini bir medeniyet meselesi olarak 
gören Mâlik b. Nebi bir milletin insanlık gerçeğini, medeniyeti kuran ve 
yıkan etkenleri doğru kavramadıkça kendi medeniyet problemini aşmasının 
da mümkün olmayacağını söyler. Medeniyet, bir topluma her ferdinin 
ilerlemesi için gerekli olan bütün unsurları sağlayan mânevi ve maddi 
âmillerin tamamıdır (Müşkiletü”l-efkâr, s. 50). Diğer bir ifadeyle medeniyet 
bir topluma, fertlerinden her birinin çocukluğundan yaşlılığına kadar 
varlığının her aşamasında ilerlemesi için gerekli desteği sağlayan ahlâki ve 
maddi şartların toplamıdır (Âfâk Cezâiriyye, s. 38). Böylece medeniyet, 
onu inşa etmek isteyen milletin her gün ortaya koyduğu gayretlerin 
neticesini oluşturur. Mâlik b. Nebi, medeniyetler arasında demir perdeler 
bulunmadığını belirterek İslâm ve Arap dünyasının kendi kimliğini 
korumak şartıyla Batı medeniyetine açılmasının ve ondan bazı şeyler 
almasının zaruri olduğunu ifade eder (Vichetü”l-“âlemi”l-İslâmi, s. 57-58). 
Kültür kavramını medeniyetten farklı gören Mâlik b. Nebi kültürün bilgiden 
ziyade davranışla ilgili olduğunu ve ahlâk ilkesi, estetik zevk, pratik mantık, 
üretim (teknik yönelim) olmak üzere dört unsuru içerdiğini belirtir. Kültürle 
toplum arasında güçlü bir bağ vardır; o kadar ki kültürünü kaybeden millet 


tarihini de kaybeder (Müşkiletü?s-sekâfe, s. 76). 


Siyasi yönetimi toplumun zihniyet ve yaşayışının bir ürünü olarak gören 
Mâlik b. Nebi, toplumsal ortamın temiz ve özgür olması halinde yönetimin 
bu ortama yabancı şeyleri topluma dayatamayacağını, ancak ortam sömürge 
olmaya elverişli ise yönetimin sömürgeci olmasının da kaçınılmaz 
olduğunu, dolayısıyla sömürgeciliği yerleştirenin siyasetçiler 


değil fertlerin bizzat kendileri olduğunu ileri sürer (Şürütu'n-nehda, s. 60 
vd.). İslâm dünyasındaki dikta yönetimlerini tarihten gelen bozuk mirasın 
bir sonucu olarak gören ve kişileri kutsallaştırmanın İslâm ülkelerinde hâlâ 
devam ettiğini belirten Mâlik b. Nebi, Cemâleddin-i Efgâni'nin önerdiği 
şekilde gelenekte bir ayıklamaya gitmenin ve mevcut düzeni geleneğin 
yükünden kurtarmanın gerekli olduğunu söyler (a.g.e., s. 57). Ayrıca dini de 
bütün ıslah ve uyanış faaliyetlerinin temeli olarak görür. Ona göre günümüz 
müslümanları Kur'an'ı anlamada hem fıtri hem ilmi zevki kaybettikleri için 
ondan gerektiği şekilde yararlanmaları mümkün değildir. 


Mâlik b. Nebi, İntâcü”l-müsteşrikin ve eseruhü fi”1-fikri”I-İslâmi el-hadis 
adlı eserinde (s. 8-11, 186), İslâm”a ve müslümanlara haksız eleştiriler 
yönelten kötü niyetli şarkiyatçılar yanında ilmi hakikatlere saygısı olan, 
İslâm'ın ve müslümanların bilime ve insanlığa katkısını ortaya koyan 
Joseph-Toussaint Reinaud, Reinhart Pieter Anne Dozy, J. J. Sedillot, Miguel 
Asın Palacios gibi isimlerin de bulunduğunu belirterek müslümanların Batı 
medeniyeti karşısındaki kompleksini yenme çabalarında bunların da payı 
olduğunu ifade etmektedir. 


Eserleri. Mâlik b. Nebi, Fransız sömürgesinin dayattığı Batılılaşma”'nın 
etkisiyle hayatının ilk dönemlerinde eserlerini Fransızca kaleme almış, 
ancak Kahire'de Arapça'sını ilerlettikten sonra çalışmalarını Arap diliyle 
yazmıştır. Sayısı otuzu bulan kitaplarından bazıları şunlardır: 1. Le 
phenomene coranigue (Paris 1946, 1976). Kur'an'ı doğru anlamanın 
yöntemi ve onun müslümanlar için taşıdığı önemi ortaya koyan eser 
müellifin en iyi çalışması olarak kabul edilir. Eseri Abdüssabür Şâhin ez- 
Zâhiretü'l-Kur'âniyye adıyla Arapça'ya tercüme etmiş, Mahmüd 
Muhammed Şâkir buna Kur'an'ın 1“câzıyla ilgili uzun bir giriş yazmıştır 
(Dımaşk 1406/1986). Kitap Ergun Göze tarafından Kur'ân-ı Kerim 


Mucizesi adıyla Türkçe'ye çevrilmiştir (İstanbul 1969; Ankara 1991). 2. 
Les conditions de la renaissance (Cezayir 1948). Cezayir'de İslâmın 
Yeniden Doğuşu ismiyle Türkçe'ye tercüme edilmiştir (trc. Ergun Göze, 
İstanbul 1972, 1992). 3. Vocation de Islam (Paris 1954). Muhammed el- 
Mübârek'in bir mukaddime yazdığı eseri Abdüssabür Şâhin Vichetü”|- 
“âlemi”l-İslâmi adıyla Arapça'ya çevirmiştir (Kahire 1959). Esmâ Râşid 
tarafından Islam in History and Society ismiyle İngilizce”ye tercüme edilen 
eseri (İslâmâbâd 1988) Ergun Göze İslâm Davası adıyla Türkçe'ye tercüme 
etmiştir (İstanbul 1967). 4. L Afroasiatisme conclusions la conf&rence de 
Bandoeng (Kahire 1959). Fikretü”l-İfrikıyyeti”1-Âsyeviyye fi davi 

mü 'temeri Bandünc adıyla Arapça'ya çevrilmiştir (trc. Abdüssabür Şâhin, 
Dımaşk 1402/1981). 5. Müşkiletü's-sekâfe (trc. Abdüssabür Şâhin, Kahire 
1959). 6. eş-Su'übât “alâmetü'n-nümüvvi fil-müctema'1”1-“ Arabi (trc. 
Ömer Kâmil Meskâvi, Kahire 1960). 7. eş-Şırâ“u”I-fikri fil-bilâdi?1- 
müsta“ mere (Kahire 1370/1951). Sömürge Ülkelerde Fikir Savaşı ismiyle 
İlhan Kutluer tarafından Türkçe'ye tercüme edilmiştir (İstanbul 1984). 8. 
Şürütu'n-nehda. Milli uyanış, kalkınma ve gelişme şartlarının incelendiği 
eseri Abdüssabür Şâhin Arapça'ya çevirmiştir (Kahire 1961). 9. Milâdü 
müctema' (trc. Abdüssabür Şâhin, Kahire 1382/1962). Mâlık b. Nebi'nin 
Müşkiletü”s-sekâfe ve Milâdü müctema' adlı eserleri bir arada Kültür 
Sorunu ve Bir Toplumun Doğuşu adıyla Türkçe'ye çevrilmiştir (trc. Salih 
Özer, Ankara 2000). 10. Perspectives algöriennes (Cezayir 1964). Âfâk 
Cezâiriyye ismiyle Arapça'ya tercüme edilmiştir (trc. Tayyib eş-Şerif, 
Cezayir 1964). 11. Memoires d'un tömoin du siecle (Cezayir 1965). 
Müzekkerâtü şâhidin li'Il-karn adıyla Arapça'ya (Beyrut 1404/1984), Çağa 
Tanıklığım ismiyle İbrahim Aydın (İstanbul 1987) ve Asrın Şahidinin 
Hatıraları adıyla Ergun Göze tarafından Türkçe'ye çevrilmiştir (İstanbul 
1991). 12. Islam et dömocratie (Cezayir, ts., R&volution africiane). İslâm ve 
Demokrasi ismiyle Türkçe'ye tercüme edilmiştir (trc. Ergun Göze, İstanbul 
1968). 13. Koeuvre des orientalistes son influence sur la pense islamigue 
modeme. İntâcü”l-müsteşrikin ve eseruhü fil-fikri”1-İslâmi el-hadis adıyla 
Arapça'ya çevrilen bu çalışmanın (Kahire 1970) Türkçe tercümesi 
Oryantalistlerin Eserleri ve Çağımız İslam Dünyasına Etkisi ismiyle, Mâlik 
b. Nebi'nin Fransızca olarak yazdığı bazı makalelerin çevirilerinin de yer 
aldığı İdeolojik Savaş Ajanları adlı kitapta yayımlanmıştır (trc. Cemal 
Aydın, İstanbul 1997). 14. Le musulman et le monde de I*E&conomie. 
Mehmet Keskin tarafından Ekonomi Dünyasında Müslüman ismiyle 


Türkçe'ye (İstanbul 1976), Abdüssabür Şâhin tarafından el-Müslim fi 
“âlemi'l-iktişâd adıyla Arapça'ya (Dımaşk 1987) tercüme edilmiştir. 15. 
Te'emmülât fi'l-müctema'1'I-“ Arabi (Beyrut 1401/1981). 16. Fi mehebbi”|1- 
ma'reke irhâşâtü's-sevre (Dımaşk 1402/1981). 17. Le probl&me des idöes 
dans le monde musulman (Cezayır, ts.). Müşkiletü'l-efkâr f11-“âlemi”!- 
İslâmi adıyla Arapça'ya tercüme edilen eser (trc. Bessâm Bereke - Ahmed 
Şabü, Dımaşk 1408/1988) İslâm Dünyasında Fikir ve Put ismiyle 
Türkçe'ye çevrilmiştir (trc. Cemal Aydın, İstanbul 1992). 18. Hadis fi”l-bi- 
nâ)i”l-cedid (trc. Ömer Kâmil Meskâvi, Beyrut, ts., el-Mektebetü”l-asriyye). 
Mâlik b. Nebi'nin hayatı, kişılığı, düşünceleri ve eserleriyle ilgili çeşitli 
çalışmalar yayımlanmıştır (Abdülhamid H. Hasan, XX1/4-5 (1421/2000), s. 
426-428). 
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Said Murâd 


MÂLİK b. NÜVEYRE 
(6 “EYE a) 
Mâlik b. Nüveyre el-Yerbüi et-Temimi (6. 11/632) 


Topladığı zekât mallarını Hz. Peygamber'in vefatı üzerine sahiplerine iade 
ettiği ıçın mürted sayılıp öldürülen sahâbi. 


Temim kabilesine bağlı Hanzale'nin Yerbü' kolundandır. Şair ve savaşçı bir 
kimseydi. Kabilesinden Emeviler dönemi meşhur şairi Cerir b. Atıyye, 
“zü'l-hımâr” lakaplı atından dolayı onu “fârisü zı'l-hımâr” diye tavsif 
etmiştir. Cesareti sebebiyle, “Mâlik kadar olmasa da delikanlı” sözü 


darbımesel olmuştur. Câhiliye devrindeki savaşlarda aktif rol oynayan 


Mâlik'in kabilesi Temim ile Medine'ye gelip müslüman olduğu ve Hz. 
Peygamber'in 9 (630) veya Il (632) yılında kendisini Yerbü'un ve diğer 
bazı Temimliler'in zekâtını toplamakla görevlendirdiği anlaşılmaktadır. 


Resülullah'ın vefatını öğrenen Mâlik, topladığı zekât develerini hemen 
sahiplerine iade edip kabilesine onun vefatını haber verdikten sonra Hz. 
Peygamber'in yerine geçecek Kureyşli”'nin eskisi gibi kendilerinden zekât 
istememesi halinde onun yanında yer alabileceklerini, bu malların kendi 
hakları olduğunu ve daha önce de mallarını başka insanlara vermediklerini 
söyledi. Çok çabuk bir şekilde karar veren Mâlik'e bundan dolayı “cefül” 
(aceleci) denilmiştir. Kabilesinden birçok kimse onu destekleyip verdikleri 
malları geri aldılar. Yerbü* kabilesinin reisi İbn Ka'neb, Mâlik'in 
görüşlerine karşı çıkarak zekâtlarını vermeleri hususunda kabile 
mensuplarını uyardı ve başlarına gelebilecek felâketleri haber veren bir 
konuşma yaptı, onları Allah'a itaat etmeye çağırdı. Mâlık de bir konuşma 
yaparak ona cevap verdi ve görüşlerinde ısrar etti. Kabile mensupları, 
“Bizim savaşımız senin savaşındır, bizim barışımız senin barışındır” 
diyerek onun yanında yer aldılar. 


İrtidad edenlere karşı savaşmakla görevlendirilen Hâlid b. Velid, Mâlik''i 


yakaladığında öldüreceğine yemin etti ve Büzâha savaşından sonra Temim 
kabilesinin toprağı olan Bütâh'a hareket etti; orada kimseyi bulamayınca 
bölgenin çeşitli yerlerine müfrezeler gönderdi. Bunlardan biri Mâlık'i ve 
yanındaki on bir kişiyi yakalayıp Hâlid'e getirdi. Mâlik'i yakalayan 
müslümanlar onun mürted olup olmadığı hususunda ihtilâfa düştüler. 
Aralarında Ebü Katâde el-Ensâri'nin de bulunduğu bir grup, Mâlik ve 
arkadaşlarının teslim olduklarında müslümanlarla birlikte ezan okuyup 
namaz kıldıklarını söyleyerek onların öldürülmemeleri gerektiğini ileri 
sürdü. Diğerleri ise onların müslüman olmadıklarını, ezan da 
okumadıklarını, bu yüzden erkeklerin öldürülmesi, kadın ve çocuklarının 
esir alınması gerektiğini söylediler. Hâlid de bu görüşteydi ve Mâlik'in 
öldürülmesini emretti; ayrıca onun karısı Ümmü Mütemmim ile evlendi. 
Ebü Katâde durumu Halife Ebü Bekir'e şikâyet etti. Ebü Bekir, Hâlid'i 
Mâlik b. Nüveyre'nin öldürülmesi hususunda sorguladı. Hâlid, Mâlık'ten 
ışıttığı bir söz üzerine onun öldürülmesinin helâl olduğuna karar verdiğini 
belirterek halifeden özür diledi; Ebü Bekir de onun mazeretini kabul etti. 
İbn İshak'ın bir rivayetinde, Hâlid'in Mâlik'ten işittiği sözün Hz. 
Peygamber için “sizin sahibiniz” şeklindeki ifadesi olduğu belirtilir (Taberi, 
TI, 279-280). Diğer taraftan bazı rivayetlerden Temim kabilesi ve Mâlik b. 
Nüveyre'nin, yalnızca zekât vermemek suretiyle değil aynı zamanda 
Secah'ın peygamberlik iddiasına karşı çıkmayıp onu kabul etmek suretiyle 
de irtidad etmiş oldukları anlaşılmaktadır (Belâzüri, s. 144-145; Kelâi, s. 
81-82). 


Mâlik b. Nüveyre'nin kardeşi Mütemmim'in Mâlik için söylediği 
mersiyeler Arap edebiyatında büyük şöhret kazanmış ve, “Hiçbir ölüye 
Mütemmim'”in Mâlik için ağladığı kadar ağlanmamıştır” sözü Araplar 
arasında meşhur olmuştur. Öte yandan Mâlik b. Nüveyre ile aynı kabileden 
tarihçi Seyf b. Ömer'in bu öldürme olayı etrafında gerçek dışı senaryolar 
uydurmuş olması ve bilhassa Şiiler'in bu olayı Hz. Ebü Bekir ile Hâlid b. 
Velid aleyhinde kullanmaları dikkat çekmektedir (Arı, s. 149-154). Şii 
eğilimli İbn A'sem el-Küfü'nin eserine aldığı bazı uydurma rivayetlerle yine 
bu müellifin rivayeti olan ve Vâkıdi'ye nisbeti doğru kabul edilmeyen 
Kıtâbü'r-Ridde'deki rivayetleri de Seyf'in rivayetleriyle aynı şekilde 
değerlendirmek gerekir (Kelpetin, s. 65-73). Seyf b. Ömer'in bu 
rivayetlerine istinaden meselâ İbnü”l-Esir, Mâlik b. Nüveyre'yi sahâbeden 
gösterdiği gibi diyetinin Hz. Ebü Bekir tarafından beytülmâlden ödenmiş 


olduğunu da yazmıştır (Üsdü”l-gâbe, IV, 296). 
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Mustafa Fayda 


MALİK eş-ŞAHBÂZ 


(bk. MALCOLM X). 


MALİK b. ŞERÂHİL 
(dal ydi öy ll) 
Mâlik b. Şerâhil b. Amr el-Hemdâni el-Havlâni (6. 85/704) 


Mısır kadısı, sahâbi. 


İbn Hacer el-Askalâni'nin, Hz. Peygamber dönemine yetişip ondan hadis 
duyması imkânı bulunduğu halde kendisinden rivayet nakledilmeyenler 
arasında zikrettiği Mâlik b. Şerâhil, Havlân kabilesinin müttefiki (halifi) 
olup Havlâni nisbesi bununla ilgilidir. Hz. Ömer'in meclisinde hazır 
bulundu ve Amr b. Âs ile Mısır'ın fethine katıldı; fetihten sonra kendisine 
bir arazi tahsis edilerek buraya yerleşti. 


Mısır Valisi Abdülaziz b. Mervân'ın saygı gösterdiği Mâlik b. Şerâhil, 
Mekke'de halifeliğini ilân eden Abdullah b. Zübeyr'e karşı savaşmak için 
Halife Abdülmelik b. Mervân'ın Haccâc b. Yüsuf es-Sekafi kumandasında 
sevkettiği orduya katılmak üzere, 72 (691) yılında Abdülaziz b. Mervân'ın 
Mısır'dan deniz yoluyla gönderdiği 3000 kişilik birliğin kumandanlığına 
getirildi. Abdullah b. Zübeyr'i öldüren Abdurrahman b. Yuhannes (Bahnes) 
et-Tücibi'nin Mısır'dan gelen bu birlikten olması, halifenin hem bu askere 
hem de birliğin kumandanı olan Mâlik b. Şerâhil'e özel ilgi göstermesine 
yol açtı ve Mâlik b. Şerâhil için bir mâlikâne ile bir mescid yaptırılmasını 
emretti. Fustat'ta Havlân denilen yerde Haccâc tarafından inşa ettirilen bu 
mescid Mescidü Mâlik ve Mescidü'l-Edim diye bilinmektedir. Abdülaziz b. 
Mervân kendisine her yıl hediye olarak elbiseler gönderdiği gibi Haccâc b. 
Yüsuf da 3000 dirhem yollardı. 


Süyütü'nin müctehid imamlardan saydığı Mâlik b. Şerâhil, Haccâc 
tarafından tayın edildiği Mısır kadılığı ve vâizliği görevini Muharrem 
83'ten (Şubat 702) Safer 84'e (Mart 703) kadar toplam on üç ay sürdürdü 
ve Abdülaziz b. Mervân'ın talebi üzerine bir müddet imamlık vazifesini 
üstlendi. 
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MÂLİK b. TEYYİHÂN 

(Gg Ü au) 

Ebü'l-Heysem Mâlik b. et-Teyyihân el-Ensâri el-Evsi (6. 20/641) 
Sahâbi. 


Züsseyfeyn lakabıyla da tanınır. Babasının sahâbi olduğu söylenmekteyse 
de onun İslâmiyet'ten önce öldüğü belirtilmektedir. Annesi 
Cüşemoğulları”ndan Leylâ bint Atik'tir. Câhiliye döneminde putlara ibadet 
etmediği, Hanif inancına sahip olduğu nakledilen Mâlik, Hz. Peygamber'le 
ılk defa Akabe mevkiinde karşılaşıp (620) müslüman olan ve Medine'ye 
dönerek İslâm'ı yaymaya çalışan ensara mensup birkaç kişiden biridir. 
Kardeşi Ubeyd ile birlikte Birinci (621) ve İkinci (622) Akabe biatlarında 
bulunmuştur. Abdüleşheloğulları'na göre İkinci Akabe Biatı'nda ilk biat 
eden kişi Ebü”l-Heysem'dir (İbn Hişâm, 1, 309). 


Medine'ye hicretten sonra Resül-ı Ekrem, Mâlik ile Osman b. Maz'ün'u 
kardeş ilân etti. Resülullah'ın katıldığı bütün savaşlarda yer alan Mâlik bazı 
seriyyelerde de bulundu. Abdullah b. Revâha'nın Müte Savaşı'nda şehid 
olmasından sonra Hz. Peygamber onun yerine Hayber mahsulünün vergisini 
belirlemek üzere Mâliki görevlendirdi. Resül-i Ekrem'in vefatı üzerine 
Ebü Bekir onun görevine devam etmesini istediyse de o bunu kabul etmedi. 


Bir defasında Hz. Peygamber, Ebü Bekir ve Ömer ile birlikte Mâlik'in 
evine misafir olmuş, Mâlik gösterdiği misafirperverlik ve cömertlik 
sayesinde Resülullah'ın hayır duasını almıştır (el-Muvatta ?, “Şıfatü'n- 
nebi”, 28; Müslim, “Eşribe”, 140; Ebü Dâvüd, “Et'ime”, 54). Bu ziyaret 
sırasında evinde hizmetçisinin olmadığını gören Resül-i Ekrem'in daha 
sonra kendisine tahsis ettiği câriyeyi âzat etmesi de Resül-i Ekrem'in 
hoşnutluğunu kazanmasına vesile olmuştu (Tirmizi, “Zühd”, 39). 


Hz. Ömer, anlaşmalara sadık kalmayıp müslümanlar aleyhinde faaliyette 
bulundukları için yahudileri Fedek'ten çıkarmaya karar verdiğinde, esasen 


daha önce yarısı Hz. Peygamber'e bırakılmış olan Fedek arazisinin kalan 
bölümünün bedelini tesbit ettirmek üzere görevlendirdiği üç kişi arasında 
Mâlik de vardı. 


Resül-i Ekrem'i öven şiirlerinin bulunmasından şairliğinin de olduğu 
anlaşılan Mâlik b. Teyyihân'ın Resülullah henüz hayatta iken veya 21 (642) 
yılında vefat ettiği yahut Sıffin Savaşı'nda (37/658) şehid düştüğü 
söylenmekteyse de kaynakların çoğu onun Hz. Ömer'in halifeliği sırasında 
20 (641) yılında Medine'de öldüğünü belirtmektedir. 
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Mustafa Ertürk 


MALIKANE 
(4SiL) 


Osmanlı maliyesinde vergi iltizam sisteminin 1695 yılından Tanzimat'a 
kadar uygulanan özel bir türü. 


Arapça “mülk sahibi” anlamındaki mâlik kelimesiyle Farsça -âne ekinden 
türetilmiş bir kelimedir. Mâlikâne sisteminde “mukâtaa” adı verilen vergi 
kalemleri iltizamda olduğu gibi müzayede ile ihale edilirdi. Ancak 
aralarında önemli bir fark vardı. Normal iltizamda müzayede, tahvil denilen 
bir-üç yıl arasında değişen bir dönem için hazineye ödenecek yıllık vergi 
(mal) miktarı üzerinde cereyan ederdi. Mâlikâne sisteminde ise bu yıllık 
vergi miktarı hazine tarafından belirlenmişti ve rekabetle arttırılması veya 
azaltılması söz konusu değildi. Burada müzayede, yıllık vergi miktarı 
sabitlenmiş bulunan mukâtaanın bir tahvil için değil, kaydıhayat şartıyla 
vergilendirme hakkını elde etmenin bedeli olarak ödenmesi gereken ve 
“muaccele” adı verilen peşin meblağ üzerinde yapılırdı. Müzayedede en 
yüksek muacceleyi ödeyen mâlikâne sahibi olarak berat alırdı. 


XVII. yüzyılın son çeyreğinde yoğunlaşan savaşlar giderleri büyük ölçüde 
arttırmış, gelirleri ise bir bölümü elden çıkan bölgelerde kaldığı için 
azaltmıştı. Bütçede büyüyen açıkları kapamak üzere hazine mukâtaaları 
vaktinden önce, artan oranda peşin ödeme şartıyla ve tahvil sürelerini bir 
yıla, hatta daha kısa dönemlere indirerek iltizama vermeye başladı. Sıkça 
değişen ve verdikleri peşini faizleriyle birlikte bir an önce mükelleflerden 
çıkarmaktan başka kaygıları olmayan mültezimler reâyâ (sıvıl halk) 
üzerindeki vergi yükünü üretim kapasitesini daraltacak ölçüde 
ağırlaştırıyordu. Üretim kapasitesi daraldıkça vergi gelirleri düşüyordu. 
Gelirler azaldıkça hazinenin ihtiyacı ve talebi de artıyordu. İltizam 
sisteminde vergilendirme ile üretim kapasitesi arasında birbirini engelleyen 
bir kısır döngünün yerleşmesi Osmanlı maliyesinin XVII. yüzyılın 
sonlarında karşılaştığı temel paradokstu. Mâlikâne sistemi bu paradoksu 
aşmayı sağlayacak bir kurum olarak düşünüldü. 


Mukâtaaların geçici bir süre için değil ömür boyu devam etmek üzere 
ıltizama verilmesi (bervech-i mâlıkâne), reâyânın üretim kapasitesiyle vergi 
ödeme gücü arasında oluşmuş olan kısır döngüyü tersine çevirecek yeni bir 
mekanizmayı yerleştirecekti. Bu yeni sistem yalnız reâyânın ve hazinenin 
değil aynı zamanda mâlikâneci mültezimin de lehine sonuçlar doğurmaya 
adaydı. Gerçekten her üçünün menfaatini âhenkli bir duruma getirdiği için 
hemen benimsendi, hızla yayıldı ve uzunca bir süre uygulandı. 


Müzayedede en yüksek muacceleyi teklif edip ödeyen mâlıkâneciye verilen 
beratta vergilendirme hakkını elde ettiği mukâtaa ve mükellefler üzerinde, 
“mefrüzü'l-kalem ve maktüü'l-kadem min külli'l-vücüh serbestiyet üzere 
hayatta oldukça tasarruf etmesi için” geniş idari ve inzibati yetkilerle 
donatılarak kadılar hariç hiçbir devlet görevlisinin müdahalesine izin 
verilmeyeceği belirtilirdi. Mâlikâneci öldüğü zaman mukâtaa “mahlül” 
olarak yeniden müzayedeye konulurdu. En yüksek muaccele teklifini ayrıca 
arttırmadan kabul ederse oğlu tercihen mâlikâneci olabilirdi. Bunun dışında 
herhangi bir miras hakkı söz konusu değildi. Mâlikâneci mukâtaasını 
serbestçe satabilir yani ferağ (kasrıyed) edebilirdi. Ancak satıştan itibaren 
kırk gün içinde ölürse satış hükümsüz sayılır ve mukâtaa mahlül 
kategorisine alınırdı. Fertler arası satışlardan 1735'ten itibaren kayıtlı 
muaccele değerinin o 10'u kadar kasrıyed resmi alınmaya başlandı. 


Mâlikâneci, mukâtaanın yıllık vergisini ve bunun ortalama 90 10'u 
civarındaki kalemiyesini yıl içinde üç taksitte ödeyecekti. Hazine yıllık 
vergi miktarını mâlikânecinin rızâsını almadan arttırmamayı garanti 
ediyordu. Mukâtaanın gelirinde önemli bir düşme olursa taksitler birkaç yıl 
geciktirilebilirdi. Gelir düşüşü geçici değil sürekli hale gelirse mâlikâneci 
yatırdığı muacceleyi talep etmemek şartıyla mukâtaasını hazineye 
bırakabilirdi. Mâlikâneci, yıllık vergi ödemelerini birkaç yıl geciktirir yahut 
vergilendirmede yasalara uymaz veya reâyâya zulmederse hem mukâtaasını 
hem de yatırdığı muacceleyi kaybederdi. Mâlikânecilere tanınan hak ve 
yükümlülüklerin değişmezliği şeyhülislâm, nakibüleşraf ve kazaskerlerden 
oluşan bir heyetin gözetim ve sorumluluğu altında garantiye alınmıştı. 


Yaşadığı ve yasalara uygun davrandığı sürece kendisinde kalacağını bildiği 
mukâtaa alanındaki reâyâya yardımcı olmak ve üretim kapasitesini 
genişletmek üzere kredi vermek yalnız reâyânın değil aynı zamanda 


mâlikânecinin de menfaatine idi. Zira doğacak vergi artışından hazineye 
ödeyeceği miktar sabit kaldığı için kârını büyütebilecekti. Yatırdığı 
muaccele de esasen gelecekte sağlamayı umduğu bu kârların bir nevi 
kapitalizasyonuna, yani aktüel değerine tekabül ediyordu. 


Maliye otoritelerinin vergilendirme faaliyetiyle reâyânın üretim kapasitesi 
arasında birbirini destekleyen bir mekanizmayı işletmek üzere bir çeşit 
kalkınma projesi olarak uygulamaya koydukları mâlikâne sisteminin 
hazineye kısa vâdede yegâne faydası bu muaccele gelirinden ibaretti. 
Mâlikâneci yaşadığı sürece üretim ve vergi artışından sadece kendisi ve 
reâyâ yararlanacaktı. Bununla birlikte mâlikâneci öldüğü zaman mahlül 
kalan mukâtaa yeniden müzayede ile satılırken artmış olan kâr hacmine 
göre bu kârların kapitalızasyonuna tekabül eden muaccele miktarları da 
büyüyecekti. Hazine için bu muaccele gelirleri bir iç borçlanma demekti. 
Ancak mâlikâneci yaşarken kazandığı kârlarla hem faizi hem de ana parayı 
almış sayıldığı için ayrıca faiz ve geri ödeme söz konusu değildi. 


Mâlikâne sahiplerinin büyük çoğunluğu orta-yüksek askeri zümre 
mensupları idi. Başlangıçta ister reâyâya, ister yönetici kesime (askeri) 
mensup bulunsun kadın veya erkek herkes mâlikâne sahibi olabiliyordu. 
Reâyânın ve padişah kızları hariç kadınların mâlikâne sahibi olması 
1714'ten sonra yasaklandı ve ancak padişahın özel izniyle mümkün olabilen 
birer istisna haline getirildi. Büyük mukâtaalar hisselere bölünerek farklı 
mâlikânecilere verilebiliyordu. Başlangıçta hissedar sayısı iki üçle 
sınırlandırılıyordu. Fakat zamanla bu sayının on beş-yirmiye kadar 
yükselmesine müsaade edildi. 


Büyük çoğunluğu İstanbul?da bulunan mâlikâne sahipleri vergilendirmeyi 
bizzat kendileri pek yapmaz, adamlarından birini görevlendirir yahut 
ıltizama vererek yönetirdi. Mâlikâne sistemi genişledikçe iltizamla idare de 
yaygınlaştı, hatta mütat hale geldi. Bununla birlikte mâlikâne öncesi 
şekliyle iltizam sisteminin doğurduğu sakıncalar pek söz konusu olmadı. 
Zira her mukâtaanın kaderiyle artık menfaati gereği yakından ilgilenen bir 
veya birkaç mâlikâneci uzakta da olsa mevcuttu. 


Devlete ait gelirlerin yaklaşık “o 50'sini oluşturan mukâtaalar için 1106'da 
(1695) uygulamaya konulan sistem kısa sürede çok hızlı bir gelişme 


gösterdi. Bununla birlikte 1128'de (1716) Şam, Halep ve Diyarbekir 
eyaletleri dışında kalan bölgelerde mâlikâneler kaldırıldı. Bu radikal kararın 
gerekçesi, savaş (1714-1717) dolayısıyla artan âcıl giderleri karşılamak için 
mukâtaaların sabitlenmiş olan yıllık vergilerini arttırmaktan başka bir 
çarenin görülmemesidir. Gerçekten yıllık vergilerine © 50”ye varan 
zamlarla mukâtaalar iltizama verildi. Yıllık vergilerin bu ölçüde 
arttırılabilmesi, mâlikâne sisteminin başlangıçta öngörüldüğü gibi vergi 
kaynaklarını koruyup geliştirmiş olduğunu da ortaya koyuyordu. Nitekim 
durum belirlenip âcıl ihtiyaçlar temin edildikten sonra 1129'da (1717) 
mâlikâne sistemi geri getirildi. Eski mâlikânecilere daha önce yatırmış 
oldukları muaccelenin yarısını ödemek şartıyla mukâtaalarını tekrar 
alabilecekleri ilân edildi. 


İki yıllık ara güveni biraz sarsmakla birlikte sistem genişlemeye devam etti. 
Ancak bu sektöre yatırım yapanların talep ettikleri kâr oranı risk dolayısıyla 
yükseldi, yanı muaccele miktarları azaldı. Hiçbir keyfi müdahalenin artık 
yapılmayacağını gösteren uzunca bir uygulamadan sonra 1730'lardan 
itibaren kâr oranlarının yavaş yavaş düşmeye başladığı görüldü. Gerçekten 
mâlikânecilerin razı oldukları kâr haddi 1730'larda 90 30-35 civarında iken 
1760'larda 9 25'e, yüzyılın sonlarında “o 15'e kadar gerilemiştir. 


Bu seyir içinde sistemin genişlemesi de hızlandı. Yalnız mukâtaaların 
hemen tamamı mâlikâne olmakla kalmadı, aynı zamanda timar, zeâmet ve 
hasların da pek çoğu mukâtaa haline getirilerek sisteme dahil edildi. Ayrıca 
birçok eyalet, sancak, muhassıllık, voyvodalık vb. büyük idari ve mali 
birimler de mâlikâneleştirildi. Hatta sistemin dışında tutulan cizye ve avârız 
vergilerinin de bir bölümü yanında bulunduğu mukâtaalarla birlikte 
mâlikâne olarak verildi. 1762'den itibaren Haremeyn vakıflarına ait 
mukâtaalar da mâlikâne sistemine dahil edildi. Mâlikâne sektöründeki 
genişleme 1775'te esham sisteminin doğmasına kadar devam etti. Bu 
tarihten sonra kâr hacmi büyük olan mukâtaalar sektörden çekilerek eshama 
bağlandı. Mâlikâne sektöründe küçülme 1793'ten itibaren hızlandı. 1793- 
1806 döneminde yıllık kârı ortalama 10.000 kuruşu aşan mukâtaaların 
mahlül kaldıkça satılmayıp önce darphâne, arkasından yeni kurulan irâd-ı 
cedid hazinesi tarafından iltizam veya emanetle idare edilmesine karar 
verildi. 


İrâd-ı cedid hazinesi 1807'de kaldırılınca tekrar darphânenin idaresine 
devredilen bu mukâtaaların bir bölümü savaş (1806-1812) giderlerini 
karşılayabilmek için yeniden mâlikâne olarak satıldı. Bu sınırlı satışlar 
1826'dan itibaren daha da azaltıldı. Yeni kurulan ordunun giderlerini 
karşılamak üzere yıllık kârı 10.000 kuruşu geçen mukâtaa mahlülleri 
mâlikâne sektöründen çekilerek yeni oluşturulan mukâtaat hazinesinin 
ıdaresine verildi. Kâr hacmi düşük olan mukâtaaların satışı da 1834”ten 
itibaren padişahın özel iznine bağlanacak ölçüde sınırlandırıldı. Nihayet 
1840'tan itibaren Tanzimat'a dahil edilen bölgelerde mâlikâne satışları 
tamamen sona erdi. 


Mâlikâne sistemi, kuruluşunu takip eden seksen yıl boyunca kesintili de 
olsa hızlı bir gelişme gösterdi. Bir tasarruf biçimi olarak âdeta bir model 
oluşturdu. Bu modelden kaynağını alan eshamın doğuşu ile başlayan 
daralma, kesintileri içinde giderek hızlanmakla birlikte asıl önemli değişme 
mâlikânelerin niteliğinde oldu. Bu ise mâlikâne sahiplerinin kendi 
mukâtaalarını istedikleri gibi idare ederek kâr miktarlarını etkileme 
ımkânlarının fiilen ortadan kaldırılması ve esham tipi bir yönetim 
çerçevesine sokulmaları anlamına geliyordu. Bu süreç 1793'ten itibaren 
giderek yaygınlaştı ve nihayet 1840'larda tamamlanmış oldu (ayrıca bk. 
ESHAM). 
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Mehmet Genç 


MALİKÂNE-DİVANİ 
(çi galsile) 
Osmanlılar”da bir tür toprak ve vergilendirme sisteminin adı. 


Arapça mâlikten Farsça “mâlik gibi, mâlik olarak” anlamındaki mâlikâne 
ile yine Arapça “hükümet dairesine ait” anlamında divaniden oluşan bu 
tabir biri özel, diğeri devlete ait iki ayrı unsuru ifade etmek üzere 
kullanılmıştır. Terim olarak Anadolu'nun bazı bölgelerinde kaynağını 
Selçuklu döneminden almış olduğu kabul edilen belirli bir vergilendirme 
sistemini tanımlar. Osmanlı belgelerinde “iki başlı” yahut “iki baştan” ve 
“tasarruf” olarak anılan mâlikâne-divani sistemi içinde yer alan mali 
birimlerde vergi gelirleri iki farklı bölüme ayrılır. Bir bölümü mâlikâne 
hissesi adıyla özel şahıs veya vakıflara, diğer bölümü divani hissesi olarak 
devlete aittir. 


Şer'i ve örfi adıyla iki ana grup olarak ödenen vergilerin örfi denilen kısmı 
her zaman her yerde divani hissesi içinde yer alır. Mâlikâne ve divani 
hisseleri arasında bölüşmeye tâbi tutulan kısım şer'i vergilerin önemli bir 
bölümünü oluşturan öşürlerdir. Öşrün mâlikâne ve divani hisseleri 
arasındaki paylaşılma oranı zirai ürünlerden alınan öşrün nisbetine ve 
mahalli âdetlere göre değişir. Sistemin uygulandığı bölgelerde hububat vb. 
ürünlerden alınan öşrün nisbeti genellikle 9 20, yani iki kat öşür 
şeklindedir. Bu durumda mâlikâne ve divani hisseleri öşrü genellikle 
birbirine eşit oranda bölüşür. Öşür nisbetinin sadece W 10 olduğu nâdir 
hallerde bazan yine eşit olarak paylaşılır, fakat çok defa tamamı mâlikâne 
hissesine ait olur. Bu takdirde divani hissesi olarak öşre eklenen *p 2,5 
sâlâriyye ile yetinilir. Arı kovanlarından öşür bedeli olarak alınan resimlerle 
değirmenlerden alınan resimler ise sistemin uygulandığı her yerde standart 
biçimde eşit oranlarda paylaşılır. Sistemin uygulandığı bölgelerde genel ve 
yaygın bir oran olarak öşrün W 50'sini mâlikâne hisse sahipleri alır. Öşrün 
kalan “o 50'si ile örfi denilen vergiler de (tapu resmi, çift, bennâk, caba, 
arus, bâd-ı hevâ resimleri, âdet-i ağnâm, ispençe vb.) divani hissesi olarak 
timar veya mukâtaa şekillerinde hazine adına tahsil edilir. 


Mâlikâne-divani sistemine sektör olarak sadece kırsal kesimde yer alan köy 
ve mezraalarda rastlanmakta, şehir ve kasabalardaki vergi birimlerinde öşür 
söz konusu olduğu hallerde dahi hemen hiç görülmemektedir. Bu vasıfları 
ile sistemin başlıca uygulama alanı coğrafi olarak Anadolu'nun belli bazı 
sancaklarıyla sınırlı kalmıştır. Bu sancaklar Çorum, Amasya, Tokat, Sivas, 
Konya, Karaman, Kayseri, Malatya, Diyarbekir ile Halep'in kuzey 
bölgesinden ibarettir. Bu sancakların dışında Anadolu'da doğuya doğru 
gidildikçe azalmakta, batı bölgeleriyle Rumeli yakasında ve adalarda ise hiç 
rastlanmamaktadır. 


Mâlikâne-divani sistemini, 1939'da yayımladığı araştırması ile bilim 
dünyasına tanıtan Ömer Lütfi Barkan'ın (Barkan, Türkiye'de Toprak 
Meselesi, s. 166-167) bulduğu bazı verilere dayanarak makro planda 
değerlendirmek mümkündür. En yoğun şekilde uygulama alanı bulduğu 
bazı sancaklarda 1520'li yıllarda toplam vergi gelirleri içinde mâlikâne 
hisselerine ait bölümün Çorum sancağında 96 29,54, Amasya'da 96 27, 
Sivas'ta o 26 ve Tokat'ta “o 19,7 oranlarına ulaşmış olması, sistemin 
Osmanlı mali bünyesi bakımından taşıdığı önemi ortaya koymaya yeterlidir. 
Osmanlı maliyesinde bu derece önemli paya sahip bulunan mâlikâne-divani 
sistemi Osmanlı yönetiminin getirdiği, yerleştirdiği ve geliştirdiği değil 
Osmanlı öncesi Türk-İslâm rejimlerinden devraldığı, müktesep haklara 
riayet ve mevcut dengeleri bozmama teamülü ile -Osmanlı düzenine 
uymayan özelliklerine rağmen-sürdürmek zorunda kaldığı anlaşılan bir 
sistemdir. Nitekim müslüman olmayan yönetimlerden devralınan 
bölgelerde, meselâ Batı Anadolu'da ve Rumeli'de benzeri bir sistemin 
kurulmasına hiçbir şekilde teşebbüs edilmemiş olması bu zorunluluğun bir 
göstergesidir. 


Bununla birlikte Osmanlı idaresinin devraldığı sistemi kendi sistemleriyle 
uyumlu hale getirmeye çalıştığı anlaşılmaktadır. Sistemin bizzat işleyiş 
şekilleri bu gayretin izlerini taşır. O kadar ki bazı unsurları ile kendi 
sistemlerine çok daha aykırı uygulamalarla karşılaştıkları durumlarda, 
Osmanlı düzeniyle uzlaştırmak üzere bunları yeni unsurlarla esneterek 
âdeta mâlikâne-divani sistemine doğru dönüştürücü gayretlerine dair 
Halep'in kuzeyindeki bölgede yaptıkları gibi (Venzke, CVW/3 (1986), s. 
451-469) ilginç örnekler de mevcuttur. 


Mâlikâne-divani sisteminde Osmanlı düzeni bakımından aykırı duran 
unsurlar arasında mâlikâne hisselerinin tam bir özel mülkiyet statüsü içinde 
bulunması bilhassa belirtilmelidir. Zira mâlikâne hissesi, sahibi tarafından 
satılabilir, vakıf yapılabilir veya mirasçılarına bırakılabilir. Onlar bu özel 
mülkiyet haklarını Osmanlı öncesi Türk-İslâm yönetimlerinden ya satın 
alarak yahut çeşitli şekillerde aldıkları mülknâme ile kazanmışlardır. 
Osmanlı yönetimi hukuki meşruiyetin sınırları içinde bu belgeleri 
reddetmemiş, ancak baştan itibaren sıkı şekilde teftiş ve takip etmiştir. Her 
tahrirde yahut padişah değişmelerinde bu belgeler yeniden incelenmiş, 
eksik bulunanların hakları iptal edilmeye çalışılmıştır. Belgeleri tamam 
olduğu için mukarrernâmelerle haklarını kabul ettiği hallerde de mâlikâne 
hisse sahiplerine gelirlerinin kaynağı olan mali birimi (köy veya mezraa) 
bizzat vergilendirmek üzere yönetmelerine izin vermemiştir. Mali birimin 
yönetimiyle ilgili idari ve inzibati yetkileri daima divani hisseyi kontrol 
eden sipahi veya emine vermeye özen göstermiştir. 


Osmanlı yönetiminin mâlikâne-divani sistemiyle ilgili tutumu, uzun vadede 
onun genişlemesine değil giderek daraltılmasına katkıda bulunmaya 
çalışmaktan ibarettir. Özel mülk olarak şer'i miras kuralları dolayısıyla 
zamanla küçülen paylara bölünme riski karşısında mâlikâne hisselerinin 
sahipleri, devletin olumsuz tutumunun da etkisiyle hisselerini zaman 
geçtikçe artan oranda vakıflara dönüştürme eğiliminde olmuşlardır. 


Mâlikâne-divani sisteminin Osmanlı düzeniyle tam uyuşmayan yanları 
sadece özel mülkiyet statüsü içinde bulunmasından ibaret değildir. 
Mülkiyetin muhtevası ve temeli konusunda da belirsizlikler vardır. 
Mâlikâne hisse sahipleri belirli mali 


birimlere ait bir kısım vergi gelirleri üzerinde, daha önceki yönetimlerden 
almış oldukları mülknâme veya satış belgelerine dayanarak mülkiyet 
hakkını ileri sürmekteydiler; ancak bu mülkiyet hakkının muhtevası ve 
temelinin ne olduğu, bu vergi gelirlerinin kaynağı olan toprak veya onu 
işleyenler üzerinde herhangi bir haklarının olup olmadığı konuları açık 
değildir. Kanüni Sultan Süleyman'ın şeyhülislâmı Ebüssuüd Efendi'ye göre 
mâlikâne hissesinin sahipleri toprağın rakabesine sahiptirler ve bunun 
karşılığı olarak toprağı işleyen köylülerden kira almaktadırlar; öşrün bir 


bölümü olarak ifade edilen gelirleri aslında öşür değil bu kiradan ibarettir. 
Toprağa tasarruf eden köylü kiracıdır (Barkan, a.g.e., s. 167). Bu yoruma 
göre malikâne-divani sisteminin statüsü ne özel mülk ne de miri arazi 
rejimidir. Özel mülk değildir, çünkü toprağın tasarrufu onu işleyenlerin 
elindedir. Miri arazi de değildir, zira burada rakabe devlete aittir. Bundan 
dolayı bu sistemin söz konusu iki uygulamanın bir terkibi olduğu 
söylenebilir. 


Mâlikâne-divani sistemi, gerek daraltılma gerekse buna karşı vakıflara 
dönüştürme çabaları içerisinde XIX. yüzyıla kadar sürmüştür. Aynı adla 
1695'te ihdas edilen bir Osmanlı mali kurumu olarak mâlikâne sistemiyle 
isim benzerliği dışında herhangi bir ortak özelliği paylaşmadığını, hatta 
dikkati çeken zıtlıklar içinde bulunduğunu belirtmek gerekir. 
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MALİKİ MEZHEBİ 
Dört büyük Sünni fıkıh mezhebinden biri. 
I. TARİHÇESİ 

II. YAYILIŞI 

NI. USULÜ 

IV. GENEL KARAKTERİSTİĞİ 

V. LİTERATÜR 


Hicri ilk iki asırda (VTI- VTTL.) Medine merkezli olarak ortaya çıkan ehl-i 
Hicaz fıkhı, bu fıkhın gelişmesinde en büyük paya sahip bulunan Mâlik b. 
Enes'e nisbetle Mâliki mezhebi (Mâlikiyye) olarak adlandırılmış, mezhebe 
mensup olan fakihlere ve mezhep görüşüyle amel eden kişilere Mâliki 
denilmiştir. 


I. TARİHÇESİ 


Mâlik b. Enes (6. 179/795), Medine'de sahâbe devrinden beri gelişmekte 
olan Hicaz fıkhı içinde yetişmiş, hayli uzun süren tedris faaliyeti boyunca 
bu fıkhi birikimi geliştirerek sonraki nesillere intikal ettiren bir müctehiddir. 
Mâlik talebeleriyle birlikte, kendisinden önceki nesilde açık bir şekilde 
birbirinden ayrılan ehl-i re'y ve ehl-i hadis anlayışlarını bünyesinde 
barındıran bir halka meydana getirmişti. Hem İbn Şihâb ez-Zühri ve Nâfi", 
hem de Rebiatürre'y ve Yahyâ b. Said gibi farklı fıkıh görüşlerine sahip 
hocalarının birikimini esas alan ve ulaştığı sonuçları etrafında oluşan geniş 
ders halkasına aktaran İmam Mâlik bir yandan âhâd hadisleri, diğer yandan 
Medine amelini ve kıyası kabul etmiş, daha sonra istihsan, istislâh, sedd-i 
zerâı' adlarını alacak metotları benimsediğini gösteren ictihadlarda 
bulunmuştur (bk. MÂLİK b. ENES). 


A) Teşekkül Dönemi. Bu dönem, Mâlik ve halkasının meydana getirdiği 
birikimin bir fıkıh mezhebi haline dönüşmesi sürecini içerir. Mâlik'in 
hayatta olduğu dönemden itibaren gerek fıkıh ve hadis bilgilerinin derinliği, 
gerekse Mâlik'in ve seleflerinin görüşlerini muhafaza etme bakımından 
temayüz eden talebeleri, İslâm dünyasının çeşitli yerlerinde Medine'de 
öğrendikleri ilmi yaymaya başlamışlardı. Irak'tan Endülüs'e kadar uzanan 
bir dizi merkezde ortaya çıkan bu faaliyetler, kısa bir süre sonra birçok 
açıdan birbirinden farklılaşan ilim çevrelerini meydana getirmiştir. Mâlik'in 
miras bıraktığı halkanın başına geçen Osman b. İsâ b. Kinâne ile beraber 
İbnü'I-Mâcişün ve Mutarrif gibi fakihler bu geleneğin Medine çevresini 
oluşturmuşlardır. Medine çevresiyle yakın ilişki içinde bulunan, öncülüğünü 
Basra'da hadis âlimi Ka'nebi'nin yaptığı Irak çevresi özellikle Ahmed b. 
Muazzel'in faaliyetleriyle ortaya çıkmıştır. Bağdat Mâlikiliği ise İbnü” l- 
Muazzel'in talebeleri tarafından kurulmuş ve kısa süre içinde Medine ve 
Basra'dakı Mâliki fakihlerinin fıkıh ve mezhep anlayışından farklı bir 
anlayış geliştirmiştir. Teşekkül sürecinin erken döneminde en etkili çevre, 
Mâlik'in ve halkasının birikimini en iyi muhafaza ve temsil ettiği kabul 
edilen Mısır çevresidir. Mısır çevresi İbnü”l-Kâsım, Eşheb el-Kaysi, İbn 
Vehb, Asbağ b. Ferec, İbn Abdülhakem gibi âlimlerin önderliğinde 
oluşmuştur. Merkezi şahsiyetleri Esed b. Furât ve Sahnün olan İfrikıye”deki 
Kayrevan çevresi Mısır çevresinin bir uzantısı olarak ortaya çıkmıştır. 
Endülüs çevresi Şebtün'un etrafında teşekkül etmiş ve özellikle Yahyâ b. 
Yahyâ el-Leysi ile İbn Habib'in faaliyetleri sayesinde gelişmiştir. 


İmam Mâlik'in görüşlerinin teşekkül dönemindeki tedvini Mâliki 
mezhebinin tarihinde önemli bir yere sahiptir. Bu da Esed b. Furât'ın ilim 
tahsili için yaptığı uzun yolculuklarla başlatılabilir. Esed, Kayrevan'da ehl-i 
re'yın farazi fıkıh anlayışına yakın bir kimse olan Ali b. Ziyâd el-Absi'den 
fıkıh öğrendikten sonra Mâlik'in Medine'deki halkasına katılmış ve ona 
farazi fıkıh ürünü olduğu anlaşılan meselelerin hükmünü sormuştur. 
Mâlik'in bu meseleler hakkında görüş beyan etmek yerine onu Irak'a 
yönlendirmesi neticesinde dönemin Hanefi imamlarından ve özellikle 
Şeybâni'den Hanefi fıkhını öğrenen Esed, Mâlik'in vefatının ardından 
Mısır'a dönmüş ve onun fıkhi görüşlerini bir araya getirmek amacıyla 
İbnü”l-Kâsım?'a başvurmuştur. Esed'in Hanefi metinlerinden yola çıkarak 
hazırladığı fıkıh meseleleri indeksini Mâlik'ten rivayet ettiği görüşlerle 
cevaplandırmaya çalışan İbnü'l-Kâsım, ilgili bir rivayet bulamadığı zaman 


Mâlik'in halkasında öğrendiği fıkıh bilgisine dayanarak kendi görüşlerini 
ortaya koyuyordu. Esed tarafından bir araya getirilen bu cevaplar 
Şeybâni'nin tasnifine göre düzenlenmiş ve Tâhir b. Âşür'un ifadesiyle 
“Iraklı metoda ve Hicazlı muhtevaya sahip” (M. İbrâhim AlI, s. 85) el- 
Esediyye adlı metin hazırlanmıştır. Esed'in beraberinde Kayrevan'a 
götürdüğü eser, Hicaz fıkhına hayli uzak olan bazı özellikleri sebebiyle bu 
şehirdeki Mâliki fakihlerinin tepkisini çekmiştir. İbn Ziyâd'ın 


diğer bir talebesi olan Sahnün, Mısır'a gidip İbnü”l-Kâsım”la birlikte bu 
metni yeniden gözden geçirerek bir yandan Irak fıkhından ithal edilen ve 
Mâlik'in fıkhına muvafık olmayan unsurları ayıklamak, diğer yandan 
metindeki görüşleri Mâlik'in fıkıh kaynakları ile yeniden irtibatlandırmak 
suretiyle el-Müdevvene adlı eseri meydana getirmiştir. İbnü”l-Kâsım, Esed 
ve Sahnün'un bu faaliyetleri, Mâlik'in görüşlerini toplama çalışmasından 
öte onun ve halkasının fıkhi birikimini Irak'ta gelişen fıkıh ilminin diliyle 
ifade etmek anlamına gelmektedir. Bu rolü sebebiyle birçok Mâliki fakihi 
tarafından Mâliki mezhebi İbnü”l-Kâsım'a izâfe edilmiş ve zaman zaman 
Mâliki mezhebi yerine “İbnü”l-Kâsım'ın mezhebi” ifadesi kullanılmıştır. 


İbnü”l-Kâsım ve talebelerinin temsil ettiği anlayış, Mâlik?in ve halkasına 
mensup fakihlerin görüşleri etrafında bu görüşleri fıkıh önermeleri haline 
getirmeyı, delillerini tartışmayı, tasnıf ve tedvin etmeyi ve nihayetinde 
kendi fıkhi faaliyetleri için esas almayı hedefliyordu. Söz konusu anlayış, 
aynı zamanda bu görüşleri bir fıkıh mezhebinin ilk öğeleri haline getiren 
anlayış olarak Mâliki fıkıh tarihine hâkim olmuştur. Fakat Mâlik'in bir 
kısım talebeleri Mâlik ve halkasının mirası hakkında çok daha farklı bir 
tasavvura sahiptiler. Erken dönem Medine çevresi içinden bazı fakihlerin 
önderliğini yaptığı bu anlayışa göre Mâlik, Hicazlı birçok selefi gibi sünnet 
ve hadisler üzerine konuşan, Hicaz bölgesinde gelişen zihniyet ışığında 
bunları değerlendirmeye tâbi tutup kaynak olarak kabul ettiklerinden 
hükümler çıkaran bir âlimdir. Özellikle Mâlik'in vefatından sonra büyük 
gelişmeler gösteren âhâd haber anlayışı ve isnad sistemi, hadisleri 
değerlendirmede Mâlık'in bir kıstas olarak kullandığı amel-i ehl-i Medine 
gibi unsurların önemini azaltmakta, fakat onun faaliyet tarzını Medine 
dışında da sürdürme imkânı sağlamaktadır. Bu anlayışa göre Mâlik'in 
talebeleri, hocalarının görüşlerini itibara almakla beraber isnad sistemini 
kullanarak âhâd haberlerden hüküm elde etmeye devam etmelidir. Özellikle 


İbnü”I-Mâcişün ve Ka'nebi tarafından savunulan bu anlayış, kısa bir 
müddet içinde Mâliki tarihi boyunca sürekli varlığını hissettiren bir akım 
haline gelmiştir. Ancak çağdaş birçok müellifin yaptığı gibi bu akımın 
ictihad taraftarlığı veya Selefilik olarak nitelendirilmesi isabetli değildir. 
Belki “ehl-i hadis Mâlikiliği” diye adlandırılması daha doğru olur. Mâliki 
tarihinin ana gövdesini temsil eden anlayış, hem Mâlik'in amel kökenli 
sünnete dayalı fıkhını kendi fıkhi faaliyetleri için temel referans noktası 
kabul etmiş, hem de merfü' hadisleri kaynak olarak benimsemişken ehi-i 
hadis Mâlikiliği fıkıh çalışmalarının Mâlik ve diğer erken dönem ehl-i 
Hicaz âlimlerinin gerçekleştirdiği tarzda devam etmesi ve isnadlı âhâd 
haberlerle geliştirilmesi gerektiğini savunmuştur. Bu akıma göre bir fakih, 
Mâlik'in fıkhi görüşlerini benimsemiş olsa bile bu görüşleri yeni fıkıh 
bilgileri üretmek için temel kaynak olarak kullanmamalı ve hadisleri esas 
almalıdır. Medine şüphesiz bu akımın en kuvvetli olduğu çevredir. Erken 
dönemde ehl-i hadis Mâlikiliği farklı Mâliki çevreleri üzerinde etkili 
olmakla birlikte mezhebin teşekkülü sonrasında müstakil varlığı kalmamış, 
ancak modem çağa kadar farklı tezahürlerle varlığını sürdürmüştür. Medine 
çevresi, IlI. (IX. ) yüzyılın ikinci yarısından itibaren önemini yitirdiği 
sıralarda Irak Mâlikiliği”nin yükselişi görülmektedir. Basra'da ortaya çıkan 
bu çevre Kâdi İsmâil b. İshak, İbn Huveyzmendâd ve Ebü Bekir el-Ebheri 
gibi fakihlerin önderliğinde Bağdat'ta gelişmiştir. 


el-Müdevvene'nin kaleme alınması ile beraber Mâlik'in görüşleri, Asbağ b. 
Ferec'den İbn Habibe kadar Mâliki çevrelerinin önde gelen birçok fakihi 
tarafından tedvin edilmeye başlanmıştır. Ortaya çıkan metinler, Mâlik'in 
görüşlerinin yanı sıra Medine'de imamı olduğu halkanın ve temsil ettiği 
ehl-i Hicaz fıkhının birikimini de ihtiva etmekte ve müelliflerinin ictihad ve 
tahriclerine de büyük ölçüde yer vermekteydi. Tedvin çalışmaları birçok 
açıdan birbirinden farklılaşan metinler meydana getirmiştir. Bu metinler 
Mâlik'ten aktarılan rivayetler, müelliflerinin fıkhi görüşleri ve kaleme 
alındıkları çevrelerin getirdiği etkiler bir yana gerek el-Müdevvene'nin 
teşkilinde izlenen yola yakınlıkları, gerekse bu kitabın ardında yatan ve 
Mâliki fıkhını şekillendiren anlayışla ilişkileri açısından birbirinden 
farklıydı. TI. (1X.) yüzyıl boyunca devam eden bu tedvin faaliyetleri 
neticesinde “ümmehât” olarak adlandırılacak eserler ortaya çıkmış ve her 
Mâlıki çevresi, bu eserler arasında kendini temsil eden metinler üzerinde 
çalışmalarını sürdürmüştür. Nitekim Kayrevan ve Mısır çevresi fıkhi 


faaliyetlerinin merkezine el-Müdevvene'yi yerleştirirken Endülüs çevresi 
İbn Habib'in el-VâZıha'sı ve Utbi'nin el-“ Utbiyye'sini (el-Müstahrace) esas 
almıştır. Önceleri Mısır ve Kayrevan çevrelerinin hâkimiyeti altında kalan 
Endülüs üzerinde İbn Habib ile beraber Medine çevresi ve dolayısıyla ehl-i 
hadis Mâlikiliği de etkili olmaya başlamıştır. Endülüs Mâliki çevresinin 
toplu olarak, gerek İmam Mâlik'in görüşlerine gerekse diğer çevrelerin 
râcıh kabul ettiği görüşlere muhalif olan hükümleri tatbike (fetva ve 
kazâya) esas kabul etmesi de bu döneme tekabül eder. Daha sonra birçok 
eserde bir araya getirilecek olan bu muhalif görüşlerin Yahyâ b. Yahyâ el- 
Leysi”ye kadar uzanan bir tarihi olduğu anlaşılmaktadır. 


el-Müdevvene'nin telifiyle başlayan süreç Mâliki çevrelerinin faaliyetlerine 
farklı nisbetlerde yansımıştır. Bunun bir neticesi olarak teşekkül döneminin 
sonlarına doğru mezhep içi istidlâl ve bunun yansıdığı metinler hakkında iki 
anlayışı temsil eden Irâkı ve Karavi terimleri ortaya çıkmıştır. Bu iki terim, 
o dönemin fıkhi çalışmalarında iki ucu temsil eden Irak ve Kayrevan 
çevrelerinin anlayışlarını ifade etmektedir. Iraklılar el-Müdevvene'nin 
mesâilini esas kabul etmiş, kendi fıkhi çalışmalarını bu eser üzerine inşa 
etmiştir. Irâkı kavramı, diğer mezheplerin delillerini göz önüne alarak 
Mâliki mezhep birikiminin delillerini tartışmayı, o sırada bazı Mâliki 
çevreleri için yabancı sahalar olan cedel ve fıkıh usulüne göre delilleri 
yeniden ifade etmeye ağırlık vermeyi, buna karşılık mezhep birikimine dair 
farklı rivayetlerin tashihi ve lafızların tartışılması üzerinde Karavi 
anlayışına nisbetle çok daha az durmayı kapsamaktadır. Irâkı anlayışın ehl-i 
re'yin merkezi olan Irak'ta ortaya çıkması tesadüf olmasa gerektir. Karavi 
anlayışı ise mezhep birikimindeki muteber metinlerin lafızlarını tahlil, 
rivayetleri tahkik, farklı rivayetlerden ötürü ortaya çıkan problemleri 
halletme ve rivayetlerin anlamlarını açıklama üzerinde yoğunlaşmıştır. Irâkı 
ve Karavi anlayışları gelişme dönemiyle beraber giderek birbirine 
yaklaşmış ve her ikisinden beslenen ortak bir anlayış doğmuştur. 


B) Gelişme Dönemi. IV. (X.) yüzyılla birlikte Mâliki mezhebinin önemli 
dönüşümler yaşadığı ve bu dönüşümlerin aynı yüzyılın ikinci yarısında 
gelişme dönemi olarak adlandırılabilecek yeni bir dönemi başlattığı 
görülmektedir. Bu dönemin başlamasına sebep olan en önemli gelişme 
Mâliki çevreleri arasındaki ilişkilerin artması ve bunun getirdiği 


sonuçlardır. Teşekkül döneminde her biri nisbeten farklı mezhep birikimi ve 
metinleri üzerinde yoğunlaşarak gerek fıkhi 


çalışmalarında gerekse fetva ve kazâ sahalarında bu görüş ve metinlere 
dayanan Mâliki çevreleri, aralarında artan ilmi ilişkiler sayesinde hem 
mezhep birikimi içinde itibar edilen rivayetler, hem de Mâliki fıkhının telif 
ve tedris usulleri hakkında birbirine daha yaklaşmıştır. Bu gelişmenin en 
dikkat çekici tezahürü İbn Ebü Zeyd el-Kayrevâni”nin çalışmalarıdır. İbn 
Ebü Zeyd kendi dönemindeki bütün Mâliki çevreleriyle ilmi ilişkiler 
kurmakla kalmamış, söz konusu çevrelerin birikim ve tavırlarını da 
kendinde meczetmiştir. Farklı çevreler arasında gelişen irtibatı ve bu 
vesileyle birbirine yaklaşan mezhep içi fıkhi istidlâl anlayışlarını temsil 
eden bir şahsiyet olarak İbn Ebü Zeyd, aynı zamanda Mâliki tarihinde 
müteahhirin döneminin başladığı nokta olarak kabul edilir. Bu gelişmeye 
paralel olarak Mâliki fakihleri, İbn Ebü Zeyd'in er-Risâle'si ve İbnü”l- 
Cellâb'ın et-Tefrii gibi, ümmehâttaki bir kitabı tek temel kaynak olarak 
almayan ve belirli bir çevreyi temsil etmeyen fıkıh eserleri yazmaya 
başlamışlardır. İbnü”l-Kâsım'ın mezhep kaynakları hiyerarşisinde Mâlik*ten 
sonra yer almasının bütün Mâliki çevreleri tarafından benimsenmesi de bu 
döneme rastlar. “Mâlik'in görüşü hakkında ihtilâf olursa söz İbnü”l- 
Kasım'ındır” kuralının Mâliki coğrafyasının hemen her yerinde 
benimsendiğine dair birçok tarihi kayıt bulunmaktadır. Söz konusu kuralla 
birlikte mezhep kaynaklarının el-Muvatta?, el-Müdevvene ve diğer 
ümmehât eserleri şeklindeki sıralanması üzerinde de ittifak hâsıl olmuştur. 


Teşekkül sürecinde ortaya çıkan amel (mâ cerâ bihi”l-amel) kavramı ve 
uygulaması bu dönemde ve özellikle V. (XI.) yüzyıldan itibaren büyük 
gelişme göstermiştir. Söz konusu gelişme, aslında bu devirde Mâliki 
fıkhının hayata tatbikine yönelik kavram ve literatür gelişiminin bir 
parçasıdır. Bu dönem boyunca Endülüs ameli Mağrib'de de bir kaynak 
olarak kabul edilmiş, hüküm ve fetva meşhur kaviller yerine Kurtuba 
ameline göre verilmiştir. Vesâik, şürüt, mâ cerâ bihi”'l-amel ve nevâzıl 
kavramları altında Mâliki fakihlerinin somut meselelere getirdikleri 
çözümler kayıt altına alınmış ve tartışılmıştır. 


IV. (X.) yüzyılın başında yükselişine devam eden Irak Mâliki çevresi 
özellikle Kâdi Abdülvehhâb'ın Mısır'a göç etmesiyle beraber bu dönemde 


zayıflamaya başlamış ve İbn Amrüs'un vefatını müteakip V. (XI.) yüzyılın 
ikinci yarısında yok olmaya yüz tutmuştur. Ancak Mâliki fıkhının 
şekillenmesinde önemli katkıları olan bu çevrenin görüş ve eserleri etkisini 
sürdürmüştür. Bu dönemde Mâliki mezhebi Hicaz, Mısır ve Kuzey 
Afrika'da bilhassa Fâtımiler olmak üzere bazı siyasi otoritelerin baskısına 
mâruz kaldığı için Endülüs çevresi gelişimini kesintisiz devam ettiren tek 
çevre olarak kalmıştır. V. (XI.) yüzyılın özellikle ikinci yarısında ehl-i hadis 
Mâlikiliğinin Endülüs ve Kuzey Afrika'da etkisini arttırdığı görülmektedir. 
Mezhebin temel metinleri çerçevesinden çıkmayan anlayışa karşı bir tepki 
olarak İbn Abdülber enNemeri”den Kâdi İyâz'a kadar bir dizi önemli 
Mâliki fakihi, Mâliki fıkhının naslar ve bilhassa hadislerle yeniden irtibatını 
kurmaya çalışmıştır. Özellikle İbn Abdülberr'in bir yandan Câmi'u 
beyânı'l-“ilm gibi eserlerinde hadis ilminin yaygınlaştırılmasına çalışması, 
diğer yandan hadislerden fıkhi hükümler çıkaran et-Temhid ve el-İstizkâr 
gibi büyük eserler kaleme alması bu gelişmenin en önemli yansıması kabul 
edilebilir. Aynı anlayışın bir neticesi olarak dönemin bazı Mâliki fakihleri, 
Mâliki fıkhını mezhepleştiği ve bu suretle doğrudan âhâd hadislerden 
hüküm istinbatından uzaklaştığı için ehl-i re'yden saymıştır. Zâhiriliğin aynı 
dönemde ve aynı coğrafyada İbn Hazm'ın önderliğinde yeniden canlanması 
söz konusu gelişme ile yakından ilgilidir. Naslardan hüküm elde etmeye 
veya mevcut hükümlerin naslarla yeniden ilişkilendirilmesine yönelik bu 
eğilim Muvahhidler Devleti'nin kurulmasıyla yeni bir ivme kazanır. 


C) İstikrar Dönemi. VII. (XII) yüzyılın başıyla, bir diğer ifadeyle İbnü”l- 
Hâcib'in fıkıh ve fıkıh usulü sahasındaki iki muhtasarı ile başlayarak 
günümüze kadar süren bu döneme “klasik dönem” adı da verilebilir. Klasik 
dönemde Mâliki çevreleri arasında önemli bir farkın kalmadığı söylenebilir. 
Bu gelişmenin başlıca sebepleri içinde Irak ve Medine çevrelerinin ortadan 
kalkması ve Endülüs'ün müslümanların hâkimiyetinden çıkması 
gelmektedir. Böylece Mâliki çevreleri arasında yalnız İfrikıye, Mağrib ve 
Mısır varlığını sürdürebilmiştir. Mısır çevresi Fâtımi hâkimiyeti sonrasında 
tekrar canlanmış ve birçok Mâliki fakihi batıdan Mısır'a göç etmiştir. 
Kuzey Afrika ile Mısır arasındaki kaynaşma, İbnü”l-Hâcib ve Karâfi gibi 
Mısırlı fakihlerin eserlerinin Kuzey Afrika'da rivayet edilmesi ve 
öğretilmesiyle daha da artmıştır. İbnü”l-Hâcib ve Halil b. İshak gibi 
Mısırlıların kaleme aldığı muhtasarların Kuzey Afrika'daki en önemli 
metinler halini alması ile bu gelişme VTİ. (XIV.) yüzyılda doruk noktasına 


ulaşır. Mâliki tarihinin bu dönemi muhtasar eserlerin hâkim olduğu bir 
dönemdir. Bu muhtasarlar ve bunların ardından gelen benzer metinler 
birçok açıdan önceki dönemlerin eserlerinden farklıdır. Büyük ölçüde 
delillerinden arındırılmış çok veciz fıkıh önermelerinden oluşan bu eserlerin 
üslüpları öne çıkarılmakla beraber Mâliki tarihi üzerindeki asıl etkileri, 
üslüplarından ziyade kendi dönemlerine kadar gelen bütün Mâliki fıkıh 
çalışmaları hakkındaki değerlendirme ve tercihleridir. Muhtasarlar kısa 
sürede Mâliki coğrafyasına yayılmış ve Halil?in muhtasarı gerek diğer 
mezhep literatürlerine gerekse kendisinden önce yazılmış Mâliki 
metinlerine nazaran çok daha fazla benimsenerek temel metin haline 
gelmiştir. Mezhebin en önemli muhtasarlarının Mâliki çevrelerinin birleştiği 
dönemde ortaya çıkması tesadüf değildir. Söz konusu muhtasarlar, 
müellifleri tarafından belirlenmiş insicamlı bir fıkhi hükümler bütünü ve 
ortak bir mezhep tasavvuru sunmaktadır. Hacvi gibi bazı çağdaş müelliflere 
göre Mâliki fıkhının zayıflamasında büyük katkısı olan muhtasar hareketi 
ortaya çıktığı dönemde de İbn Haldün, Kabbâb ve öğrencisi Şâtıbi gibi 
erken dönem Mâliki fıkıh eğitimini daha üstün gören fakihlerin 
eleştirilerine mâruz kalmıştır. 


Mısır'da muhtasar merkezli gelişmeler yaşanırken Mağrib”de amel fıkhı 
büyük gelişme göstermiştir. Bazı çağdaş müelliflerin iddialarının aksine 
Endülüs'ün müslümanların elinden çıkmasından sonra da Kurtuba ameli 
kaynak olmaya devam etmiştir. Muvahhidler'in yıkılması, Endülüs'ün 
kaybı ve beraberindeki büyük göç dalgaları gibi hadiselerin Mağrıb”de 
önemli siyasi ve sosyal değişimlere sebep olması ile amel-i Fâsi'nin ortaya 
çıkışı aynı döneme rastlamaktadır. Muhtasar hareketi gibi amel fıkhı da 
Mâliki fakihlerinin ferdi görüş ve çalışmaları ile mensup oldukları 
mezhebin bütün tarihi birikimi arasında üzerinde ittifak edilen yeni bir saha 
meydana getirmektedir. Muhtasar ve amel literatürü, gelişme döneminde 
benimsenen tercih kriterlerini ana hatları ile kabul etmekle beraber Mâliki 
fıkıh birikimini değerlendirmeye yönelik farklı ve çok daha rafine kavram 
ve tasnifler geliştirmiştir. Halil b. İshak'tan sonra kaleme alınan eserler 
büyük ölçüde onun kavramlarını ve tercih anlayışını benimsemiştir. 


Mâliki fıkhının giderek genişleyen bir payda üzerinde ittifak etmesi ve bu 
dönüşümün muhtasar ve amel çalışmaları ile tezahürü günümüze kadar 
sürecek bir muhalefet çizgisinin doğuşuna sebep olmuştur. Bu muhalefet 


hareketinin beslendiği kaynaklardan biri ehl-i hadis Mâlikiliği olup 
umumiyetle Halil'in muhtasarına ve şerhlerine yönelik tenkitlerde kendini 
göstermektedir. Halil'in muhtasarı üzerine kaleme alınan büyük şerhlerin 
çoğunluğu Mısır'da Uchüri ile başlayan şerh geleneği içinde ortaya çıkmış 
ve Mâliki fürü fıkhının teorik gelişimine büyük katkıda bulunmuştur. Bu 
geleneğin takipçisi olan Derdir ve Desüki gibi müellifler sayesinde Ezher 
Üniversitesi XII. (XIX.) yüzyıl Mâlikiliğinin merkezi haline gelmiştir. 


II. YAYILIŞI 


A) Arap Yarımadası, Irak ve Horasan. Mâlik'in vefatından sonra 
talebelerinin büyük bir kısmı batıya göç etmiş ve Mısır Mâliki fıkhının 
merkezi haline gelmişse de Medine'nin Mâliki fıkhına bağlı kaldığı 
anlaşılmaktadır. Fâtımiler'in hâkimiyetiyle beraber gelişmesi sekteye 
uğrayan Mâliki mezhebi VI. (XTI.) yüzyılın başından itibaren bu bölgede 
zayıflamaya başlamıştır. İbn Ferhün'un 793”te (1391) Medine kadısı olması, 
aynı zamanda Mâliki mezhebinin Hicaz'da yeniden güçlenmeye 
başlamasının tarihi olarak kabul edilmektedir. Bu tarihten günümüze kadar 
Mâliki mezhebi Hicaz'da varlığını devam ettirmiştir. 


Mâliki mezhebinin Arap yarımadasının doğusuna ne zaman ve ne şekilde 
yayıldığı üzerinde birçok farklı görüş vardır. II. (VTL.) yüzyıldan beri 
Basra'da gelişen Mâliki varlığının Basra körfezindeki bazı yerleşim 
merkezlerini etkilemiş olması bu konuda en çok kabul gören yorumlardan 
biridir. Mâliki mezhebi günümüzde Katar, Bahreyn, Küveyt ve Suudi 
Arabistan'daki Ahsâ bölgesine yayılmıştır. Ebüzabi ve Dübey emirlikleri de 
Mâliki mezhebine mensuptur. 


Irak'ta Mâliki mezhebinin yayıldığı ılk merkez Basra'dır. Ka'nebi, Basra'ya 
bu mezhebi ilk defa el-Muvatta ? rivayeti yoluyla tanıtan kişidir. Ka'nebi ve 
akranlarının talebesi olan İbnü'1-Muazzel'in katkıları mezhebin Irak'ta 
yerleşmesini sağlamıştır. Bu dönemde Hammâd b. Zeyd ailesinin büyük 
katkısı olmuştur. Kâdi İsmâil'in de mensubu olduğu bu aile, V. (XI1.) 
yüzyılın başına kadar Irak'ta Mâlıki fıkhını temsil eden başlıca unsurlardan 
biridir. Irak Mâlikiliği'nin zayıflamaya başlaması Ebü Bekir el-Ebheri'nin 
talebelerinden sonraki nesle tekabül etmektedir. 


Irak'ın doğusunda Mâliki mezhebinin yayılışı sadece erken dönemde ve 
mevzii olmuştur. Ahvaz, Nişâbur, Kazvin ve Ebher şehirlerinde Mâlikiliğin 
belli ölçüde yayıldığı kaydedilmektedir. Ebü İshak İbnü”l-Kattân'ın 
Nişâbur'da en son Mâliki fıkhını öğreten kişi olduğu belirtilir. Günümüzde 
Irak ve doğusundaki bölgelerde Mâliki mezhebini benimseyen bir topluluk 
bulunmamaktadır. 


B) Mısır. Mâliki mezhebinin Hicaz'dan sonra yayıldığı ilk bölge Mısır'dır. 
Mâlik'in vefatının ardından Mısır Mâliki fıkhının tedris edildiği ikinci 
merkez halini almıştır. Leys b. Sa'd'ın faaliyetlerinin Mâliki fıkhının 
Mısır'da yerleşmesine zemin hazırladığı ifade edilmektedir. Mâliki 
mezhebini Mısır'a ilk defa getiren kişi hakkında ihtilâf bulunmakla beraber 
Mâlik hayatta iken Mısır'da bir Mâliki çevresinin mevcut olduğu 
bilinmektedir. Mâlık'ın talebelerinden Osman b. Said el-Cüzemi ve 
Abdürrahim b. Hâlid aynı zamanda Mâliki fıkhını Mısır'a ilk defa getiren 
kişiler olarak kabul edilmektedir. Bu dönemde Mısır'da Mâliki mezhebinin 
yayılmasındaki en büyük katkı İbn Vehb, İbnü”l-Kâsım ve Eşheb el-Kaysi 
gibi fakihlerle öğrencileri tarafından sağlanmıştır. Fâtımiler devrinde çok 
zayıflayan Mısır Mâlıkiliği VI. (XTI.) yüzyılın sonuna kadar bu halde 
kalmıştır. Mısır Mâlikiliği Memlükler döneminde yeniden gelişmiş ve 
adliye sahasındaki etkinliğini arttırmıştır. Mısır'da XI. (XVTI.) yüzyıldan 
XII. (XIX.) yüzyıla kadar yeni bir ivme kazanan Mâliki mezhebi bugün 
Şâfıi mezhebi ile beraber Mısır toplumuna hâkim iki büyük mezhepten 
biridir. 


C) Kuzey Afrika ve Endülüs. Kuzey Afrika ve Endülüs, Mâliki mezhebiyle 
özdeşleşmiş iki bölge olarak kabul edilmekle beraber mezhebin bu 
bölgelerdeki yayılışı ve tatbiki asırlar boyunca birçok problemle 
karşılaşmıştır. Mâliki mezhebinin Kuzey Afrika ve Endülüs'te yayılışının 
sebeplerine dair gerek tarihte gerekse günümüzde birçok teori öne sürülmüş 
ve özellikle İbn Haldün'un getirdiği açıklama tartışmaların merkezini teşkil 
etmiştir. İbn Haldün'a göre Mâlikiliğin söz konusu coğrafyalarda 
yayılmasının iki temel sebebi vardır: Hac yolu ve bedevilik. Buna göre 
Kuzey Afrika ve Endülüs'te yaşayanların hac farizasını yerine getirmek için 
yaptıkları yolculuk aynı zamanda İslâmi ilimlerin geliştiği topraklara 
yapılan bir seferdir. Medine bu yolculuğun güzergâhı üzerinde bulunan en 
önemli ilim merkezi iken Irak hac yolu üzerinde bulunmadığı için Kuzey 


Afrika ve Endülüs bölgelerini etkilememiştir. Öte yandan gerek Kuzey 
Afrika ve Endülüs'te gerekse Arap yarımadasında yaşayan toplulukların 
umumiyetle İbn Haldün'un tasvir ettiği çerçevede bir bedevi hayat tarzı 
içinde olmaları aynı fıkıh mezhebini benimsemelerine zemin teşkil etmiştir. 
İbn Haldün'un bu açıklamasına itiraz eden M. Ebü Zehre ve H. Mansür gibi 
bazı çağdaş müellifler, bir yandan Kuzey Afrika ve Endülüs'ten ilim tahsili 
için yalnızca Hicaz'a gidilmediğini, Mâliki tabakatları tarafından da teyit 
edildiği üzere birçok kişinin Irak'a seyahatler yaptığını vurgularken diğer 
yandan söz konusu coğrafyaların yüksek medeniyet seviyesine sahip 
toplulukları ve yerleşim birimlerini barındırdığını hatırlatmaktadır (Mâlik, 
s. 360-365; The Mâliki School of Law, s. 46-48). Bu müelliflere göre İbn 
Haldün'un söz konusu teorisi, birer ilim ve medeniyet merkezi olan Mısır 
ve Irak'ta Mâlikiliğin neden yayıldığını açıklamakta yetersizdir. Bu 
tenkitlerde haklılık payı bulunsa da İbn Haldün'un açıklaması ana hatlarıyla 
gücünü korumakta, belki iki noktayı hatırlatarak bu açıklamaya katkıda 
bulunmak gerekmektedir. Mezhebin yayılmasında fakihlerin fıkıh ilminin 
geliştirildiği merkezlerle irtibatı önemli bir rol oynamıştır. İmam Mâlik'in 
ders halkasındaki en büyük kitleyi ise İslâm dünyasının batısından gelmiş 
talebeler teşkil etmekteydi. Öte yandan Mâlik ve halkasının bu 
coğrafyalardaki bazı siyasi hareketlerle ilişkileri göz önüne alınması 
gereken bir başka husustur. Nitekim Batı İslâm dünyasına yerleşen bazı 
siyasi hareketlerle Abbâsi iktidarına muhalefet paydasında birleşen İmam 
Mâlik'in Kayrevan şehriyle, Endülüs Emevileri ve Mağrib”deki İdrisi 
hânedanı ile irtibatı olduğu kaydedilmektedir. Endülüs'te ve Kuzey 
Afrika'da Mâliki fakihlerinin kazâ sistemine hâkim olması, Mâliki 
mezhebinin yayılmasının sebeplerinden ziyade sonuçlarından biri olarak 
kabul edilmelidir. Mâliki mezhebinden önce İfrikıye ve Endülüs'te hangi 
fıkıh mezhebinin hâkim olduğu birçok müellifin üzerinde durduğu bir başka 
tartışma noktasıdır. Bu mezhepten önce İfrikıye”de Hanefi mezhebinin, 
Endülüs'te Evzâi mezhebinin hâkim olduğuna dair sayıları hayli fazla olan 
kayıtlara ihtiyatla yaklaşılmalıdır. Mezheplerin ortaya çıkışından önce İslâm 
dünyasının diğer bölgelerindeki durum bu iki bölge için de geçerlidir. 


I. Erken Dönem. V. (XI.) yüzyıla kadar, yani Murâbıtlar Devleti'nin Kuzey 
Afrika ve Endülüs'te hâkimiyetini kurmasına kadar geçen zaman dilimi 
mezhebin yayılışı ve tatbiki hakkında erken dönem olarak adlandırılabilir. 
Mısır'da gelişen Mâliki mezhebi İmam Mâlik hayatta iken önce İfrikıye'ye 


ve hemen ardından Endülüs'e ulaşmıştır. el-Muvatta'ı Kuzey Afrika'ya ilk 
defa getiren kişinin Ali b. Ziyâd olduğu, Kayrevan'a ise Mâliki mezhebini 
ilk defa İbn Gânim el-Kâdi'nin tanıttığı kaydedilmektedir. Mâlikiliğin 
yayılışında en büyük pay sahibi Behlül b. Râşid, Esed b. Furât, İbn Ferruh 
ve yirmi yıl kadar (787-806) İfrikıye kadılığı yapan İbn Gânim gibi 
Mâlik'in Kayrevanlı talebeleriyle Mâlik?e ulaşamayan Sahnün'dur. 
Mısır'da İbnü”l-Kâsım”dan Mâliki fıkhı tahsil eden Sahnün'un 191?de (807) 
İfrikiye'ye dönmesi ve 234”te (848-49) Ağlebiler tarafından kadı olarak 
tayin edilmesi yeni bir dönemin başlangıcı olmuştur. Altı yıl kadılık yapan 
Sahnün'un Kayrevan'daki faaliyetleri, Yahyâ b. Yahyâ'nın Endülüs'te ve 
Ebü Yüsuf'un Bağdat'taki çalışmaları ile mukayese edilebilecek boyuttadır. 
İfrikıye”deki en geniş talebe halkasına sahip olduğu söylenen Sahnün'un 
vefatından sonra talebeleri de bir süre kadı olarak görev yapmışlardır. 
Ağlebiler'in hâkimiyeti altında Hârici hareketleriyle mücadele eden Mâliki 
çevreleri, yeni bir güç olarak bu bölgeye yayılmaya çalışan Fâtımiler'le 
uğraşmakta olan Hârici Rüstemiler'in hâkimiyetinde fıkıh eğitimine 
Tâhert'te ulucami dışındaki mekânlarda devam edebilmişlerdir. Fâtımiler, 
hâkimiyetlerinin ilk yıllarından itibaren Mâliki fakihleri üzerinde baskı ve 
yıldırma siyaseti gütmüşler, Mâlikiliğin özellikle şehir merkezlerindeki 
tatbikatını ortadan kaldırmayı bir devlet politikası haline getirmişlerdir. 
Mâliki fakihlerinin Fâtımiler'e karşı aktif muhalefetleri onları bu devlete 
karşı olan diğer siyasi hareketleri, özellikle Hâriciler'i desteklemeye 
sevkeder. 333”teki (944) büyük İbâzi ayaklanmasına aralarında İbn Ebü 
Zeyd el-Kayrevâni'nin de bulunduğu birçok Mâliki fakihi katılmıştır. 
Kuzey Afrika tarihi üzerinde derin etkileri olan bu isyanın başarısızlıkla 
sonuçlanması özellikle Kayrevan'da Mâliki mezhebinin iyice zayıflamasına 
yol açmıştır. Fâtımi idaresi altındaki Mâlikiler direnişlerini pasif olarak 
sürdürmüş, Fâtımi kadılarına başvurmamış ve mümkün olduğunca vergi 
ödemekten kaçınmıştır. Fâtımiler'in 358'de (969) Mısır'ı ele geçirmelerinin 
ardından devlet merkezlerini yeni kurdukları Kahire'ye taşımalarında 
İfrikıye ve batısındaki Mâliki direnişinin etkisi büyüktür. Fâtımi iktidarının 
merkezi Mısır'a taşındıktan sonra bu devlet adına İfrikıye ve Doğu 
Cezayir'i yöneten Ziriler hânedanının ilk üç hükümdarı zamanında Mâliki 
kitleleri Şii varlığına ve müesseselerine karşı saldırıda bulunmuş ve Ziri 
ordusu ile birçok defa karşı karşıya gelmiştir. Bir asra yakın süre devam 
eden Mâliki muhalefeti, gizlice bir Mâliki olarak yetiştirildiği rivayet edilen 
Ziri Hükümdarı Muiz b. Bâdis'in 440'ta (1049) Fâtımiler'le ilişkisini 


keserek Mâliki mezhebinin uygulanacağını ılân etmesiyle sonuçlanmıştır. 
Makrizi, İfrikıye?de Mâlikiliğin yeniden güçlenmesinin en büyük âmili 
olarak Muiz b. Bâdis'i göstermektedir (el-Hıtat, II, 333-334). Böylece 
Sahnün'dan yaklaşık iki asır sonra Mâliki mezhebi yeniden adliye 
teşkilâtına hâkim olmuş ve siyasi iktidar tarafından tanınmıştır. 


Sicilya'ya Mâliki mezhebi önce Esed b. Furât ile, ardından Sahnün'un bazı 
talebeleriyle girer. Kayrevan Mâliki çevresine dahil kabul edilen Sicilya 
Mâlikiliği, İbn Yünus es-Sıkılli ve Berâzii gibi fakihlerin katkısıyla IV. (X.) 
yüzyıldan itibaren Mâliki fıkhının tedris edildiği önemli merkezlerden biri 
haline gelmiştir. Sicilya Normanlar'ın eline geçtikten sonra da Mâliki 
mezhebi bu adada kalan müslümanlar arasında hâkim mezhep olarak 
varlığını bir süre devam ettirmiştir. 


Mağrib'de İslâm'ın yayılışının belirgin bir hız kazandığı İdrisiler 
zamanında Mâliki mezhebi hem idareciler hem de halk katında yayılmaya 
başlar. İdrisi hânedanı ile Mâliki mezhebinin yakın ilişkisinin tarihi İmam 
Mâlik'e kadar uzanmaktadır. Endülüs'te 189”da (805) patlak veren Rabaz 
isyanı sonucu aralarında birçok Mâliki fakihinin de bulunduğu binlerce 
Mâliki ailesinin Fas şehrine göç etmesi Mâliki mezhebinin Mağrıb'de 
yayılmasına büyük ivme kazandırmıştır. Bu hadisenin ardından inşa edilen 
Câmiu'l-Karaviyyin (245/859), Mâliki mezhebinin Kayrevan'dan sonra 
Kuzey Afrika'daki ikinci büyük merkezi olmuştur. Mâliki mezhebinin 
Mağrib'e giriş tarihi olarak müelliflerin bir kısmı el-Muvatta ın Il. İdris'in 
iktidarda olduğu 188'de (804) gelişini, diğer bir kısmı ise yaklaşık bir asır 
sonra el-Müdevvene'nin Derrâs b. İsmâil el-Fâsi vasıtasıyla gelişini esas 
almaktadır. İdrisiler'in Mâliki mezhebini fetva ve kazânın kaynağı olarak 
kabul eden istikrarlı bir siyasete sahip olup olmadıkları tartışılmaktaysa da 
ardından gelen Zenâtiler döneminde Mâlikiliğin hâkim mezhep olduğu 
kabul edilmektedir. 


Mâlik daha hayatta iken Kurtuba'da yayılmaya başlayan Mâliki fıkhının 

Endülüs'te ilk defa Kurtubalı Şebtün tarafından tanıtıldığı, el-Muvatta 'ı ilk 
defa getiren kişinin ise Gâzi b. Kays olduğu ifade edilir. İlk Endülüs Emevi 
sultanları ile İmam Mâlik arasında özel bir bağ olduğunu ima eden kayıtlar 
bulunmaktadır. Aynı dönemde ilim tahsili için doğuya yolculuk yapanların 
Mâlik'in halkasına teveccühü artmıştır. 1. Abdurrahman'ın Endülüs halkını 


Mâlik'in fıkhi görüşlerini uygulamaya teşvik etmesi ve oğlu 1. Hişâm'ın 
Mâliki mezhebinin kazâ ve fetvada esas alınmasına yönelik tercihte 
bulunması Mâliki mezhebinin yayılması açısından önemli hadiseler 
arasındadır. Bu dönemin kilit gelişmesi olarak Yahyâ b. Yahyâ el-Leysi”'nin 
kadılığa tayini gösterilmektedir. İbnü'l-Kâsım'ın talebesi olan ve Mâliki 
fıkhının Endülüs teki adliye teşkilâtına hâkim olmasında büyük katkısı 
bulunan Yahyâ, II. Abdurrahman döneminin en nüfuzlu şahsiyetlerinden 
biridir. Endülüs Emevileri ile Mâliki fakihleri arasındaki bu yakınlık 1. 
Hakem döneminde bozulmuş ve Mâliki fakihleri Hakem'e muhtelif 
tarihlerde baş kaldırmış olsalar da Mâliki mezhebi devlet 
mekanizmasındaki nüfuzunu ve adliye sahasındaki hâkimiyetini 
kaybetmemiştir. 


2. Murâbıtlar ve Muvahhidler Dönemi. Murâbıtlar ve ardından gelen 
Muvahhidler, Mâliki mezhebi hakkındaki farklı tasavvurların birbiri ardınca 
hâkim olmasını sağlayan dönemleri temsil etmektedir. Batı Sudan”daki 
kabileleri irşad hedefiyle ortaya çıkan ve Kuzey Afrika ile Endülüs'ü ele 
geçiren Murâbıtlar hareketi, Mâliki fıkhının mutlak anlamda hâkim olduğu 
ve Mâliki fakihlerinin yalnız adliye sahasında değil idari mekanizmada da 
yer aldığı bir düzen kurmuştur. Temeli bir Mâliki fakihi tarafından atılan 
Murâbıtlar hareketi, o döneme kadar gelişen Mâliki fürü literatürüne 
bağlılığın yanı sıra Gazzâli gibi bazı Eş'ari âlimlerine karşı yürüttüğü 
şiddetli muhalefetle de tanınmaktadır. Bu muhalefetin ardında belirli kelâm 
görüşlerine itirazdan ziyade İslâmi ilimlerin doğu topraklarında gösterdiği 
gelişmelere karşı bir tepkinin yattığı söylenebilir. Bu dönemde İhyâ?ü 
“ulümi”d-din'i okumayı, hatta bulundurmayı bile yasaklayan Murâbıt devlet 
adamlarının bu siyasetlerini destekleyici mahiyette Mâliki fetvaları 
bulunmaktadır. Gazzâli'nin eserlerine sert tepkilerin oluştuğu 


sırada Bağdat'ta önde gelen Eş'ari-Şâfti kelâm ve fıkıh usulü âlimlerinin 
talebesi olan İbn Tümert'in Mağrib'e dönüşü, yalnız Murâbıtlar'ın sonunu 
getiren ve Muvahhidler'in kuruluşunu hazırlayan siyasi gelişmeler için 
değil Mâliki mezhebi için de bir dönüm noktası olmuştur. Muvahhidler, 
Murâbıtlar tarafından benimsendiğini iddia ettikleri Mücessime'ye yakın 
anlayış yerine Eş'ari kelâmını ve Mâliki fürü fıkıh metinlerine aşırı bağlılık 
yerine Kur'an, sünnet ve ictihad kavramlarını öne çıkarmıştır. Bazı 
müellifler tarafından Selefi yahut zâhiri olarak nitelense de eserleri göz 


önüne alındığında İbn Tümert”in çalışmalarının Mâliki mezhebi 
çerçevesinde kaldığı görülür. Murâbıtlar'ın Mâliki fıkhı hakkındaki tavır ve 
uygulamaları Muvahhidler Devleti'nin erken dönemine neredeyse tam tersi 
olarak yansımıştır. Murâbıtlar'a bir tepki olarak ilk Muvahhid sultanı 
Abdülmü'min el-Kümi, o dönemde Mâliki fakihlerince geliştirilen 
ümmehât merkezli fıkıh yerine Kur'an, Sünnet ve İbn Tümert'in 
görüşlerinin öğretilmesini teşvik etmiştir. Muvahhidler'in üçüncü sultanı 
Ebü Yüsuf el-Mansür ise Mâliki fürü eserlerinin toplatılıp yakılmasını 
emretmiştir. Merrâküşi, Fas'ta fıkıh kitaplarının yığınlar halinde toplanıp 
yakıldığını anlatmaktadır. Fakat bu politika daha fazla devam etmemiş, 
Ebü'l-Alâ el-Me”mün, yeniden ümmehât merkezli Mâliki fürü fıkhının 
uygulanması yönünde ferman çıkarmıştır. Muvahhidler'in yıkılışına kadar 
geçen dönemde siyasi oluşumlar aynı zamanda Mâliki mezhebine yönelik 
belirli tavırları içermiştir. Muvahhidler Devleti'nin sona ermesiyle birlikte 
Mâliki mezhebi Kuzey Afrika ve Endülüs'teki yegâne hâkim mezhep olarak 
günümüze kadar gelmiş, başka bir mezhep veya hareket tarafından 
hâkimiyeti tehdit edilmemiştir. 


3. Muvahhidler Sonrası Kuzey Afrika ve Endülüs. Meriniler ve Sa'diler'le 
Aleviler'in (Filâliler) ilk dönemini kapsayan zaman dilimi içinde Mâliki 
mezhebi büyük ölçüde siyasi otoritenin müdahalesine mâruz kalmamıştır. 
Osmanlı hâkimiyeti altında yaşayan Mâliki toplulukları ise daima Mâliki 
kadı ve müftülere sahip olmuştur. Dehlevilik ve Vehhâbilik gibi XI (XVI) 
ve XII. (XVM.) yüzyıllarda İslâm dünyasının diğer bölgelerinde görülen 
ıslah hareketlerine paralel olarak Aleviler Devleti'nde Mâlıki fıkhı yeniden 
bir tenkide tâbi tutulmuş, özellikle II. Muhammed zamanında devlet Mâliki 
fakihleri tarafından yürütülen kazâ ve iftânın işleyişinin yanı sıra Mâliki 
fıkıh eğitimine de müdahale etmiştir. 1203'te (1788) III. Muhammed 
tarafından çıkarılan ferman hangi Mâliki fıkıh kitaplarının okutulacağını 
belirlemiş ve kelâm, felsefe, tasavvuf eğitiminin cami ve diğer halka açık 
yerlerde verilmesini yasaklamıştır. Söz konusu düzenlemede bir yandan 
VIL (XML) yüzyıldan, yani İbnü”l-Hâcib”den önce kaleme alınmış Mâliki 
fıkıh eserlerinin okutulmasının teşvik edilmesi, diğer yandan bazı ilim 
dallarına ve eserlerine sınırlamalar getirilmesi, bu gelişmenin hem Mâliki 
tarıhi içinde var olan muhtasarlara karşı muhalefet geleneğinin bir neticesi 
olduğuna hem de dönemin ıslah hareketleriyle bağlantısı bulunduğuna 
işaret etmektedir. 


D) Batı Afrika. Mağrıb ile Bilâdüssüdan arasında kalan ticaret yolları 
İslâm'ın ve bu arada Mâlikiliğin yayılmasına vesile olmuştur. Erken 
dönemde bu bölgeye yerleşen Hârici hareketlerinin İslâm'ın yayılması 
kadar Mâliki mezhebinin bu bölgelerde gelişmesi için de bir zemin 
hazırladığı ifade edilir. Murâbıtlar dönemi öncesinde de Hâriciler'in hâkim 
olduğu bölgelerde Mâliki topluluklarının var olduğu bilinmektedir. Batı 
Sudan'daki kabileleri irşad amacıyla ortaya çıkan Murâbıtlar hareketi 
Mâliki mezhebinin yayılması hususunda bir dönüm noktası teşkil eder. 
Murâbıtlar, Mâliki mezhebini bir yandan Hârici toplulukları arasında 
yayarken diğer yandan Soninkeler gibi İslâm'la tanıştırdıkları halkların 
Mâlikiliği benimsemesine vesile olurlar. Murâbıtlar zamanında Mâliki 
Sanhâce Berberileri tarafından kurulan Tinbüktü, Güney Sahrâ ve Batı 
Afrika'nın ilk büyük Mâliki merkezi haline dönüşür. Mâliki mezhebinin 
yayılışı XIV ve XV. yüzyıllarda Mali ve Songay sultanlıkları ile yeni bir 
devreye girer. Mali sultanları kuzeydeki Mâliki merkezleriyle ilişkilere 
önem vermiş, öğrenci göndermiş ve ilmi alışverişlerde bulunmuşlardır. Bu 
dönemde Tinbüktü önemini sürdürerek Batı Afrika'nın Kayrevan'ı haline 
gelmiştir. Tinbüktü”'deki Mâliki faaliyetleri XVI. yüzyılda zirveye ulaşırken 
Kahire ve Hicaz Mâlikileri'yle ilişkiler geliştirilir. Ahmed Bâbâ et-Tinbükti 
dönemin en önemli simaları arasındadır. Özellikle bu dönemde Mâlikiliğin 
Orta ve Batı Afrika'ya yayılışı İslâm'ın yayılışı ile hemen hemen aynı 
anlama gelmektedir. Günümüzde Kuzey, Batı ve Orta Afrika'daki 
müslümanların büyük çoğunluğu Mâliki mezhebine mensuptur. Doğu 
Afrıka'da ise Mâliki mezhebi Şâfii mezhebiyle beraber en büyük 
mezheplerden biridir. 


Mâliki mezhebinin tarihte hâkim olduğu bölgelerdeki bazı müesseselerin 
etkilerinin yanı sıra bizzat Mâliki fıkhının da Kıta Avrupası hukukunu ve 
bilhassa Latin hukuklarını etkilediğine temas eden bir dizi çalışma 
bulunmaktadır. Nitekim İspanyol hukukuna birçok kavram ve kuralın 
Mâliki fıkhından geçtiği kaydedilmektedir. Özellikle Code Napolyon'un 
borçlar hukukuyla ilgili maddelerinde ve bunların ardında yatan akid 
teorisinde Mâliki fıkhının etkileri olduğu belirtilmektedir. 


MI. USULÜ 


Fıkıh usulü müstakil bir disiplin olarak büyük ölçüde mezhep imamlarının 
yaşadığı dönemden sonra ortaya çıktığı için diğer Sünni fıkıh mezheplerinin 
usulleri gibi Mâliki mezhebinin usulü de Mâlik b. Enes'in vefatından sonra 
yazılmıştır. Mâliki fakihlerinin mezheplerinin usulünü ortaya koyarken 
kullandıkları en önemli kaynak İmam Mâlik ve talebelerinin fıkhi görüşleri 
olmuş, ayrıca bu konuda onlardan gelen az sayıda rivayetten 
faydalanılmıştır. Mâliki mezhebinin usulünün mezhep imamlarının fıkhi 
görüşlerinden elde edilmesi ve bu konudaki ilk çalışmaların çoğunun Irak'ta 
ortaya çıkması sebebiyle erken dönem Mâliki fıkıh usulü, fukaha (Hanefi) 
mesleği olarak adlandırılan telif geleneğinin bir parçasını oluşturur. Daha 
sonra Eş'ari-Şâfii eserlerinin etkisine giren Mâliki usulü, mütekellimin 
geleneğinin tanım ve tasniflerini benimseyerek gelişimini sürdürmüştür. 
Mâliki fıkıh usulü delil türlerinin çeşitliliği açısından belki de en zengin 
mezheptir. Birçok Mâliki müellifinin farklı dönemlerde oluşturduğu şer'i 
delil listeleri üzerinde geç dönemde ortaya çıkan ittifaka göre Mâliki 
usulünün kaynakları şöyle sıralanabilir: Kur'an, sünnet, icmâ, amel-i ehl-i 
Medine, kıyas, sahâbi kavli, mürsel maslahat, örf ve âdet, sedd-i zerâı', 
mürââtü'I-hılâf, istishâb ve istihsan. 


A) Kur'an ve Sünnet. Mâliki mezhebinde de Kur'an en önde gelen kaynak 
olup Kur'an'ın tanımı ve delil değeri hakkındaki tartışmalar son derece 
sınırlıdır. Mütevâtir olmayan kıraatler delil olarak kabul edilmez. Sünnet, 
diğer mezheplerdeki gibi mütevâtir ve âhâd olarak ikiye ayrılmıştır. 
Mütevâtır sünnetin kesin bilgi ihtiva ettiği ve hem itikad hem amel 
bakımından kesin bir delil olduğunda ittifak vardır. Ahâd haber ise bazı 
Mâliki müellifleri tarafından müstefiz olan ve olmayan 


şeklinde tasnif edilir. Ahâd haberin kabul şartları hakkındaki ayrıntılı 
tartışma, Mâliki fıkıh usulünde âhâd haberin amel-i ehl-i Medine ve kıyasla 
teâruzu noktasında yoğunlaşır. Amel-i ehl-i Medine mütevâtir haber 
hükmünde kabul edildiği için kural olarak âhâd habere tercih edilir. Ahâd 
haberle çatışması halinde amel-i ehl-i Medine'nin kaynak ve türlerine göre 
farklı tercihler ve görüşler vardır (aş. bk). Âhâd haberle kıyas çatıştığı 
takdirde Bâkıllâni ve Bâci gibi bazı önemli Mâliki imamlarının 
kanaatlerinin aksine Mâliki fakihlerinin çoğunluğu kıyasın tercih edilmesi 
gerektiği görüşündedir. Hanefi mezhebinde olduğu gibi Mâliki mezhebinde 
de bu meselenin gerek kıyas kelimesinin anlamındaki farklılıklardan, 


gerekse re'yin isnadlı âhâd habere tercih edilemeyeceğini savunan ehl-i 
hadis anlayışının Mâliki mezhebi üzerindeki etkisinden dolayı erken 
dönemde tartışma yarattığı görülmektedir. Mâliki metinlerinden anlaşıldığı 
üzere kıyasın âhâd habere takdim edileceğini savunan görüş, kıyas kavramı 
ile şer'i delillerin bütününden edinilen külli kaide ve hükümleri 
kastetmektedir. Mürsel haber Hanefi mezhebinde olduğu gibi Mâliki 
mezhebinde de delil kaynağıdır. Nitekim belirli şartlarda mahkemenin bir 
yemin ve bir şahitle hüküm verebilmesi ve hayvanların verdiği zararların 
tazmini gibi konularda İmam Mâlik mürsel hadisle hüküm vermiştir. Kur'an 
ve Sünnet lafızlarından şer'i ahkâm elde etmede izlenen metot ve bu amaçla 
geliştirilen tanım, adlandırma ve tasnifler mütekellimin (Şâfii) usulünün 
klasik çizgisinden ciddi bir farklılık göstermez. Bununla birlikte özellikle 
Bağdat Mâlıkiliği'nde, Bâci'de ve Şâtıbi'de bazı kayda değer farklılıkların 
bulunduğu da görülür. 


B) Sahâbi Kavli-İcmâ. Her ne kadar bazı müellifler Mâlik'in kitap, sünnet 
ve icmâda delil bulunmadığı zaman sahâbi kavlini mutlak anlamda 
bağlayıcı delil olarak kabul ettiğini ifade etseler de Mâliki fıkıh usulünde 
sahâbi kavli, Hanefi ve Şâfiiler'de olduğu gibi akılla kavranamayacak bir 
konuda olup olmamasına göre ikiye ayrılmış, eğer akılla kavranamayacak 
bir konuda ise merfü haber gibi kabul edilerek sünnetin bir parçası 
sayılmıştır. İctihad sahasına dahil sahâbi kavilleri delil kabul edilmemiş ve 
diğer insanların ictihadlarından üstün tutulmamıştır. Hulefâ-yı Râşidin'in 
uygulama ve ictihadlarına da sahâbi kavlinden farklı bir delil değeri 
atfedilmemiştir. Sünnet delilinin ardından gelen sarih icmâ hem sahâbi ve 
tâblin döneminde gerçekleşmiş hem de gelecekte gerçekleşmesi muhtemel 
olarak kabul edilir. Mâliki usul müelliflerine göre süküti icmâın delil değeri 
bulunmamaktadır. 


C) Amel-i Ehl-i Medine. Mâliki fıkıh usulünü diğer mezheplerden ayıran en 
meşhur husus, herhalde amel-i ehl-1ı Medine'nin icmâın hemen ardından 
bağlayıcı bir delil olarak kabul edilmesidir. Amel-i ehl-i Medine tabiri, Hz. 
Peygamber'den tebeu't-tâbiin nesline kadar süren zaman dilimi içerisinde 
Medineliler'in üzerinde ittifak ettikleri fıkhi görüş ve uygulamaları 
kapsamaktadır. Çağdaş müelliflerden Felmebân'a göre amel-i ehl-i Medine 
kapsamındaki görüşlerin bir kısmı Medineli müslümanların nesilden nesile 
aktardıklarına, diğer bir kısmı ise bu dönemde Medine'de görev yapan vali 


ve kadıların Medine'de şöhret bulmuş uygulamalarına dayanmakta, fakat 
her iki kısma da Medineliler'in icmâı adı verilmektedir. Amel-i ehl-i 
Medine anlayışı, Medine şehrinin Resül-i Ekrem'in ve ilk İslâm nesillerinin 
uygulamalarını bu nesillerden sonra da muhafaza etmiş olduğuna dair bir 
kabul üzerine inşa edilmiştir. Bu kabul, İslâm'ın hayata tatbiki hususunda 
Medine şehrinde câri olan uygulamaların özel bir delil değeri taşıması 
gerektiği düşüncesini de beraberinde getirmektedir. İlk İslâm nesillerinin 
yaşadığı bazı şehirlerde görülen ve bu nesillere kadar uzandığı anlaşılan 
uygulamalar, İmam Mâlik'in dışında başka müctehidler tarafından da 
kaynak olarak benimsenmiş olmakla beraber yalnız Mâlik ve talebeleri 
tarafından bir şehrin ameli bu derece kavramlaştırılmış ve fıkhın esaslı bir 
kaynağı haline getirilmiştir. Mâliki olmayan birçok fıkıh usulü müellifi, 
amel-i ehl-i Medine'nin Mâlikiler tarafından Medineliler'in 1cmâı şeklinde 
telakki edildiğini zannetmiş ve bu sebeple onu usul eserlerinde icmâ başlığı 
altında tartışmıştır. Mâliki literatüründen anlaşıldığına göre Medineliler'in 
Hz. Peygamber zamanından beri nesilden nesile aktarıp uyguladığı, kökeni 
vahiy olan amellerin kaynak değeri bütün Mâlikiler tarafından kabul 
edilmektedir. Kökeni ictihad olan ameller üzerinde ihtilâf edilmiş, tâbiin 
nesli ve sonrasında ortaya çıkan bu kabil amelleri çoğunluk kabul 
etmemiştir. Sahâbe neslinde ortaya çıkmış ve kökeni ictihad olan ameller 
ise bir tercih kıstası olarak itibara alınmış, bu amellere uygun âhâd haberler 
diğerlerine tercih edilmiştir. Söz konusu amel türünün tek başına âhâd 
habere karşı delil olup olmadığı hususu Mâliki metinlerinde hayli muğlaktır 
(bk. AMEL-i EHL-i MEDİNE). 


D) Kıyas, İstihsan ve İstishâb. Mezhep usulünde kıyas temel şer'i deliller 
arasındadır. Hatta ilk dönem Mâliki literatüründe Hicaz'da ehl-i hadisin, 
daha sonra Endülüs ve Kuzey Afrika'da Zâhiri hareketinin kıyas 
eleştirilerini cevaplandırmaya ve kıyasın delil değerini ispatlamaya yönelik 
uzun bahislere yer verildiği görülür. 


İmam Mâlik'ten rivayet edilen, “İlmin onda dokuzu istihsandır” ifadesi 
ıstıhsan delilinin mezhep usulü içinde ne kadar önemli bir yer tuttuğunu 
gösterir. İstihsanın Mâlik tarafından kullanılmakla beraber Irak Mâliki 
çevresi tarafından geliştirildiği ve bu süreçte Hanefi mezhebinden önemli 
ölçüde etkilendiği anlaşılmaktadır. Bu kavram erken dönemde bir yandan 
kaynaklar arasındaki çatışmayı gidermek, öte yandan bir meselenin 


benzerlerine bağlanan sonuçtan vazgeçip başka bir hükme varmak amacıyla 
başvurulan vasıtaları temsil etmiştir. İstihsanın dayandığı esaslar Hanefi 
mezhebine benzer bir şekilde sıralanmakta, Ebü Bekir İbnü”l-Arabi söz 
konusu esasları örf, maslahat, amel-i ehl-i Medine, def'-i mazarrat ve celb-i 
menfaat şeklinde saymaktadır. 


“Aksine bir delil bulunmadığı sürece serbestlik ve yükümsüzlüğe yahut 
daha önce varlığı bilinen bir durumun devam ettiğine hükmedilmesi” 
anlamına gelen istishâb, hakkında Mâlık”ten bir rivayet gelmeyen fakat 
onun tarafından sık sık başvurulan bir metottur. İmam Mâlik'in kendisine 
sorulan birçok meseleyi, “Hz. Peygamber ve sahâbe böyle yapmamıştı” 
veya, “Böyle yapan bir kişi görmedim” şeklinde cevapladığı kaydedilir. 
İstishâb türleri arasında berâet-i asliyye, istishâb-ı maklüb ve şer'i hüküm 
ıstıshâbının kabulü hakkında ittifak, ibâha-i aslıyye istishâbı hakkında ise 
ıhtılâf bulunduğu anlaşılmaktadır. Eşyada aslolanın ibâha olduğu Ebü”|- 
Ferec Amr b. Muhammed gibi fakihler tarafından kabul edilse de Irak 
Mâlikiliği'nin önde gelen siması Ebü Bekir el-Ebheri bu istishâb türünü 
reddetmektedir. 


E) İstislâh, Sedd-i Zerâi* ve Mürââtü”l-hilâf. Şeri bir konuda mürsel 
maslahata dayanarak hüküm verme usulü olan istislâhın taşıdığı ana fikir 
bütün mezhepler tarafından olumlu karşılanmakla birlikte Mâliki 
mezhebinde bu metoda büyük bir 


işlev alanı verilmiştir. İstislâhı ilk defa Mâlik'in kullandığı birçok müellif 
tarafından kabul edilse de bu konuda ondan rivayet edilen teorik bir ifadeye 
rastlanmamıştır. IV. (X.) yüzyıldan itibaren Mâliki çevrelerinde tartışılan ve 
Irak çevresine mensup bazı imamlarla Şâfiiler?'den İmâmü”l-Haremeyn el- 
Cüveyni ve Gazzâli tarafından teorik çerçevesi çizilen bu delil, 
Mâlikiler?den Bâkıllâni ve İbnü”l-Hâcib gibi önde gelen bazı usulcüler 
tarafından reddedilmişse de onların ardından Karâfi, İbn Râşid ve Şâtıbi 
çizgisinin istislâhı yeniden savunması bu delilin Mâliki usulünde 
yerleşmesini sağlamıştır. İstislâh deliliyle zaruret, ihtiyaç, kamu yararı, 
kamu düzeni ve hatta örf kavramları Mâliki mezhebi içinde önemli bir 
işlerlik ve uygulama alanı kazanmıştır (bk. İSTİSLÂH; MASLAHAT). 


İmam Mâlik'in birçok ictihadında etkisi görülen sedd-i zerâi*, yani câiz 


olanın câiz olmayana vesile olmaması için menedilmesi anlayışı, Mâliki 
usulünün diğer mezheplerin usullerinden farklı olduğu ana noktalardan 
birini teşkil eder. Meselâ hadislerde teşvik edilen şevval ayında altı gün 
oruç tutulması, bu hadislere muttali olmasına rağmen İmam Mâlik 
tarafından cahil müslümanların bu orucu ramazan ayının bir parçası 
saymaları ihtimaline binaen mekruh kabul edilmiştir. Sedd-i zerâi' delilinin 
sahası istislâh ve maslahat-ı mürsele kavramının sahası ile büyük ölçüde 
kesişmekte ve taşıdığı ana fikir esasen Karâfi'nin de işaret ettiği gibi diğer 
mezheplerce de önemli ölçüde benimsenmektedir. Bu delilin Mâliki 
usulünde öne çıkması, mezhep fıkhında akid ve hukuki işlemlerde niyet, 
kasıt ve sâlke özel bir önem atfedilmesiyle ve makâsıd düşüncesiyle bir 
bütünlük arzetmektedir. Mâliki fıkhı, sedd-i zerâl' kavramından hareketle 
“fethu'z-zerâ1'” olarak adlandırılan ve “aslında câiz olmayan bazı 
tasarrufları bir maslahata vesile oldukları için câiz görme” anlamına gelen 
prensibi de benimsemiştir. Bu prensibi istislâhın bir yönü olarak kabul 
etmek de mümkündür. Meselâ müslüman esirleri kurtarmak amacıyla ele 
geçirilen düşman mallarından fidye vermenin câiz olduğu görüşüne söz 
konusu delil kullanılarak varılmıştır (bk. SEDD-i ZERÂİ9). 


Mürââtü'l-hilâf, “fakihin kendi kabul ettiği delilin gereğinin hilâfına da olsa 
belli durumlarda kendisine muhalif olan diğer bir müctehidin görüşüyle 
amel etmesi” anlamına gelmektedir. Meselâ İmam Mâlik, velisiz kızın 
nikâhını fâsid saymasına rağmen böyle bir nikâh vuku bulduktan sonra 
onun hem mehri hem de kocanın mirasını hak edeceği görüşündedir. 
Halbuki bu nikâh hakkındaki görüşünün sonucu olarak kızın hem mehri 
hem de mirası hak etmemesi gerekirdi. Ancak Mâlik'e göre kendi görüşü 
tatbik edilecek olursa ortaya çıkacak zarar ve mefsedet, bu akdin fâsid 
sayılmasının gerekçeleri arasında yer alan zarar ve mefsedetten daha 
büyüktür. Dolayısıyla bu meselede muhalif olduğu görüşün neticesini 
benimsemiştir. Aslında istislâh ve sedd-i zerâi' delillerinin bir yansıması 
olan mürââtü'l-hilâf müctehidin kendi görüşünden vazgeçmesini 
gerektirmemekte, fakat başka bir görüşü ikrar etmesine imkân vermektedir. 
Şer'i delilden ziyade tercih kuralı niteliğindeki mürââtü'l-hilâf, tasarrufların 
sonuçlarının gözetilmesine önem veren Mâliki mezhebi tarafından 
terimleştirilmiş ve müstakil bir delil olarak kabul edilmiştir. 


Şer'i delillere ve fıkhın temel hükümlerine muhalif olmayan örfün hüküm 


elde ederken dikkate alınması gerektiği Mâliki mezhebinde de 
benimsenmekte, birçok Mâliki usul eseri örfü fıkhın kaynakları arasında 
saymaktadır. Örf üzerinde ayrıntılı olarak duran Karâfi ve Şâtıbi, bu 
kavrama çok geniş bir anlam yükleyerek insanların zorunlu davranış ve 
ihtiyaçlarını da örf kapsamına dahil etmekte, belirli bir coğrafyaya, dile 
veya ticaret gibi sosyal alana ait olup değişen örflerin de fıkıh tarafından 
itibara alınmasını önermektedir. 


F) Mezhep İçi İstidlâl Usulü. Mâliki mezhebi, diğer mezheplerde olduğu 
gibi kendi tarihi içinde şekillenen bir mezhep içi fıkhi istidlâl usulüne 
sahiptir. Klasik dönemde Mâliki mezhep birikimi delil değeri açısından 
şöyle bir tasnif ve adlandırmaya tâbi tutulur: Müttefak aleyh, râcih, meşhur, 
müsâvi li-mukâbilih, mâ cerâ bihi'l-amel, şâz. 


I. Müttefak aleyh. “Mâliki tarihinin, görüşleri itibara alınan fakihleri 
tarafından üzerinde icmâ edilen görüş” olarak tanımlanır. Mezhebin 
muteber kaynaklarında ittifak kelimesi ve bunun türevleriyle kaydedilen 
görüşler, İbn Abdülber ve İbn Rüşd el-Cedd'in bu tür kayıtları hakkında 
ileri dönem kaynaklarında gösterilen tereddüt hariç tutulursa müttefak aleyh 
kapsamındadır. Mezhepte ihtilâf olmadığını belirten kayıtların bu kavrama 
delâleti ise tartışmalıdır. 


2. Râcih. Râcih olarak kabul edilen görüşlerin tanımı üzerinde ihtilâf 
bulunmakla beraber Mâliki fakihlerinin çoğunluğuna göre bu terim delili 
kuvvetli olan görüşü ifade etmektedir. Nitekim Hattâb ve Tesülü'nin 
ifadelerinden onların bu tanımı benimsedikleri anlaşılır. Râcih terimi esah, 
asvab, zâhir, müftâ bih gibi tercih bildiren kavramları da kapsamaktadır. 
Mâliki fakihi, eğer mezhep çerçevesinde ictihad edebiliyor veya mezhep 
birikiminde yer alan görüşlerin delillerini değerlendirebiliyorsa kendi 
araştırmaları neticesinde delilini kuvvetli bulduğu görüşü râcih olarak kabul 
eder. Söz konusu değerlendirmeyi yapamayan bir fakih için râcih olan görüş 
mezhebin muteber kaynaklarında râcih olduğu belirtilen görüştür. 


3. Meşhur. Mâliki fakihleri içinde en fazla taraftara sahip kabul edilen görüş 
meşhur olarak adlandırılmaktadır. Bu kavramın tanımı hakkındaki ihtilâfın 
hayli uzun bir süre devam ettiği anlaşılmaktadır. Nitekim İbnü”l-Hâcib'in 
muhtasarında geçen meşhur kelimesi hakkında bile ihtilâf vardır. Mâliki 


fıkhında ortaya çıkan farklı görüş ve uygulamalardan insicamlı ve yekpâre 
bir bütünlük elde etme çabalarının VT. (XIII) yüzyıl ve sonrasında meşhur 
kavramı ile çözülmeye çalışıldığı ve bu hususta İbnü”l-Hâcib ve İbn 
Ferhün'un önemli roller üstlendiği belirtilir (M. Fadel, s. 242-255). 
Mezhepte deliller arasında tercih yapabilen bir fakihin kendi tercih ettiği 
görüşle amel etmesi esas kabul edildiği ıçın bazı Mâlikiler meşhur görüşün 
mezhep içi kaynaklar arasında yer almasını bu esasa aykırı kabul etmiş ve 
meşhurun müstakil bir kategori olarak mevcudiyetini reddetmiştir. Meşhur 
görüşlerin tercih melekesine sahip fakihler tarafından ancak hukuki istikrar 
gibi mülâhazalardan hareketle benimsenebileceği ifade edilmektedir. 
Nitekim müctehid olmalarına rağmen Şâtıbi ve Mâzeri'nin hayatları 
boyunca meşhur ile fetva verdikleri kaydedilir. Tesüli, fakihin mukallid 
olması halinde râcihle değil meşhurla amel etmesi gerektiğini 
vurgulamaktadır. 


Meşhur kavramının Mâliki usulünde köklü bir geçmişi vardır. Nitekim 
İmam Mâlik, sahâbe ve tâbiin görüşleri arasında bu iki neslin en çok tercih 
ettiği görüşleri benimsemesiyle tanınmakta, amel-i ehl-i Medine ve mâ cerâ 
bihi'l-amel gibi kavramlar da belirli şartları haiz çoğunluğun tercihlerine 
itibar etme düşüncesini desteklemektedir. Mâliki tarihinde birçok görüş 
belirli bir coğrafyada meşhur olmuş, fakat diğer bölgelerde bu 


sıfatı kazanamamıştır. Meselâ Irak Mâliki çevresinin meşhur görüşleri 
Kuzey Afrika Mâlikileri”'nin meşhurlarından belirli ölçüde farklıdır. Mâliki 
usulü farklı coğrafyalardaki meşhur görüşler arasında da bir hiyerarşi 
meydana getirmiştir. Uchüri meşhurlar arasındaki hiyerarşiyi Mısırlılar, 
Medineliler, Mağribliler ve Iraklılar şeklinde belirlemekte ve buna delil 
olarak daha önce gelen bölgenin daha sonra gelen bölgeye nisbetle Mâlık'ın 
talebeleri ve sonraki Mâliki müctehidleri arasından daha yüksek şahsiyetleri 
barındırması ile açıklamaktadır. Hâşiyetü”l-“ Adevi müellifi Ali b. Ahmed 
el-Adevi, Mısırlılar'la Medineliler ihtilâf ettiğinde Mısırlılar?'ın, Iraklılar'la 
Mağribliler ihtilâf ettiğinde ise Mağribliler'in tercih edilmesi gerektiğini 
kaydeder. 


4. el-Kavlü'l-müsâvi lı-mukâbılıh. “Kendilerini destekleyen delillerin 
birbirine denk olduğu görüşlerden her biri” şeklinde tanımlanabilir. Mâliki 
tarihinin özellikle erken döneminde ortaya çıkan ve bu kavram altında 


toplanan önemli miktarda görüş bulunmaktadır. Nitekim mezhebin meşhur 
muhtasarlarında bile bu özellikleri belirtilerek kaydedilmiş görüşler yer alır. 
Hakkın tek olduğu ve fakihin birden fazla görüşü aynı anda benimseyerek 
uygulayamayacağı gibi mülâhazalar, fetva ve kazâ sahalarında bu tür 
görüşlerden birinin tercih edilmesini gerektirmektedir. Bu başlık altında 
zikredilen görüşler daha ziyade, kaynaklar tarafından birden fazla görüşün 
râcih veya meşhur olarak nitelenmesi suretiyle ortaya çıkmaktadır. Karâfi, 
Şâtıbi, Alı b. Abdüsselâm et-Tesüli gibi fakihler, böyle görüşlerle 
karşılaşıldığı takdirde fakihin tahkıku”l-menât ile bir tercihte bulunması 
gerektiğini ifade ederler. 


5. Mâ cerâ bihi'l-amel. Maslahat, örf, zaruret veya bir diğer esasa 
dayanılarak râcih yahut meşhur karşısında tercih edilmiş ve uygulamaya 
geçmiş zayıf yahut şâz görüştür. “Mâceriyyât” olarak da anılan bu kavramın 
kökeni, amel-i ehl-i Medine'den maslahata kadar Mâliki fıkhının 
karakteristiğini teşkil eden ve erken dönemde ortaya çıkan bir dizi usul 
kavramına dayanmaktadır. Hacvi, Mâliki usulüne göre maslahat veya sedd-1 
zerâi' ilkesine dayanmak suretiyle zayıf görüşün kuvvetli görüşe tercih 
edilebileceğini belirtmektedir. Mâ cerâ bihi'l-amelin maslahat ve örf gibi 
gerekçeleri ortadan kalktığında ise râcih veya meşhur olan görüşe 
dönülmesi gereklidir. Râcih ve meşhuru terketmek için ictihad etmek 
gerekli olacağından mezhep fakihlerinden müctehid olmayanlar bu iki 
kategoriye karşı zayıf bir görüşü tercih edemez. Mâ cerâ bihi”l-amel 
kavramı belirli bir bölgeye has olup olmamasına göre ikiye ayrılır. Belirli 
bir bölgeye has olmayan görüş ve uygulamalar “el-amelü”l-mutlak” terimi 
altında toplanırken bir coğrafi bölgeye ait olan ve “el-amelü”l-mahalli” adı 
verilen kısmına dahil görüşler daha ziyade ait oldukları bölgenin isimleriyle 
anılmaktadır. Mahalli amellerin en meşhurları amel-i Fâsi ve amel-i 
Kurtuba'dır. Amel kavramı Mâliki çevreleri içerisinde Mağrib ve 
Endülüs'te gelişmiştir. Doğu bölgelerinde ise bu kavram gelişmediği gibi 
uzun vadeli ve istikrarlı uygulamasına da rastlanmamaktadır. Mâliki 
tarihinde mahalli ameller kadı ve müftülerin takip etmesi gereken 
kaynaklardan biri olarak kabul edilmiştir. Meselâ Kurtuba'da kadılar ancak 
Kurtuba ameli dışına çıkmamak şartıyla tayin edilirdi. Fas dışında 
Afrika'nın Süs gibi bazı bölgelerinin de mahalli amelleri vardır. Mâliki 
literatürü, mâ cerâ bihi”l-amel adı verilen görüşleri fetva ve kazâ 
sahalarında uygulamanın şartları üzerinde ayrıntılı olarak durmuştur (bu 


konuda bk. M. Riyâz, s. 516-522). Mahalli ameller bugün hâlâ Mâliki 
fıkhının yayıldığı bazı bölgelerde varlığını sürdürmektedir. Özellikle amel-i 
Fâsi, Fas'ın ahvâl-i şahsiyye hukukunda önemli bir yeri haiz olup hakkında 
kanunun açık hükmünün bulunmadığı meselelerde kadıların başvuracakları 
kaynaklar arasında yer almaktadır (Abdülkerim Şehbün, I, md. 82, 172, 
216, 297; ayrıca bk. AMEL-i FÂSİ). 


Mâ cerâ bihi”l-amel, gerek amel-i ehl-i Medine'den gerek örften hayli farklı 
bir sahaya delâlet eder. Amel-i ehl-i Medine fıkıh usulündeki nakli bir 
kaynak iken mâ cerâ bihi”l-amel mezhep içinde kazâ ve fetvada esas olan 
görüşü temsil etmektedir. Bu görüşü meydana getirenler ve uygulamada 
esas alınacağını belirleyenler Mâliki mezhebine mensup fakihlerdir. Örf de 
amel-i ehl-i Medine gibi fıkhi görüşleri değil fıkhın kaynaklarından birini 
temsil etmektedir. Öte yandan bu kaynak sosyal hayat tarafından meydana 
getirilirken mâ cerâ bihi'l-amel fetva ve kazâ sahalarında söz sahibi olan 
Mâliki fakihleri tarafından üretilir. Fıkhın hayata tatbikinde daha önceki 
uygulamaların göz önüne alınması Mâliki mezhebine has bir düşünce 
olmasa da bunun diğer mezheplere göre Mâliki mezhebinde daha geniş bir 
yer bulduğu, daha fazla işlenmiş ve kurumlaşmış olduğu söylenebilir. Mâ 
cerâ bihi”'l-amel anlayışı, muhtasar türü eserlerle birlikte Mâliki fıkıh 
tarihinde özellikle yargı sahasındaki standartlaştırma çabalarına büyük 
katkılar sağlamıştır. Mâ cerâ bihi”'l-amel ile gerek Anglo-Amerikan 
hukukundaki “stare decisis”, gerekse kıta Avrupa'sı hukuklarındaki kazâi 
ictihad kavramları arasında dikkat çekici paralelliklerden söz edilmektedir. 


Mâliki mezhebi çerçevesindeki görüşlerin tasnifinde hem delillerinin 
kuvveti hem de yaygınlık dereceleri birer kıstas olarak kullanıldığından bir 
fıkhi görüş bu tasnif içinde birden fazla sınıfa dahil olabilir. Mâliki mezhep 
birikiminde hem râcih hem meşhur olan görüşlerin yanında hem meşhur 
hem mâ cerâ bihi'l-amel olan görüşler de bulunmaktadır. Özellikle bir 
Mâliki çevresinde mâ cerâ bihi”l-amel sıfatıyla uygulanan görüşler, o 
bölgedeki fakihler arasında yaygınlık kazanmış olduğu için aynı zamanda 
meşhur kapsamına girmektedir. Nitekim Endülüslü fakihlerin toplu olarak 
İmam Mâlik ve İbnü”l-Kâsım'a muhalefet ettikleri görüşler aynı zamanda o 
bölgede asırlar boyunca uygulanan görüşlerdir. Meselâ İmam Mâlik'in borç 
ve ticaret davalarında tek şahit ve yeminle hüküm vermenin cevazına dair 
görüşü mezhep kaynaklarında râcih görüş olarak kabul edilmiş, Medine ve 


Mısır çevreleri de bu görüşü benimsemiştir. Endülüs Mâlikileri ise 
şahitliğin ancak gerekli şartları haiz iki şahısla gerçekleşebileceği görüşünü 
kabul etmişlerdir. İbn Abdülberr?e göre bu görüş Yahyâ b. Yahyâ”dan 
itibaren Endülüs'te uygulanmıştır. 


6. Tercih. Mâliki mezhep birikimi içinden yapılacak tercihler bu birikimi 
aktaran metinlerin ve kişilerin güvenilirliği, tercih edilecek görüşlerin kime 
ait olduğu, tercihte bulunan fakihin ilmi seviyesi ve nihayet mezhep 
görüşlerinin yukarıda zikredilen tasnifi açısından ele alınmaktadır. İmam 
Mâlik'in bir meselede birden fazla görüşü bulunuyorsa müctehid fakih bu 
görüşler arasından Mâlik'in usul anlayışına en uygun olanını tercih ederken 
müctehid olmayan fakih onun en son beyan ettiği görüşü benimsemelidir. 
Mâliki mezhebi içindeki görüşleri aktarma hususunda en güvenilir 
müellifler İbn Rüşd el-Ced, Lahmi ve Mâzeri olarak belirlenmiştir. 


Mâliki mezhep birikimine dahil görüşlerin delil değeri açısından genelde şu 
sıralama benimsenmiştir: Müttefak aleyh, mâ cera bihi'l-amel, râcih, 
meşhur ve el-kavlü”l-müsâvi li-mukâabilıh. Buna göre 


gerekli şartları taşıyan amel râcih ve meşhur görüşe tercih edilir. Râcih ve 
meşhur çatıştığında prensip olarak râcih tercih edilir. Bununla birlikte 
meşhurun tercih edilmesi gerektiğini belirten kaynaklar da bulunmaktadır. 
Vezzâni, bu farklılığın aslında farklı fakih tabakalarına hitap etmekten 
kaynaklandığını kaydeder. Zürkani ve Adevi gibi meşhurun takdim edilmesi 
gerekliliğini savunanlar mukallid fakihleri, râcihin tercih edilmesi 
gerekliliğini savunanlar ise müctehid müntesip fakihleri kastetmektedir. 


7. Tahric. Mâliki mezhebinde tahric hakkındaki tasavvur ve görüşler ana 
hatlarıyla Şâfii mütekellimin usul literatürü ile paraleldir. İbnü”l-Kâsım?'ın 
el-Müdevvene'deki birçok görüşünün tahric ile elde edildiği bilinmektedir. 
Lahmi, Ebü”l-Velid el-Bâci ve özellikle İbn Rüşd el-Ced de tahric 
faaliyetleriyle tanınmışlardır. Tahric ehli olabilmenin genel şartı mezhebin 
usul ve birikimini bilmekse de zamanla buna furük gibi alt disiplinlerin 
veya mezhebin temel kitaplarının bilinmesi şeklinde bazı şartlar ilâve 
edilmiştir. Tahric ile elde edilen görüşün değeri üzerinde farklı düşünceler 
öne sürülmüştür. Mâliki fakihlerinin çoğunluğuna göre mezhebin usul ve 
esaslarına muvafık olması ve tahric eseri olduğunun belirtilmesi şartıyla 


İmam Mâlik'in görüşlerinden tahric vasıtasıyla elde edilen görüşler ona 
ızâfe edilebilir. 


IV. GENEL KARAKTERİSTİĞİ 


Mâliki mezhebinin üç temel özelliği fürü-i fıkıhtaki görüşlerini büyük 
ölçüde belirlemiştir. Bunlar köken itibariyle ehl-i Hicaz fıkhının devamı 
olmakla amel ve maslahatı esaslı birer kaynak olarak kabul etmek şeklinde 
sıralanabilir. Mâliki mezhebinin esaslarını oluşturan birçok kaide aslında 
Mâliki mezhebi teşekkül etmeden önce meydana gelen ve sahâbe veya 
tâbiin dönemlerinde uygulandığı bilinen hükümlerdir. 


Amel kavramı, sadece amel-i ehl-i Medine çerçevesinde değil mezhep içi 
fıkhi görüşlerin tercihinden örfe kadar Mâliki fıkhının birçok boyutu 
üzerinde etkilidir. Bu kavramın ardında, fıkhi hüküm için seçkin bir 
topluluk tarafından uygulanmış olmanın bir delil değeri taşıdığı fikri 
yatmaktadır. Seçkin bir topluluk tarafından uygulanagelmek, gerek fertler 
tarafından rivayet edilen bilgiden gerekse ferdi akıl yürütmeden daha 
güvenli bir alan sağlayabilir. Böyle bir uygulamanın, her zaman tek başına 
yeterli bir bilgi kaynağı olmasa bile fıkhi akıl yürütme sürecinde mutlaka 
dikkate alınması gerektiği düşünülür. Amel-i ehl-i Medine'nin şer'i 
delillerden sayılması ile mâ cerâ bihi'l-amel ve meşhur görüşlerin mezhep 
içindeki daha kuvvetli delillere sahip görüşlerden üstün kabul edilmesi söz 
konusu anlayışın Mâliki mezhebindeki çeşitli tezahürleri arasındadır. Bu 
tezahürlerin ilgi çekici bir örneği de Mâliki mezhebinin diğer mezheplere 
nisbetle çok geniş ve zengin muhtevalı bir kazâi literatüre sahip olmasıdır. 
Mahkemelerden, modern hukuklardaki temyize kısmen benzeyen işlevlere 
sahip kâdılcemâa gibi yüksek kazâ mevkilerine ve şehirlerde oluşturulan 
kazâ şüralarına kadar farklı düzeylerde ortaya çıkan kazâi görüşlerin bir 
telif geleneği içinde kayıt altına alınması, amel ve meşhur kategorilerine 
girmeyen geçmiş fıkhi uygulamaların dahi Mâliki mezhebi içindeki fıkhi 
akıl yürütmede önemli bir dayanak noktası teşkil ettiğini göstermektedir. 
Örfün mezhep usulü içinde daha belirgin bir mevkiye sahip olması da aynı 
anlayışın bir uzantısıdır. 


Mâliki mezhebi, maslahat kavramını müstakıl bir delil kaynağı olarak en 
erken kabul eden mezheptir. Diğer mezhepler de hem fürü görüşlerinde hem 


daha geç dönemlerde fıkıh usullerinde maslahatın meşrü bir kaynak 
olduğunu ifade etmekle beraber nassın hakkında süküt ettiği maslahat 
kavramı en çok Mâliki mezhebinde işlenmiştir. Maslahat kavramı ile 
doğrudan ilişkili sedd-i zerâ1', istihsan, mürââtü”I-hılâf delillerinin müstakil 
olarak Mâliki usulü içinde yer alması bile maslahatın yerini ve önemini 
göstermek için yeterli olabilir. Mâliki fıkhının söz konusu delilleri özellikle, 
diğer mezheplerin uygulamaktan bir ölçüde çekindiği ibâdât sahasında da 
işletmiş olduğu vurgulanmalıdır. İstislâh ve sedd-i zerâi* delillerinin en 
önemli neticesinin tasarrufları amaç ve sonuçlarına göre nitelemeye ağırlık 
verilmesi prensibi olduğu rahatça söylenebilir. Bu prensip, akidlerde irade 
beyanından çok rızâ unsuruna önem verilmesinden maraz-ı mevt 
kavramının ve hükümlerinin geniş kapsamlı tutulmasına kadar muâmelât 
sahasının hemen tamamı üzerinde etkili olmuştur. 


Mâliki mezhebini fürü-i fıkıh sahasında diğer mezheplerden ayıran birçok 
hüküm bulunmaktadır. İstikrar dönemi eserlerinde tatbike esas olarak 
zikredilen bu kabil görüşler arasında en dikkat çekici olanları klasik fürü-i 
fıkıh tasnıfine göre şöyle sıralanabilir: Köpek ve domuz dahil bütün canlılar 
ve belirli şartlarda bunların artıkları temiz kabul edilir. Müsta'mel su temiz 
ve temizleyicidir. Abdestte muvâlât ve ovma farzdır, başın tamamı 
meshedilir. Kan vb. sıvıların vücuttan çıkmasıyla abdest bozulmaz, fakat 
şüphe abdesti bozar. Özürlü kişinin her namaz için abdest alması vâcip 
değil müstehaptır. Mesh müddetinin bir sınırı yoktur. Üç kerahet vaktinde 
(fecir, istıvâ ve gurüb) farz ve kazâ namazları mekruh değildir. Erkekler için 
diz kapağının üstü avret yeri sayılmaz. Cehri namazlarda cemaat Fâtiha 
süresini okumaz. Fâtiha”dan ve zamm-ı süreden önce besmele okunmaz. 
Sabah namazının ikinci rek'atında rüküdan önce kunut duası okunur. Vitir 
tek rek'attır ve bu namazda kunut okumak mekruhtur. Kıyamda ellerin iki 
yana salıverilmesi mendup olup bu hükmün Mâliki mezhebinin ibadet 
sahasında en çok tartışılan meselesi olduğu söylenebilir. Hem amel-i ehl-i 
Medine hem sedd-i zerâi' ilkesine dayandığı kabul edilen elleri salıverme, 
Mâliki mezhebinin erken dönem Hicaz fıkhından aldığı ve bir mezhep 
olarak geliştirdiği özelliklerle yine bünyesinde barındırdığı ehl-i hadis 
anlayışının karşı karşıya geldiği en önemli noktalardan biridir. İmam Mâlik 
elleri bağlamanın âhâd hadislerde sabit olduğunu bilmesine rağmen bu 
hadislerle amel etmemiştir. Mâlık'in talebelerinden itibaren gerek fakihler 
arasında gerek halk seviyesinde birçok tartışmaya ve hatta çatışmaya yol 


açan bu mesele günümüzde Mâlikiliğin hâkim olduğu bölgelerde hâlâ 
gündemde olup zengin bir literatüre konu olmuştur. 


Cuma kılınan yerin şehir olması şart değildir, cemaat nisabı o bölgenin 
yerlisi olan on iki kişidir. Bayram namazları müekked sünnet olup ilk 
rek'atta altı, ikinci rek'atta beş ziyade tekbir alınır. Niyet orucun bir şartıdır, 
rüknü değildir. Farz oruçta niyeti tayın vâciptir. Zekât vermek için zekâta 
tâbi malların üzerinden bir yıl geçmesi gerekir; vaktinden önce vermek câiz 
değildir. Kullanılan ziynet eşyasından zekât verilmez. Bütün madenlerin 
zekâtı kırkta birdir. Ücret karşılığı olsun veya olmasın hayattaki biri adına 
farz veya nâfile hac vekâleti câiz değildir. Mahkemede hakkında hüküm 
terettüp eden yeminler dışındaki yeminlerde ve adaklarda muteber olan 
niyettir. Kurban sünnettir. 


Mâliki mezhebi eti yenen hayvanlarla ilgili mubahlık alanını en geniş tutan 
mezheptir. Kurbağa, kaplumbağa, kirpi, 


köstebek gibi hayvanlar, akrep, karınca gibi böcekler, bütün deniz 
hayvanları, yarasa hariç bütün türleriyle kuşlar ve bazı sınırlar dahilinde 
necis maddeyle beslenen hayvanlar (cellâle) mubahtır. Yırtıcı kara 
hayvanları ile maymun, kedi ve evcil köpeğin yenmesi mekruhtur. Ehl-i 
Hicaz fıkhının bir karakteristiği olarak müzik ve şarkı kerahetsiz mubahtır. 


Mâliki mezhebi, muâmelât sahasının tanım ve tasnifleri hususunda Şâfli ve 
Hanbeli mezhepleriyle hemen hemen aynı çizgide yer almakta ve bu 
mezheplerle beraber söz konusu alanda mukayeseli fıkıh literatüründeki 
cumhur kavramını teşkil etmektedir. Mâliki mezhebi akidlerde irade 
beyanından çok rızâ unsuruna ağırlık vermektedir. Kasıt ve mânaya itibar 
konusunda bir uçta Hanbeli mezhebinin, diğer uçta Hanefi mezhebinin yer 
aldığı ayırımda Hanbeli mezhebine çok yakın bir mevkidedir. İç iradeye 
itibar esastır ve literatürde, bu kuralın kişinin boşamaya niyet etmesiyle 
veya içinden boşama lafzını geçirmesiyle boşamanın gerçekleşip 
gerçekleşmeyeceği gibi bazı aşırı örneklerinin tartışıldığı görülmektedir. 
Aynı esasla bağlantılı olarak icap tek başına varlığı bağlayıcı kabul 
edilmektedir. İvazlı akidlerde akdin mahallinin mevcut olması gerekirken 
teberru akidlerinde mevcudiyet şartı yoktur. Nikâh gibi mali olmayan 
akidlerle teberru akidlerinde izin verilen garar oranı diğer mezheplere göre 


daha geniştir. Nehiy ve fesad kavramları arasındaki zorunlu ilişkiden dolayı 
Hanefi mezhebindeki butlan ve fesad merhaleleri Şâfli ve Hanbeli 
mezheplerinde olduğu gibi bir arada değerlendirilir. Yukarıdaki esasların bir 
neticesi olarak cuma ezanı vaktinde yapılan satışın feshedileceğine 
hükmedilir. Akdin hüküm ve sonuçlarının mevkuf olmasını gerektiren 
velâyet noksanı hususunda Hanefi mezhebine yakındır. Şart 
muhayyerliğinin müddeti geniştir ve akid mahalline göre değişir. Şart, ayıp 
ve görme muhayyerlikleri ölümle düşmez, vârislere intikal eder. Buna 
karşılık ayıp muhayyerliğinde aybın öğrenilmesinden hemen sonra fevren 
feshi gerekir. Bağışlama ve satım akdi yoluyla alacağın intikali belirli 
şartlarda kabul edilir. Birçok borç türünde izin verilen gararın sınırı 
maslahat ve örf gereği daha geniş tutulmuştur. 


İcâre lâzım bir akiddir, taraflardan birinin vefatıyla münfesih olmaz. Vücüh 
şirketi dışında bütün şirket türleri câizdir. Hanefiler tarafından tarıf edilen 
şekliyle mufâvada şirketi câiz değildir. İkrah altındaki kişinin tasarrufları 
fuzülinin tasarrufları gibi mükrehin ikrahtan sonraki iznine bağlıdır. Prensip 
olarak vekil başkasını vekil tayin edemez. Hibe mücerred akidle sabit ve 
kabz ile lâzım olur. Hibenin hem sıhhati hem lüzumu için kabz şart olmayıp 
mücerred akidle temlik gerçekleşir. İârede kendisinden faydalanmadan önce 
mulirin âriyeti geri isteme hakkı yoktur. Ancak geç dönem Mâliki 
literatüründen anlaşıldığına göre belirli durumlar hariç mutlak âriyetten 
rücü câizdir. 


Şahitlik nikâh akdinin sıhhat şartı olup akdin yapılmasından sonra fakat 
zifaftan önce ikmal edilebilir. Mehir ise akdin şartıdır ve mehirsiz evlenme 
şartıyla nikâh yapılsa evliliğin zifaftan önce feshi vâciptir. Evlilikte 
denkliğe yalnız din bakımından ve birtakım hastalıklara sahip olmama 
yönüyle itibar edilir. Geçimsizlik, nafakayı temin edememe, birle dört yıl 
arası değişen süreli terk, gâiplik ve hapis evlilikte kazâi boşanma (tefrik) 
sebebidir. Nafakayı gerektiren akrabalık kapsamı çok dar tutulmuştur. 


Vakfın ebedi olma şartı yoktur. Menkuller, hatta yiyecek gibi tüketilebilecek 
mallar bile vakfedilebilir. Vakıf, vakfedenin ayn üzerindeki mülkiyetini 
sona er-dirmez, sadece tasarruf hakkını ortadan kaldırır. Vakfa dair bu 
kuralların Mâlikiler'in hâkim olduğu bölgelerin sosyal tarihini derinden 
etkilediği iddia edilmektedir. Fetih yoluyla alınmış araziler müslümanların 


vakfı haline dönüşür. Ölü arazinin ihyâsı için devlet başkanının izni gerekir. 
İktâ ihyâ değil temliktir. Madenler prensip olarak devlete aittir, istilâ 
yoluyla mülk olamazlar. Gasıp kullandığı malın gelirini tazmin eder. 
Şüf'aya dahil olan malın kapsamı çok geniştir. Arazilerden ayrı satılmaları 
halinde bina, ağaç, arazide belirli bir süre kökü kalan ekinlerde bile şüf'a 
câizdir. Ayrıca şüf'a talebi için gereken süre çok geniş tutulmuştur. 


Cinayet suçu amden ve hata yoluyla olmak üzere ikiye ayrılır ve diğer 
mezheplerin şibh-i amd kavramı amden cinayete dahil edilir. Kısas için 
haksız saldırı unsurunun bulunması yeterli olup öldürme kastının 
mevcudiyeti şart değildir. Kısasta hak sahibi akraba erkek asabedir. Kısasın 
uygulanma şekli prensip olarak cinayetin işlendiği yolla yapılır. Ta'zir 
cezalarının asgari ve âzami sınırları yoktur, maslahata göre belirlenir. Kısas 
ve hadlerin uygulanamadığı durumlarda suçluya ta'zir cezası verilir. 
Hırsızlık cezasına ek mali cezalar getirilebilir. Zina cezası ancak 
müslümana uygulanır. Zimmet akdi müşrik Araplar'la da yapılabilir. 
Ganimetin paylaştırılması devlet başkanı tarafından müslümanların 
maslahatına göre yapılır. İlgili âyetteki (el-Enfâl 8/41) paylarla ilgili 
ifadeler sadece ganimetin dağıtılacağı önemli yerlere dikkat çekmek içindir. 


V. LİTERATÜR 


A) Temel Metinler. Hem hadis hem fıkıh eseri özellikleri taşıyan İmam 
Mâlik'in el-Muvatta 'ı Mâliki literatüründe daima en önde gelen eser olarak 
kabul edilmiş, fakat Mâliki mezhebinin eksenini oluşturan mesele ve 
görüşleri tedvin amacıyla kaleme alınmamış bir metin olduğundan İmam 
Mâlik'in talebelerinin tedvin ettikleri eserler mezhebin temel kaynaklarını 
oluşturmuştur. Söz konusu eserlerin başında şüphesiz ümmehât olarak 
adlandırılan metinler ve özellikle Sahnün'un el-Müdevvene'si gelir (1-VT, 
Beyrut 1905). İbnü”l-Kâsım”ın mezhep içindeki mevkiinin Mâlik”ten hemen 
sonra geldiğinin kabul edilmesinin ve dolayısıyla onun görüşlerini içeren en 
önemli metin sıfatıyla el-Müdevvene'nin bütün Mâliki çevreleri tarafından 
benimsenmesinin ardından bu eser üzerine İbnü”l-Cellâb, İbn Ebü Zemenin, 
Lahmi, Mâzeri, İbn Ebü Zeyd, Berâzii ve Kâdi İyâz gibi önde gelen çok 
sayıda Mâliki fakihi tarafından şerh, ihtisar, ta'lik ve nazım türü birçok 
çalışma yapılmış, bu çalışmalar Mâliki fıkhında daima önemli bir yer 
tutmuştur. 


Ümmehât kavramının kapsamı hakkında Mâliki literatüründe farklı görüşler 
bulunmakla birlikte “ümmehâtü”l-erbaa” ifadesiyle el-Müdevvene, el- 
Vâzıha, el-“ Utbiyye ve el-Mevvâziyye kastedilmektedir. Bazı kaynaklar bu 
dört esere el-Muhtelita, el-Mecmü'a ve el-Mebsüt'u da eklemektedir. el- 
Mevvâziyye Mısır çevresinin, el-Mecmü'a Kayrevan çevresinin, el- 
Müdevvene Mısır ve Kayrevan çevresinin, el-VâZıha ve el-“ Utbiyye 
Endülüs çevresinin, el-Mebsüt Irak çevresinin meydana getirdiği, üzerinde 
çalışmalar yaptığı ve erken dönemde fetva ile kazâ sahalarında temel 
başvuru eserleri olarak kabul ettiği metinlerdir. İbn Habib'in (6. 238/853) 
el-VâZıha fi”s-Sünen ve'l-fıkh'ı (nşr. Ossendorf, Conrad, Beyrut 1994) el- 
Muvatta 'ı ve yer verdiği diğer hadisleri açıklayarak hükümler elde eden bir 
eserdir. Mâlik'in görüşleri yanında ehl-i Hicaz fıkhını da bir araya getiren 
ve Endülüs'te temel başvuru kaynağı olarak kabul edilen el- VâZıha, erken 
dönem ehl-i hadis Mâlikiliğinin fıkıh ve mezhep 


anlayışına en uygun kitaplarından biridir. Utbi (6. 255/869), el-Müstahrace 
mine'l-esmi'a (el-“ Utbiyye) (Bibliothögue Nationale, nr. 1055; Escurlal 
Library, nr. 612) adlı eserinde İbnü”l-Kâsım”dan Yahyâ b. Yahyâ'ya kadar 
farklı çevrelerin imamı olan on bir fakihten naklettiği rivayetleri bir araya 
getirmiştir. Farklı bir terminoloji ve kompozisyona sahip olan bu eser 
ümmehâtın diğer metinlerinde bulunmayan birçok rivayeti içermektedir. 
Eser üzerine yapılan çalışmalar arasında en dikkat çekici olanı İbn Rüşd el- 
Cedd'in el-Beyân ve't-tahsil ve”ş-şerh ve't-tevcih ve't-ta'lil fi mesâ'1li”1- 
Müstahrace adlı hacimli eseridir (nşr. Muhammed Hacci v.dör., Beyrut 
1984-1987). İbn Rüşd kitaptaki rivayetleri diğer muteber metinlerle 
karşılaştırmış ve Mâliki usulüyle fürü esasları ışığında değerlendirmiştir. IV. 
(X) yüzyılda Kuzey Afrika'nın en meşhur birkaç eserinden biri olan İbnü”|- 
Mevvâz'ın (6. 269/883) el-Mevvâziyye'si (Sezgin, I, 474), ümmehâtın diğer 
eserlerinden özellikle Mâliki fürü hükümlerini delillendirmesi noktasında 
ayrılmaktadır. el-Mevvâziyye öncesindeki eserlerin daha ziyade Mâliki 
ımamlarından alınan rivayetlerin ve onların sorulara verdikleri cevapların 
bir araya getirilerek açıklanmasından meydana geldiği 1ıfade edilmektedir. 
Endülüs'te çok rağbet gören İbn Abdüs'un (6. 260/874) el-Mecmü' ası 
ümmehâtın beşinci eseri olarak zikredilmektedir. Kâdi İsmâil (6. 282/896) 
tarafından kaleme alınan el-Mebsüt Irak çevresinin fıkıh ve mezhep 
anlayışını temsil eder. Irak Mâliki çevresinin temel kaynakları arasında 


Mâlik'in talebelerinden olan Mısırlı Abdullah b. Abdülhakem''in (6. 
214/829) eser ve rivayetleri de önemli bir yere sahiptir. Nitekim Iraklı 
Mâlikiler?e göre bir meselede birden fazla görüş bulunuyorsa İbn 
Abdülhakem'in rivayet ettiği görüş tercih edilmelidir. İbn Abdülhakem'in 
hepsine el-Muhtaşar adını verdiği farklı hacımlerdeki üç eseri (el- 
Muhtaşarü”l-Kebir, Karaviyyin Ktp., nr. 810) Mâliki literatürünün 
gelişiminde bir aşamayı temsil etmektedir. Bu eserler üzerine yapılan 
çalışmaların başında Irak Mâliki çevresinin önderi Ebheri'nin şerhleri 
gelmektedir (Mektebetü”l-Ezher, Fıkhü Mâliki, nr. 1655). Ümmehâtın 
tedvininden önce Mâlik ve halkasının görüşleri umumiyetle “semâ'” adı 
verilen kayıtlar sayesinde muhafaza edilmiştir. Nitekim İbnü”l-Kâsım, 
Şebtün, İbn Vehb, Eşheb ve İbnü”l-Mâcişün gibi önde gelen Mâliki 
fakihlerinin muhtemelen katıldıkları ders halkalarının kayıtlarını içeren 
semâları vardır. 


Irak Mâliki çevresinin yükseliş devrinin bir eseri olan İbnü”1-Cellâb''ın et- 
Tefri“1 (nşr. Hüseyin b. Sâlim ed-Dehmâni, I-II, Beyrut 1408/1987), aynı 
zamanda Mâliki fıkhının ve literatürünün IV. (X.) yüzyılda geçireceği 
değişimin ilk işaretlerinden sayılabilir. Muhtasar boyutlarını hayli aşan bir 
hacimde olmasına rağmen Mâliki mezhep birikiminin büyük bir kısmını 
gelişmiş bir tasnif sistemi içinde, kısa önermeler halinde ve külli kaide ve 
zabıtlarla ilişkilendirerek yeniden 1fade ettiği içın muhtasar olarak 
adlandırılan et-Tefri'in kaynakları arasında Endülüs çevresi yer almamakta, 
Kayrevan çevresi de nâdiren zikredilmektedir. 


Çalışmaları Mâliki tarihinde yeni bir dönemin başlangıcı sayılan İbn Ebü 
Zeyd el-Kayrevâni'nin Kitâbü'r-Risâle (er-Risâle) adlı eseri (Kahire 1296, 
1304, 1314, 1319, 1323 vd.) mezhebin en çok tanınmış metinlerinden 
biridir. Mâliki çevrelerinde gördüğü kabul, yaygınlık, sonraki literatüre 
etkisi ve fıkıh eğitimindeki yeri açısından el-Muvatta? ve el-Müdevvene'nin 
ardından geldiği kabul edilen er-Risâle ümmehâtta zikredilen meseleleri 
lafzan ihtiva etmemekte, fakat onları kapsayıcı hükümler içermektedir. 
Aslında çocuklara fıkha dair başlangıç bilgileri vermek için kaleme alınmış 
olan er-Risâle'nin bu kadar meşhur olmasının sebepleri arasında fıkıh 
eğitimine uygun yapısı ile dakik ve kolay üslübu vurgulanmaktadır. İbn Ebü 
Zeyd'in çağdaşı olan Irak Mâliki çevresinin imamı Ebheri'nin bu eserdeki 
hükümleri delillendiren el-Meslekü”l-celâle fi mesnedi'r-Risâle adlı kitabı 


ve ardından bir başka Iraklı, Kâdi Abdülvehhâb'ın er-Risâle üzerine kaleme 
aldığı çok hacimli şerhi (Rabat, el-Hizânetü'l-âmme, nr. 625) söz konusu 
eserin Mâliki tarihindeki etkisini gösteren en önemli metinlerdir. er-Risâle 
üzerinde yapılan onlarca çalışmanın arasında İbn Gâzi'nin Nezâirü'r- 
Risâle adlı nazmı ile İbn Ebü Rendeka (Ebü Bekir et-Turtüşi), Ebü Bekir 
İbnü”l-Arabi, Tesüli, Zerrük ve Uchüri'nin şerhleri zikredilebilir. Ali b. 
Muhammed el-Menüfi bu eser üzerine altı ayrı şerh kaleme almakla dikkati 
çeker. İbn Ebü Zeyd el-Kayrevâni'nin en-Nevâdir ve”z-ziyâdât “alâ mâ fi”l- 
Müdevvene min gayrihâ mine”l-ümmehât adlı, IV. (X.) yüzyıl Mâliki 
fıkhının zirvesi kabul edilen eseri ise (nşr. Abdülfettah Muhammed el-Hulv 
- Muhammed el-Hacci - Muhammed Abdülaziz ed-Debbâğ - Muhammed 
el-Murabıt v.dör., I-IX, Beyrut 1999) o döneme kadar ortaya konmuş Mâliki 
literatürünün bir hulâsası niteliğindedir. Müellifin çağdaşı olan birçok 
fakihle yazışmalarına da yer veren bu çalışması, hem Mâlik'in görüşleri 
hem de o döneme ait sosyal olaylar ve kültür hakkında zengin ayrıntılar 
ıhtiva etmektedir. Kâdi Abdülvehhâb'ın et-Telkin'i küçük hacmine rağmen 
en iyi fıkıh eserleri arasında sayılmaktadır. Üzerinde yapılan çalışmalar 
içinde Mâzeri'nin şerhi Mâliki şerhlerine yeni bir üslüp getiren eser olarak 
tanınmıştır. V. (XI.) yüzyılda İbn Yünus es-Sıkılli tarafından Mâliki mezhep 
birikimi bir defa daha değerlendirmeye tâbi tutularak bir araya getirilmiştir. 
Erken dönem kaynaklarının yanı sıra İbn Ebü Zeyd'in eserlerinden de 
yararlanan İbn Yünus'un Kitâbü”1-Câmi“ li-mesâili”I-Müdevvene ve”1- 
ümmehât adlı eseri (Karaviyyin Ktp., nr. 342/1, 383, 820, 1127; Tunus, 
Dârü'l-Kütübi'l-Vatanıyye, nr. 12923, 12924), Mâliki literatüründe ihtiva 
ettiği görüşlerin sıhhati ve müellifinin güvenilirliği açısından “mezhebin 
mushafı” olarak nitelendirilmiştir. 


İbn Abdülberr'in eserleri, ehl-i hadis Mâlikiliği ile bir mezhep olarak 
gelişen Mâliki fıkhı arasındaki gerilimin tarihinde ehl-i hadis lehine önemli 
kazanımları temsil eder. İbn Abdülber, Kitâbü”l-İstizkâr li-mezâhibi 

fukahâ ”1”l-emşâr ve “ulemâ 1”I-aktâr fimâ tezammenehü”l-Muvatta * min 
me“âni'r-re 'y ve'l-âsâr adlı eserinde (nşr. Ali en-Necdi Nâsıf, 1-11, Kahire 
1971-1973; nşr. Abdülmu'ti Emin Kal'aci, I-XXX, Beyrut 1993) el- 
Muvatta'ı esas alarak hadislerden hüküm çıkarmakta ve mezheplerin görüş 
ve delillerini hadis merkezli bir bakış açısıyla karşılaştırmaktadır. Müellifin 
el-Muvatta 'dan hareketle telif ettiği bir diğer eser olan et-Temhid ise (nşr. 
Said Ahmed Arab, I-XXVI, Tıtvân 1967-1992) el-İstizkâr'a kıyasla 


fıkhü'l-hadis kavramına daha yakın olup hadislerin sened 
değerlendirmesine ve aralarındaki nesih ilişkisine ağırlık vermiştir. İbn 
Abdülberr'in Kitâbü'l-Kâfi fi fıkhi ehli”I-Medine el-Mâliki adlı eseri (nşr. 
Muhammed el-Moritâni, 1-11, Riyad 1980) ümmehâttaki bütün meseleleri 
kapsayan, muhtasar, müftâ bih görüşleri ihtiva eden, Mâliki fıkhı 
konusunda çalışan kişilerin ders haricinde tek başlarına müzakere 
edebilecekleri bir metin ortaya koymak amacıyla kaleme alınmıştır. İbn 
Abdülberr'in çağdaşı olan Ebü'l-Velid el-Bâci'nin el-Müntekâ fi şerhi?|1- 
Muvatta ”ı (I-VTI, Kahire 1331-1332) 


Mâliki fıkıh tarihine hâkim olan iki akımı telif etme girişimi olarak 
değerlendirilebilir. İbn Abdülberr'in eserlerinin Endülüs”teki etkisine dair 
ılk ve en önemli örnekler arasında Bâci'nin bu esere yaptığı atıflarla dolu 
olan el-Müntekâ'sı yer almaktadır. 


Mâliki mezhep birikimi VI. (XIL.) yüzyılın başında İbn Rüşd el-Ced 
tarafından bir defa daha bir araya getirilir. Onun el-Mukaddimâtü”!- 
mümehhidât adlı hacimli eseri (nşr. Muhammed Hacci - Said A'râb, I-III, 
Beyrut 1988) Mâliki literatürüne yepyeni bir tarz getirmiştir. Mâliki fıkhını 
yeniden delillendiren ve diğer mezheplerle mukayese eden bu çalışma bazı 
müelliflere göre fürü-i fıkıhla fıkıh usulü sahaları arasında durmaktadır. el- 
Mukaddimât”ın müellifinin torunu olan ve onunla aynı lakabı taşıyan İbn 
Rüşd el-Hafid'in Bidâyetü'l-müctehid'i (nşr. Yüsuf Abdurrahman el- 
Mar'aşli, Adnân Ali Şellâk v.dör., I-VTII, Beyrut 1987), mezhepler 
arasındakı ihtilâfların tasnifi ve bu ihtilâfların ardında yatan sebeplerin fıkıh 
usulüyle bağlantısını kurarak özetlemeyi hedef alır. Mısırlı İbn Şâs'ın 
“İkdü”l-cevâhiri”s-semine fi mezhebi “âlimi”1-Medine adlı eseri (nşr. 
Muhammed el-Hâdi Ebü'l-Ecfân - Abdülhafiz Mansür, I-III, Beyrut 1995), 
asırlardır süregelen el-Müdevvene eksenli telif geleneğinden muhteva ve 
üslüp açısından ayrılmaktadır. Gazzâli'nin el-Veciz'i esas alınarak tasnif 
edilen bu kitap Mâliki mezhebinin en güzel eserlerinden biri olarak kabul 
edilir. İbn Şâs, kitaba koyduğu isimde de ima ettiği gibi Mâliki fürü-i 
fıkhını erken dönemdeki kaynaklara ircâ etmekte ve bu eseri kaleme 
almasının sebebi olarak kendi dönemindeki Mâlikiler'in İmam Mâlik? 
unutup daha sonraki yüzyıllarda yaşayan kişi ve eserlerle meşgul olmasını 
göstermektedir (“ İkdü”l-cevâhiri”s-semine, I, 3-4). 


İbn Şâs'ın muhtevası ve üslübu bir diğer Mısırlı İbnü”l-Hâcib'i de 
etkilemiştir. Mâliki fıkıh tarihinde yeni bir dönemin başlangıcı sayılan 
İbnü”l-Hâcib'in 1306 mesele içeren el-Câmi“ beyne”l-ümmehât adlı 
muhtasarı (Beyrut 1938), modern döneme kadar sürecek zaman diliminde 
Mâliki fıkhını şekillendiren en önemli eser kabul edilebilir. İbn Dakikul*id, 
İbn Râşid, Halil b. İshak, İbn Ferhün, Ahmed b. Yahyâ el-Venşerisi, Tetâi 
gibi Mâliki fıkhının geç dönemindeki birçok önemli siması bu muhtasar 
üzerine şerh yazmıştır. İbn Ferhün'un Keşfü”n-nikâbi”l-hâcib min muştalahi 
İbni”l-Hâcib adlı eseri (Beyrut 1990) söz konusu çalışmalar arasındaki en 
dikkat çekici ve yaygın metinlerdendir. 


VT. (XTII.) yüzyılın ikinci yarısında Mâliki mezhep birikimi Karâfi 
tarafından Kitâbü'z-Zahire f11-fıkh adlı eserde (nşr. Said Ahmed A 'râb - 
Muhammed Bü Hubze - Muhammed Hacci, I-XIV, Beyrut 1994; nşr. 
Abdülvehhâb Abdüllatif - Abdüssemi Ahmed İmâm, Küveyt 1982) yeniden 
bir araya getirilir. Diğer mezheplerin görüşlerine de yer veren ve bazı 
müellifler tarafından bir fıkıh ansiklopedisi olarak nitelenen bu çalışma 
meseleleri birbiriyle ilişkilendirmesi ve kompozisyonu ile temayüz etmiştir. 
Irak Mâliki çevresinin son mensuplarından Şehâbeddin Abdurrahman b. 
Muhammed b. Asker el-Bağdâdi, İrşâdü's-sâlik ilâ eşrefi”l-mesâlik 
(Kitâbü”l-İrşâd) adlı eserinde (Kahire 1945) Irak Mâliki çevresinin 
anlayışını takip etmiş ve kendinden önceki birçok hacimli eserin temas 
etmediği mesele ve görüşlere yer vermiştir. Kitâbü”l-İrşâd üzerine yazılan 
şerhler arasında müellifin oğlu İbn Asker el-Bağdâdi, Behrâm ed-Demiri, 
Tetâi, Zerrük ve Azzüm'un çalışmaları sayılabilir. 


Mâliki literatüründe üzerinde en çok çalışma yapılan eser hiç şüphesiz Halil 
b. İshak el-Cündi'nin el-Muhtaşar'ıdır (Bulak 1293; Kahire 1333/1914; 
Paris 1900; Beyrut 1985). Çok veciz önermelerden oluşan el-Muhtaşar bir 
tür şifreli metne benzetilmektedir. Gerek eserin gerek içindeki her bir 
önermenin kaç bin meseleyi içerdiği hakkında çeşitli görüşler ileri 
sürülmüştür. İbnü”l-Hâcib'in kitabında hâlâ istikrara kavuşmamış mezhep 
içi istidlâle dair kavram ve meseleler el-Muhtaşar”da nihai şekline 
kavuşmuştur. Eserin kaleme alındıktan sonra bütün Mâliki çevrelerinin 
temel metni haline geldiği ve fakihlerin İbn Ebü Zeyd'in er-Risâle'si 
dışında başka Mâliki metinleri üzerinde çalışmayı terkettikleri ifade edilir. 
Fransızca, İngilizce ve İtalyanca'ya tam ve kısmi tercümeleri yapılan el- 


Muhtaşar üzerine yazılan onlarca şerh, turer (aş. bk.) ve nazım türündeki 
eserler Mâliki tarihindeki en büyük telif geleneğini teşkil eder (bk. el- 
MUHTASAR). 


Mısırlı İbnü”l-Hâcib ve Halil'in Mâliki fıkhına getirdiği muhtasar anlayışı 
İfrikıye bölgesinde İbn Arafe'de yankısını bulmuştur. İbn Arafe'nin kaleme 
aldığı el-Muhtaşar, İbnü'l-Hâcib ve Halil'in eserlerinden özellikle 
terimlerin tarif ve tasnifleri noktasında ayrılır. Ebü Abdullah er-Rassâ'ın el- 
Hidâyetü”l-kâfiyetü”ş-şâfiye li-beyâni hakâ'iki'l-İmâm İbn “ Arafeti”l-vâfiye 
(Şerhu Hudüdi İbn “ Arafe) adlı eseri (Rabat 1992; nşr. Muhammed Ebü”- 
Ecfân, Beyrut 1993) İbn Arafe'nin muhtasarı üzerine kaleme alınmış 
çalışmaların başında gelir. İbn Arafe'nin çağdaşı ve Halil şârihi Behrâm ed- 
Demiri'nin eş-Şâmil'i de Halil'in muhtasarına benzer bir metin oluşturma 
çabaları arasında zikredilmelidir. el-Emirü'l-Kebir es-Sünbâvi'nin (6. 
1232/1817) el-Mecmü'u (Kahire 1281, 1304) en son kaleme alınan Mâliki 
muhtasarlarından olup başlıca özelliği Halil”den sonra gelen fakihlerin 
farklı tercihlerini içermesidir. el-Mecmü' üzerine yazılan şerhler arasında 
Muhammed İliş ve Abdülmecid eş-Şernübi'nin çalışmaları zikredilebilir. 


Fıkıh eğitimi gören talebelerin ders sırasında tuttuğu, hocalarının görüş ve 
yorumlarını içeren kısa notlara Mâliki literatüründe “turer” (tekili “turre”) 
adı verilmiştir. Bu notlar daha sonra toplanarak fıkıh eserleri teşkil edilmiş 
ve turer kelimesi bu tür eserlerin ortak adı olmuştur. Turer sahipleri arasında 
İbn Ât ve Şemseddin el-Lekâni sayılabilir. Belirli bir eser hakkında telif 
edilen hâşiyenin ise Mâlıki tarihinde çok geç dönemlere kadar ortaya 
çıkmadığı iddia edilmektedir. Ceberti, ılk defa klasik kaynaklardan biri 
üzerine XII. (XVTIL.) yüzyılın sonlarına doğru hâşiye yazıldığını kaydetse 
de ( “Acâ'ibi'l-âsâr, 1, 477) X. (XVI.) yüzyılda bile hâşiye olarak 
nitelenebilecek metinlerin var olduğu bilinmektedir. 


B) Fıkıh Usulü. İlk Mâliki fıkıh usulü metinlerinin Irak çevresinde ortaya 
çıktığı söylenebilir. Bu çevrenin imamı Ebü Bekir el-Ebheri (6. 375/986), 
Kitâbü İcmâ'i ehli'1-Medine ve Kitâbü”l-Uşül gibi eserlerle Mâliki fıkhını 
fıkıh usulünün diliyle ifade etmeye çalışmıştır. İbnü”l-Kassâr'ın (6. 
397/1007) günümüze ulaştığı bilinen tek eseri olan “Uyünü”l-edille fi 
mesâılı”I-hilâf beyne fukahâ'1'l-emşâr'ın mukaddimesinde yer alan usulü 
de (el-Mukaddime fi uşüli”1-fıkh, Beyrut 1996) mezhep usulünün ilk 


örneklerindendir. Fıkıh usulü tarihinde önemli dönüm noktalarından biri 
sayılan Ebü Bekir el-Bâkıllâni, Mâliki mezhebine mensup olmakla beraber 
eserlerinin Mâliki literatürü içindeki yeri ve etkisi hâlâ aydınlatılmamış bir 
meseledir. Onun et-Takrib ve”l-İrşâd”ı (nşr. Abdülhamid Ali Ebü Zenid, I- 
ILI, Beyrut 1998) büyük ölçüde 


Cüveyni vasıtasıyla klasık dönem Mâlikiliğini etkilemiştir. V. (XI.) yüzyılın 
ikinci yarısına kadar Endülüs ve İfrikıye”de fıkıh usulüne dair birtakım 
eserlerin kaleme alındığı hakkında bazı kayıtlar bulunmakla birlikte bu 
dönemde Irak'tan Endülüs'e dönen Bâci söz konusu bölgeler için fıkıh 
usulü sahasında bir dönüm noktası olmuş ve fıkıh usulü çalışmalarının 
meşrü ve yaygın hale gelmesini sağlamıştır. Bâci'nin İhkâmü”l-fuşül fi 
ahkâmı'”l-uşül (nşr. Abdülmecid et-Türki, Beyrut 1987; nşr. Abdullah 
Muhammed el-Cebbüri, Beyrut 1989), Kıtâbü'l-Hudüd (nşr. Cevdet 
Abdurrahman Hilâl, Madrid 1954; nşr. Nezih Hamâde, Beyrut 1973) ve 
Kitâbü”l-İşârât (Tunus 1351; nşr. Mustafa Nâci - Mustafa Vazifi, Rabat, ts.; 
nşr. Muhammed Ali Ferküs, Mekke 1996) adlı eserleri, fıkıh usulü telif 
geleneklerinden mütekellimin geleneğinden ziyade fukaha geleneğine 
yakındır. 


Mâliki fıkıh usulü çalışmaları, kelâma ve özellikle Eş'ari kelâmına yönelik 
Mâliki toplulukları içinde ortaya çıkan farklı tavırların etkisi altında 
gelişmiştir. Eş'ari kelâmına muhalif olan birçok fakih aynı zamanda fıkıh 
usulü çalışmalarına da mesafeli yaklaşmıştır. Mâzeri tarafından 
Cüveyni'nin el-Burhân'ının İzâhu”1-mahşül min Burhâni”l-uşül (nşr. 
Ammâr et-Tâlibi, Beyrut 2001) başlığı ile şerhedilmesi, Eş'ari-Şâfti fıkıh 
usulü eserlerinin Mâliki literatürüne giriş sürecinde bir dönüm noktası teşkil 
etmiştir. Mâliki literatüründe Cüveyni'nin fıkıh usulüne dair diğer eseri olan 
el-Varakât üzerinde daha fazla çalışma yapılmıştır. Hattâb er-Ruayni'nin 
Kurretü”l-“ayn fi Varakâti İmâmi”l-Haremeyn adlı eseri söz konusu 
çalışmaların en önemli metinlerinden biridir. Cüveyni'nin talebesi 
Gazzâli'nin el-Müstaşfâ'sı üzerine yapılan çalışmalar arasında özellikle İbn 
Rüşd el-Hafid ve Ebü”l- Abbas el-İşbili”nin muhtasarları zikredilmelidir. 
Eş'ari-Şâfli usul eserleri hakkında Mâliki fakihlerinin gerçekleştirdiği 
çalışmaların en meşhuru, Şehâbeddin el-Karâfi tarafından Fahreddin er- 
Râzi'nin el-Mahşül'üne yazılan Tenkihu”I-fuşül fi” htişârı”I-Mahşül adlı 
ıhtisar ve onun şerhidir (Tunus 1910, 1341 h.; Kahire 1912, 1307 h.; nşr. 


Tâhâ Abdürraüf Sa'd, Kahire 1993). Nefâ 'isü'l-uşül'ünde Karâfi Râzi'nin 
bu eserini şerhetmiş, Tenkihu”I-fuşül'ünü ise ez-Zahire adlı fıkıh kitabına 
mukaddime olarak kaleme almıştır. el-Mahşül'ün Tâcüddin el-Urmevi 
tarafından yapılan muhtasarı el-Hâşıl üzerine kaleme alınmış Mâliki eserleri 
arasında İbn Râşid'in şerhi zikredilebilir. el-Mahşül”den sonra Mâliki 
literatürünün üzerinde en çok yoğunlaştığı metin Sübki'nin Cem'u”1- 
cevâmı' idir. Bu eserin gerek metni gerekse Celâleddin el-Mahalli'nin 
yaptığı şerhine dair birçok eser kaleme alınmıştır. Tetâi, Şefşâveni ve İbn 
Süde'nin hâşiyeleri Mahalli şerhi üzerine Mâliki fakihlerinin yazdığı en 
önemli hâşiyeler arasındadır. 


İbnü”l-Hâcib, yalnız Mâliki fürüu hakkında değil aynı zamanda Mâliki usul 
tarihinde de yeni bir dönemin başlangıcı kabul edilmektedir. Âmidi'nin el- 
İhkâm”ı ve Gazzâli'nin el-Müstaşfâ'sı başta olmak üzere mütekellimin 
geleneğinin temel eserlerinden yararlanarak yazdığı Müntehe's-sül ve”1- 
emel fi “ilmeyi”l-uşül ve”l-cedel (İstanbul 1326; Kahire 1326; Beyrut 
1405/1985) ve onun muhtasarı olan el-Muhtaşar (Muhtaşarü”l-Müntehâ, el- 
Muhtaşarü”l-uşüli; İstanbul 1307; Bulak 1316-1319; Kahire 1326), Mâliki 
mezhebinin klasik dönemindeki fıkıh usulü eğitimini ve çalışmalarını en 
çok etkileyen metinlerdir. 


Modern dönemde gündeme getirilen Şâtıbi'nin eserleri İbnü”l-Hâcib sonrası 
fıkıh usulü geleneği içinde yer almadığı için kendi döneminde 
yaygınlaşmamıştır. Şâtıbi'nin fıkıh mezheplerinin, özellikle de Hanefi ve 
Mâliki mezheplerinin usulleri üzerindeki ortak bir saha hakkında olan el- 
Muvafakat fi uşüli”'ş-şeri a'sı ile (1-1V, Tunus 1302; nşr. Muhammed 
Muhyiddin Ali, Kahire 1969-1970; Kahire 1975; nşr. Abdullah Derrâz, 
Kahire, ts.; Beyrut 1994; nşr. Ebü Ubeyde Meşhür b. Hasan Âl-Selmân, I- 
VI, Hubar 1997; nşr. Hâlid Abdülfettâh Şibli, I-IV, Beyrut 1999; nşr. 
Muhammed Abdülkâdir el-Fâhili, Beyrut 2000) bid'at kavramını ele alan 
el-İStişâm”ı (Kahire, ts.) klasik fıkıh usulü problematiğinin dışında kalan 
eserlerdir. VILL. (XIV.) yüzyılda ve sonrasında manzum fıkıh usulleri 
teliflerinin arttığı görülmektedir. İbn Asım'ın Urcüze fi”l-uşül (Menba'u”- 
vüşül fi “ilmi'l-uşül) adlı eseri bu manzum usullerin başlıca örnekleri 
arasındadır. 


C) Fıkhın Alt Disiplinleri. Mâliki mezhebi uygulanmakta olan fıkha özel bir 


önem verdiği için fıkhın tatbik tarihiyle ilgili en zengin literatüre sahiptir. 
Uygulanan fıkhı değerlendirme ve kaydetmeye yönelik çabalar Mâliki 
mezhebinde nevâzil, şürüt ve amelle ilgili eserlerde rahatça gözlenebilir. 


I. Nevâzıl. IV. (X.) yüzyılda ortaya çıkan ve V. (XI.) yüzyılda gelişerek 
yaygınlaşan Mâliki nevâzıl literatürünün bir kısmı diğer mezheplerde 
olduğu gibi sadece fetvalara yer verirken bir kısmı, kadıların mahkemelerde 
karşılaştıkları meseleleri ve bu konuda izlenecek usulü de ihtiva etmektedir. 
Ayrıca bu eserlerin çoğu, ele aldıkları meselelerin gerçekleştiği tarihi 
şartları ve diğer somut bilgileri de ayrıntılı olarak kaydeder. IV. (X.) 
yüzyılın ilk yarısında Huşeni tarafından telif edilen Uşülü”l-fütyâ “alâ 
mezhebi Mâlik (nşr. Muhammed el-Mecdüb - Muhammed Ebü”I-Ecfân - 
Osman el-Bittih, Tunus 1985) furük, eşbâh ve nezâir bilgilerini ihtiva 
etmenin yanı sıra müellifin yaşadığı dönemdeki müftâ bih görüşleri de bir 
araya getirmektedir. Aynı yüzyılın ikinci yarısında İbn Ebü Zemenin''in el- 
Müntehab fi”l-ahkâm'”ı (nşr. Abdullah b. Atiyye er-Reddâd el-Gâmidi, 
Mekke 1998), IV. (X.) yüzyıl Mâliki fukahası ve Mâliki toplumlarının 
sosyal hayatı yanında Kurtuba ameline yer vermesiyle dikkat çeker. Ebü” |- 
Velid el-Bâci'nin Fuşülü”l-ahkâm ve beyânü mâ medâ “aleyhi”I-“amel 
“inde”I-fukahâ” ve'l-hükkâm'ı da (nşr. Muhammed Ebü'l-Ecfân, Tunus 
1985; Riyad 2002; nşr. Betül b. Ali, Mağrib 1990) mâ cerâ bihi”l-amel 
hakkındaki en eski kaynaklardan biridir. Yaklaşık bir asır sonra İsâ b. Sehl 
el-İ“lâm bi-nevâzili”l-ahkâm adlı eserinde Kurtuba”daki iftâ meclisinin ve 
kazâi müşavere meclislerinin kararlarını zikretmektedir. İbn Rüşd el- 
Cedd'in bir talebesi tarafından bir araya getirilen en-Nevâzıl (el-Mesâ oil, el- 
Fetâvâ, Kitâbü”l-Ecvibe, Cevâbâtü İbn Rüşd, nşr. Muhtâr b. Tâhir et-Telili, 
I-II, Beyrut 1987, nşr. Muhammed Habib et-Teckâni, 1-11, Beyrut 1993) 
nevâzil sahasındaki temel birkaç kaynaktan biri sayılmaktadır. Bu eser, İbn 
Rüşd'ün çağındaki Mâliki fakihleriyle tartışmalarını ve onların verdiği fetva 
ve kazâ görüşlerini değerlendirmesi bakımından dikkat çekicidir. İbn 
Ferhün'un Tebşıratü'l-hükkâm fi uşüli'l-akzıyeti ve menâhici”l-ahkâm'ı 
(Beyrut 1883; Kahire 1958; nşr. Tâhâ Abdürraüf Sa'd, Kahire 1986; nşr. 
Cemâl el-Mar'aşli, Beyrut 1995), VT. (XIV.) yüzyılın en önemli nevâzıl 
eseri olduğu kadar edebü”l-kâdi (yargılama usulü) türünün de temel 
kaynaklarından biridir. Bu asırla birlikte özellikle amel fıkhını içeren ve 
haklarında birçok şerh ve hâşiye yazılan nazımlar ortaya çıkmıştır. Ebü 
Bekir İbn Âsım'ın Tuhfetü”l-hükkâm fi nüketi”1-“uküd ve'l-ahkâm adlı eseri 


(el-“ Âşımiyye; Kahire, ts., 1949; Beyrut 1994; Zaria 1989; İng. trc. Daura 
Bello, Zaria 1989; Fr. trc. Leon Bercher, Alger 1958) 


Endülüs'ün son dönemindeki amel fıkhını en güzel yansıtan kitaptır. Eser 
üzerinde yapılan çalışmalar arasında özellikle Meyyâre, İbn Süde et-Tâvüdi 
ve Ali b. Abdüsselâm et-Tesülünin kitapları zikredilmelidir. Tâvüdi ve 
Tesülü'nin şerhleri geç dönem Mâliki fıkıh eğitimi müfredatındaki temel 
eserler arasında sayılmaktadır. Ebü'l-Hasan ez-Zekkâk'ın Lâmiyetü”|- 
ahkâm (Lâmiyetü”z-Zekkâk) olarak tanınan meşhur nazmı da (Fr. trc. Ould 
Abdelkader - Merad ben Ali, Casablanca 1927) birçok şerh ve hâşiye 
çalışmasına esas teşkil etmiştir. Zekkâk'ın çağdaşı Venşerisi, Mâliki tarihi 
boyunca ortaya çıkan nevâzil görüşlerini kapsayan bir tedvin faaliyetine 
girişerek nevâzıl literatürünün en dikkat çekici çalışmalarından birini 
meydana getirmiştir. el-Mi' yârü'l-mu'rib ve'l-câmı'u'I-mağrib “an fetâvâ 
“ulemâ”i İfrikiyye ve”I-Endelüs ve”1-Mağrib adlı eserinde (nşr. Muhammed 
Hacci, Rabat 1981; I-XITI, Beyrut 1983) fetvalarına yer verdiği kişiler 
İmam Mâlik'in talebelerinden kendi akranlarına kadar uzanır. Nevâzil 
görüşlerinin yanı sıra çeşitli Mâliki fıkıh metinlerini de bütün olarak ihtiva 
etmesiyle tanınan ve tipik bir nevâzıl eseri olmaktan ziyade bir 
ansiklopediyi andıran el-Mi' yâr üzerine Ahmed Bâbâ et-Tinbüktü'nin 
Tertibü câmı' adlı önemli bir çalışması bulunmaktadır. Ahmed Bâbâ'dan 
yaklaşık yarım asır sonra Abdurrahman b. Abdülkâdir el-Fâsi'nin kaleme 
aldığı Nazmü”l-ameli”l-Fâsi (Muhammed b. Abdüssamed Kennün'un 
şerhiyle birlikte, Mağrib 1930) amel-i Fâsi literatüründe önemli bir dönüm 
noktasını oluşturur. Zekkâk'ın Lâmiye'sinde yer alan yirmi kadar amel-i 
Fâsi hükmüne 300 küsür madde daha ekleyen bu metin üzerine 
Sicilmâsi'nin ve Mehdi el- Vezzâni'nin yazdığı şerhler burada 
zikredilmelidir. Bu iki şârihin diğer eserleri de geç dönem Mâliki nevâzıl 
literatürünün en önemli çalışmalarını teşkil eder. Sicilmâsi'nin Nazmü”|- 
“ameli”I-mutlak'ı (Nikâh babı İngilizce tercümesiyle birlikte 
yayımlanmıştır; Henry Toledano, Judicial Practice and Family Law in 
Morocco: The Chapter on Marriage from Sıjılması's al-Amal al-Mutlag, 
Colorado 1981) mutlak amel olarak kabul edilen görüşleri toplayan başlıca 
kaynaktır. Mehdi el-Vezzâni'nin en-Nevâzılü”l-cedidetü'l-kübrâ li-ehli Fâs 
ve gayrihim mine”l-bedvi ve”I-kurâ adlı eseri (1-XI, Fas 1318; nşr. Ömer b. 
Abbâd, I-XTI, Rabat 1996-2000) Venşerisi'nin el-Mi' yâr?ı gibi büyük bir 
tedvin çalışmasının ürünü olup geç dönem Mağrib amellerini bir araya 


getirmektedir. 


2. Şürüt. III. (IX.) yüzyılın başında Endülüs'te ortaya çıktığı sanılan Mâliki 
şürüt literatüründe daha ziyade “vesâik” ve “mehâdir” kelimeleri 
kullanılmıştır. İbnü”l-Hindi”nin (6. 399/1009) el- Vesâ”ik ve”ş-şürüt adlı 
eseri, muhtasar fıkıh bilgileri ve ona eklenen şürüt metinlerinin ardından 
tarıh, edebiyat ve fevâid bilgilerinin kayıtlı olduğu büyük bir divan olarak 
Mağribli ve Endülüslüler'in başlıca şürüt kaynakları arasında sayılmaktadır. 
Ebü'l-Hasan el-Mutayyiti'nin (6. 570/1174-75) en-Nihâye ve't-tamâm fi 
ma'rıfeti'İ-vesâ iki ve'l-ahkâm adlı eseri, şürüt metinlerinin yanı sıra 
birçok Mâliki fakihinin görüşlerine ve Endülüs mahkemelerinde ortaya 
çıkan kazâi ictihadlara yer vermektedir. İki asır sonra Ebü Abdullah 
Muhammed b. Ahmed el-Fiştâli tarafından telif edilen şürüt eseri, geç 
dönem Mâliki tarihindeki en yaygın şürüt metinlerinden biri olup üzerine 
Venşerisi ve Azzüm gibi Mâliki fakihlerinin şerhleri bulunmaktadır. 


3. Kavâid ve Furük. Mâliki literatüründe Karâfi'nin el-Furük'u (I-TV, Tunus 
1302; I-IV, Kahire 1347/1928; Beyrut 1998; nşr. Muhammed Sirâc - Alı 
Cum'a Muhammed, Kahire 2001) kavâld, eşbâh ve nezâir ile furük 
sahasındaki birçok ilki bünyesinde barındırmaktadır. Bu eser üzerine 
İbnü”ş-Şât'ın şerhi ve Ya'kuri'nin muhtasarı özellikle dikkat çekmektedir. 
Karâfi'nin ardından gelen nesil bu sahada el-Furük'tan sonra en tanınmış 
eserleri kaleme alır. Karâfi'nin talebesi İbn Râşid ve çağdaşları Ebü”1- 
Kâsım İbn Cüzey el-Kelbi ile Muhammed b. Muhammed el-Makkari, 
Mâliki mezhep birikimini külli kaide ve zabıtlarla yeniden ifade etmiştir. X. 
(XVI) yüzyılın ilk yarısında bu sahada yeni bir gelişme dalgası 
görülmektedir. Birbirinin çağdaşı olan Zekkâk, İbn Gâzi, Venşerisi ve oğlu 
Abdülvâhid, külli kaideleri ve mezhebin esaslarını teşkil eden fıkhi zabıtları 
kuşatmayı hedefleyen eserler kaleme almıştır (ayrıca bk. FURÜK; KAİDE). 


4. Hilâf. Erken dönem Mâliki literatüründe hilâf eserleri daha çok Irak 
Mâliki çevresine mensup yahut bu çevrenin talebesi olmuş kişiler tarafından 
kaleme alınmıştır. Teşekkül devrinin sonlarına doğru Bekir b. Muhammed 
el-Kuşeyri (6. 344/953) ve İbnü”l-Cellâb Mesâ'ilü”l-hilâf başlığını taşıyan 
eserler telif etmişler. Ebü Said el-Kazvini'nin (6. 390/1000) Kıtâbü”|1- 
Mu'temed fi”l-hilâf”ı ve çağdaşı İbnü”l-Kassâr'ın “Uyünü”l-edille fi 
mesâılı”I-hilâf beyne fukahâ'1'l-emşâr'ı Mâliki hilâf literatürünün erken 


dönem önemli metinleri arasındadır. Kâdi Abdülvehhâb'ın hilâfa dair el- 
Ma'üne li-dersi mezhebi “âlimi ehli”1-Medine (el-Ma'üne “alâ mezhebi 
“âlimi ehli”1-Medine; nşr. Hamiş Abdülhak, 1-11, Mekke 1995) ve el-İşrâf 
“alâ (nüketi) mesâ”ıli”I-hilâf (nşr. el-Ceyb b. Tâhir, 1-1, Beyrut 1999) adlı 
eserleri daha sonraki Mâliki literatürünü derinden etkilemiştir. Bir asır sonra 
Ebü Bekir İbnü”l-Arabi el-İnşâf fi mesâili”1-hilâf ve et-Telhiş fi mesâ ili 
uşülü”l-hilâf adlı eserlerini kaleme alır (ayrıca bk. HİLAF). 


5. Tabakat. IV (X) ve V. (XI) yüzyıllarda Huşeni ve İbn Ebü Düleym gibi 
müellifler Mâliki tabakatı hakkında eser kaleme almakla beraber bu 
eserlerden yararlanan Kâdi İyâz”ın Tertibü”l-medârik ve takribü”l-mesâlik 
li-ma'rifeti a'lâmi mezhebi Mâlik adlı eseri Mâliki tarihi boyunca süren bir 
tabakat geleneğini başlatmıştır. Kâdi İyâz'ın ardından gelen başlıca Mâliki 
tabakat müellifleri eserlerini Tertibü”l-medârık?”ı esas metin kabul ederek 
kaleme almışlardır. İbn Ferhün'un ed-Dibâcü”l-müzheb fi marifeti a“ yân 
“ulemâ ?i”I-mezheb'i VI. (XIL) yüzyıla kadar Kâdi İyâz'ın eserini özetlemiş 
ve sonraki iki asırda yaşayan Mâliki fakihlerini de eklemiştir. XI. (XVI) 
yüzyılda Bedreddin el-Karâfi'nin Tevşihu?'d-Dibâc'ı ve Ahmed Bâbâ et- 
Tinbüktü'nin Neylü”l-ibtihâc bi-tatrizi”'d-Dibâc ve Kifâyetü'l-muhtâc li- 
ma'rifeti men leyse f1?d-Dibâc'ı, Muhammed b. Tayyib el-Kâdiri'nin el- 
İklil ve”t-tâc fi tezyili Kifâyeti'1-muhtâc'ı, ed-Dibâc'ın muhtevasının 
yanında müelliflerin Kâdi İyâz”dan kendi dönemlerine kadar geçen zaman 
dilimi içinde yaşayan Mâlikiler'in biyografilerini ekledikleri eserlerdir. 
Muhammed Mahlüf”un Şeceretü'n-nüri'zzekiyye fi tabakâatı'I-Mâlikiyye'si 
modern dönemde telif edilen en tanınmış Mâliki tabakatıdır. 


Mâliki mezhebinin hâkim olduğu bölgelerin tarih ve biyografileri Mâliki 
tabakatı olarak kaleme alınmamış olsa da bu mezhebin fukaha biyografileri 
için temel kaynaklar arasındadır. Söz konusu eserlerin başlıcaları arasında 
Humeydi'nin Cezvetü”l-muktebis fi târihi “ulemâ”ı fi”l-Endelüs, Huşeni'nin 
Kudâtü Kurtuba, İbnü'l-Faradi”nin Târihu “ulemâ 'i'1-Endelüs, Ebü” l- 
Arab'ın Tabakâtü “ulemâ”i İfrikıyye, Abdurrahman ed-Debbâğ'ın 


Me“âlimü”l-imân, Ebü Bekir Abdullah b. Muhammed el-Mâliki'nin 
Riyâzü'n-nüfüs, İbnü”l-Kâdi'nin Cezvetü”l-iktibâs, İbn Asker el- 
Mağribi'nin Devhatü'n-nâşir, Makkari'nin Nefhu't-tib, Muhammed b. 
Tayyib el-Kâdiri”'nin Neşrü”l-mesâni, Abbas b. İbrâhim'in el-İ“lâm bi-men 


halle Merrâküş ve Ağmât mine”l-a'lâm ve Muhammed b. Ca'fer el- 
Kettâni'nin Selvetü”l-enfâs adlı eserleri sayılabilir. 


Mâliki mezhebinin özellikle müteahhirin döneminde ortaya çıkan literatürü 
mezhep birikimi hakkında kendine has bir terminoloji geliştirmiştir. Bu 
terminoloji içinde “rivâyât” İmam Mâlik'ten nakledilen görüşleri, “akvâl” 
Mâliki mezhebine mensup fakihlere ait görüşleri ifade etmektedir. Mezhep 
birikimine ait görüşlerin nakledilmesinde ortaya çıkan farklılıklara ise 
“turuk” adı verilmektedir. Mâliki mezhebi içinde tahric ile elde edilen 
hükümler “evcuh” olarak adlandırılır. Aynı yahut benzer mezhep 
tasavvurunu ve birtakım fıkhi görüşleri paylaşan mütekaddimin dönemi 
Mâliki çevrelerinin önderleri hakkında da bir dizi terim üretilmiştir. Buna 
göre Eşheb ve İbn Nâfi* “karinân”, Mutarrif b. Abdullah ve İbnü”l-Mâcişün 
“ahavân”, Kadı İbnü”l-Kassâr ve Kâdi Abdülvehhâb yahut onun yerine 
Kâdi İsmâil, “kâdiyân, İbn Ebü Zeyd el-Kayrevâni ile İbnü”l-Kâbisi 
“şeyhân” olarak adlandırılmaktadır. İmam Mâlik'ten İbn Ebü Zeyd el- 
Kayrevâni'ye kadar süren zaman dilimi içindeki fakihlere mütekaddimin 
denilmektedir. İbn Ebü Zeyd el-Kayrevâni dönemi ve sonrasındaki 
müteahhirin devrinde çalışmaları birer dönüm noktası kabul edilen birçok 
fakihe özel bir sıfat verilmektedir. Meselâ İbn Ebü Zeyd el-Kayrevâni 
“seyh”, Mâzeri “imâm”, Ebü Bekir et-Turtüşi “üstâd” ve İbn Rüşd el-Ced 
“hâfızü'l-mezheb” sıfatları ile temsil edilmektedir. 


6. Modern Dönemde Mâliki Mezhebi Hakkında Çalışmalar. Özellikle LI. 
Dünya Savaşı sonrasına kadar Mâliki mezhebi hakkında Batı'da yapılan 
çalışmaların çoğunluğu Kuzey ve Batı Afrika'yı sömürgeleştiren Avrupa 
ülkelerinde gerçekleştirilmiş ve Fransa uzun süre söz konusu çalışmaların 
merkezi kabul edilmiştir. Telif çalışmalarının yanı sıra bazı Mâliki hisbe 
eserlerini de tahkik eden E. L&vi-Provençal, kazâ tarihi çalışmaları ile 
tanınan Emile Tyan ve Mâliki tarihi ve biyografileri üzerinde eserler veren 
Roger İdris, bu dönemde Fransızca”daki Mâliki literatürüne katkıda bulunan 
başlıca kişiler arasında sayılabilir. Aynı devirde İtalyan araştırmacıların da 
Mâliki mezhebine ilgi duyduğu görülmektedir. İtalyan şarkiyatçılarından 
David Santillana'nın Mâliki hukuku üzerine kaleme aldığı Istituzioni di 
diritto musulmano malichita con riguardo anche al sistema sciafiita (Roma, 
Istituto per |” Oriente, 1-11 (1925-1938) bu mezhebe dair Avrupa'da 
yazılmış başlıca eserler arasındadır. II. Dünya Savaşı'nın ardından 


bağımsızlığını kazanan bazı Afrika ülkelerinde resmi dilin Fransızca olarak 
kalması ve birçok Mâliki kökenli Afrikalı'nın gerek Fransız Akademisi ve 
gerek Fransa'da yaşayan Mâliki topluluğu için bu mezhep hakkında eserler 
yazması, Mâliki mezhebine dair Batı'da en geniş literatürün Fransızca 
olmasına yol açmıştır. Mâliki fıkıh usulü ve tarihine dair önemli telif ve 
tahkik çalışmaları olan Abdülmecid et-Türki (Abdel Maged Turki), bu 
dönemde Fransa'daki Mâliki çalışmalarına katkıda bulunmuş 
akademisyenlere örnek olarak verilebilir. İspanya tarihinin bir parçasını 
oluşturduğu için modem İspanyol akademisinin İslâm medeniyeti 
hakkındaki çalışmalarının çoğunluğu Endülüs”le olduğu kadar Mâliki 
mezhebiyle de ilgili olmuştur. Almanca ve İngilizce konuşan Batılı 
ülkelerde XX. yüzyılın daha sonraki dönemlerinde gelişmeye başlayan 
çalışmalar arasında özellikle Miklos Muranyi'nin erken dönem Mâliki 
literatürüne dair eserleri ve örnek olarak Materlalien zur malikitischen 
rechts literature ( Wiesbaden 1984) burada zikredilmelidir. 


Modem İslâm dünyasında Mâliki mezhebi çalışmaları bilhassa mezhebin 
yayıldığı Kuzey ve Batı Afrika'da yapılmaktadır. Özellikle Mâliki 
mezhebini pozitif hukuk kaynağı olarak kabul etmiş Fas gibi Afrika 
ülkelerinde bu mezhep hakkındaki araştırmalar yoğunlaşmıştır. Mâliki 
mezhebi bu bölgedeki ülkelerin bağımsızlığını kazanmasının ardından ulus- 
devlet kimliğinin bir parçası haline gelmiş, dolayısıyla mezhep hakkındaki 
araştırmalar resmi destek görmüştür. Nitekim İmam Mâlik ve Kâdi İyâz gibi 
Mâliki simaları hakkındaki sempozyumlar, mezhebin temel metinlerinden 
bir kısmının tahkiki Fas, Cezayir gibi devletlerin destekleriyle 
gerçekleşmiştir. Mâliki metinlerini tahkik ederek yayımlama çalışmaları 
arasında merkezi Beyrut'ta bulunan Dârü”l-garbi”l-İslâmi”'nin çabaları da 
burada belirtilmelidir. Öte yandan Mâliki mezhebinin hâkim olduğu Dübey 
Emirliği'nde kurulan Dârü”l-buhüs li?d-dirâsâti”1-İslâmiyye ve İhyâi”t-türâs 
bu mezheple ilgili araştırmaları destekleyen önemli merkezler arasındadır. 
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(bk. MÂLİKİ MEZHEBİ). 


MÂLİKÜ'LMÜLK 


(bk. MELİK). 


MALINI 
a) 


Ebü Sa'd Ahmed b. Muhammed b. Ahmed el-Mâlini el-Herevi (6. 
412/1022) 


Hadis hâtızı, süfi. 


Herat yakınlarındaki Mâlin köyüne nisbet edildiğine göre aslen oralı olduğu 
söylenebilir. Tâvüsül-fukarâ lakabıyla tanınmış olup Cürcân, Nişâbur, 
İsfahan, Hüzistan, Basra, Bağdat, Küfe, Şam, Mısır, Mekke ve Medine gibi 
yerleri dolaşarak pek çok kimseden hadis dinledi. Cürcân'a ilk gidişinin 
364'te (975) olduğu kaydedilmekte (Sehmi, s. 124) ve bundan seyahate 
oldukça erken dönemlerde başladığı anlaşılmaktadır. Sadece Kitâbü” |- 
Erba“in'indeki şeyhlerinin sayısı doksanı bulan Mâlini İbn Adi, İbn 
Nüceyd, Katii, Ebü'ş-Şeyh ve Rabai gibi hocalardan istifade etti. Aynı 
zamanda kendilerinden hadis dinlediği Abdülgani el-Ezdi ve Temmâm er- 
Râzi başta olmak üzere Ebü Nasr es-Siczi, es-Sünenü'l-kübrâ'sında 348 
rivayetine yer veren Ahmed b. Hüseyin el-Beyhakı, Târihu Bağdâd'ında 
doğrudan ve dolaylı olarak nakillerde bulunan Hatib el-Bağdâdi ve 
kendisinden en son rivayette bulunduğu belirtilen Hılai (Zehebi, A'lâmü'n- 
nübelâ', XIX, 75) onun talebelerinden bazılarıdır. 


Rivayetlerinde şeyhlerini şöhret kazandıkları isimlerinden başka adlarla 
kaydederek tedlis yaptığı 1fade edilen Mâlini'nin, çağdaşı Hâkim''in el- 
Müstedrek”inde “alâ şartıhimâ” ölçüsünde hadis bulunmadığını söylediği 
rivayet edilmiş, ancak Zehebi onun böyle bir değerlendirme için yeterli ilmi 
birikime sahip olmadığını, bu iddianın aynı dönemde yaşamış âlimler 
arasında zaman zaman görülen kıskançlıktan kaynaklandığını belirterek 


Hâkim'i savunmuştur (a.g.e., XVII, 175). 


Mâlini'nin Horasan dönüşü son defa Cürcân'a uğradığını, telifiyle meşgul 
olduğu Târihu Cürcân adlı çalışmasını beğendiğini ve bu kitaba kendi adını 
da yazmasını istemesi üzerine kendisini eserine aldığını belirten Sehmi 


onun Cürcân'dan ayrıldıktan (407/1016) sonra İsfahan, Bağdat ve Şam'a 
uğrayarak Mısır'a geçtiğini ve 409'da (1018) orada vefat ettiğini söyler. 
Ancak Hatib el-Bağdâdi, Mâlini'nin bu tarihte Bağdat'ta bulunduğunu, 
Câmiu”I-Mansür'un yanındaki ribâtta kendisinden hadis dinlediklerini ve 
buradan Mekke'ye, ardından Mısır'a gittiğini, Zehebi de Sehmi'nin 
yanıldığını belirttikten sonra her iki müellif onun 17 Şevval 412'de (24 
Ocak 1022) öldüğünü kaydetmektedir (Târihu Bağdâd, IV, 372; A'lâmü'n- 
nübelâ?, XVII, 302). 


Eserleri. 1. Kitâbü'l-Erba'in fi şüyühi'ş-şüfiyye. Bazı mutasavvıflar 
vasıtasıyla zühd, dünyadan yüz çevirme, Allah'a yönelme, ilim tahsilinin 
önemi, tevekkül gibi konularda rivayet edilen kırk hadisi ihtiva etmektedir. 
Müellif, rivayetlerini eserine almak üzere seçtiği mutasavvıfların adlarını 
herhangi bir sıralama gözetmeksizin başlık olarak kullanmış, bunun altında 
senedde bu şahsın yer aldığı rivayeti kaydettikten sonra onun konuyla ilgili 
haberlerini zikretmiştir. Zehebi'nin münker rivayetlerin bulunduğunu 
söylediği eser (A“lâmü”n-nübelâ?, XVIL 303) Âmir Hasan Sabri tarafından 
neşredilmiştir (Beyrut 1417 / 1997). 2. Hadis. Bir nüshası Dârü”l-kütübi'z- 
Zâhiriyye'de kayıtlıdır (Mecmua, nr. 388/26). 3. el-Mü telif ve'I-muhtelif. 
İbn Hacer'in Tebşirü”I-müntebih'te Ruşâti vasıtasıyla nakilde bulunduğunu 
söylediği (IV, 1513) ve Müttakı el-Hindi'nin Kenzü'l-“ummâl'ine aldığı 
hadislerden ikisini ondan aktardığını ifade ettiği (XII, 436; XV, 733) eserin 
günümüze ulaşıp ulaşmadığı bilinmemektedir. Mâlini'nin bunların dışında 
Ehâdisü”l-İmâm Mâlik b. Enes, el-Fütüvve, Müsnedü şüyühi'ş-şüfiyye, el- 
Esbâb ve'l-ensâb adlı eserleri kaynaklarda zikredilmektedir. 
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Abdülkadir Şenel 


MALİYE NEZÂRETİ 


(bk. DEFTERDAR). 


MALKOÇ BEY CAMİİ 


Macaristan'ın Şikloş şehrinde XVI. yüzyılda yapılmış cami. 


Macaristan'daki Peç (Peçuy) şehrinin 30 km. kadar güneyinde bulunan 
Şikloş, Osmanlı döneminde gerek tepedeki iç kalede gerekse eteğindeki 
aşağı kale ve dış varoşunda toplam sayısı Ekrem Hakkı Ayverdi tarafından 
on dört olarak tesbit edilen, fakat sadece bir tanesi yakın tarihlerde meydana 
çıkarılan cami ve mescidin bulunduğu önemli bir yerleşim birimidir. Dış 
varoşta yer alan Malkoç Bey Camii'nin bu devirde aynı adı taşıyan 
kişilerden hangisi tarafından yaptırıldığı açık olarak bilinmemektedir. 
Edirne'de de günümüzde hiçbir izi kalmayan Malkoç Bey Camii 
bulunmaktaydı. Fâtih Sultan Mehmed döneminde yaşamış Malkoçoğlu Bâli 
Bey'den başka Bosna'da Banyaluka'da, 973'te (1565-66) vefat eden timar 
beylerinden bir başka Malkoç Bey'in türbesi mevcuttur. Peçuylu İbrâhim, 
1004 (1595-96) yılında geçen bir olay dolayısıyla Segedin (Szeged) sancak 
beyi Kara Ali Bey'in kardeşi gazı Malkoç Bey'den bahsetmektedir (Târih, 
I, 17). Şikloş”'taki caminin bu zat tarafından yaptırılmış olması mümkündür. 
Macar araştırmacısı Gerö Gyözö ise caminin 1565'te vefat eden Bosna Klis 
sancak beyi Malkoç Bey tarafından inşa edilmiş olabileceğini ileri 
sürmektedir. Evliya Çelebi, Kanije'yı kurtarmak için çıkılan seferde 
uğradığı Şikloş”ta kalenin etraflı bir tarifini yaptıktan sonra beşi 
müslümanlara, ikisi hıristiyanlara ait dış varoştaki mahallelerde yedi cami 
ve mescid bulunduğunu bildirerek bunlardan koruluk içinde olan Malkoç 
Bey Camii'nden kısaca bahseder. O yıllarda mevcut cami kurşun örtülü 
olup yüksek bir minareye sahipti. 


Macaristan'dan Türkler'in çekilmesiyle Malkoç Bey Camii sahipsiz kalmış, 
bir müddet sonra büyük ölçüde değişikliğe uğramış ve ev haline getirilerek 
yaklaşık üç asır boyunca öylece kullanılmıştır. XIX. yüzyıl içlerinde 
çizilerek gravür olarak yayımlanan bir resim bu eski ibadet yerinin nasıl bir 
görünüme sokulmuş olduğunu göstermektedir. Resimde caminin sadece alt 
kat pencereleri görülmektedir. Dış cephelerine bitiştirilen iki merdiven, 
trompların başlangıç hizasında yapılan muhtemelen ahşap bir kata çıkışı 
sağlıyordu. Kubbe kasnağı da bir kat olarak kullanılıyor olmalıydı. 


Kubbenin üstü piramit biçiminde ahşap bir çatı ile örtülmüş, ayrıca yapıya 
iki de baca eklenmişti. 


Türkler ayrıldıktan sonra Şikloş bölgesine hâkim olan kumandan Gabriele 
de Vecchi”nin İslâmi eserlere karşı yürüttüğü yıkımdan kurtulan cami, 
Osmanlı döneminden kalan birkaç mimari eseri bulup restore ederek ortaya 
koymaya büyük gayret gösteren Macar ilim adamları tarafından üzerindeki 
bütün eklemelerden ayıklanarak gerçek yapısı ile açığa çıkarılmıştır. Ancak 
cami zaman içinde birçok tâdilâta uğradığı gibi 1901'de kubbesi ve bir 
kısım duvarları yıkılmış (Gyözö, Monuments, s. 24-25), daha sonra da pek 
çok değişiklik görmüştür. 1980'e doğru çalışmalar başladığı sırada caminin 
içinde ve dışındaki eklemeler kısmen kaldırılmış, mimari ana çizgileriyle 
belirlenerek pencereler ve mihrap ortaya çıkarılmıştır. Ardından sürdürülen 
çalışmalarla cami 1992'de esaslı şekilde tamir edilmiştir. Restorasyon 
planlarında minaresi de olmasına rağmen son fotoğrafında minarenin 
yapılmadığı görülmektedir (1992'de tamamlanan restorasyon hakkında 
ayrıntılı bilgi için bk. Gyözö v.dör., Siklös-Malkocs beydzsâmı, s. 1-16). 
1994 Bosna savaşı esnasında cami Bosnalı mülteciler tarafından ibadete 
açılmıştır. 


Malkoç Bey Camji klasik kubbeli küçük bir ibadet yeri olarak tasarlanmış, 
aralarda tuğla da kullanılmak suretiyle moloz taşlardan yapılmıştır. Dış 
duvar yüzeylerinde meydana çıkarılan esas sıva kalıntılarından aslında 
cephelerin kesme taş ve derzleri taklıt edecek şekilde kapatılmış olduğu 
anlaşılmaktadır. Pencereler ise taş söveli ve tuğladan sivri kemerlidir. 
Dışarıdan 12 m. kadar uzunluğa sahip kare planlı bir yapı olan caminin her 
cephesinde altta ikişer büyük pencere vardır. Ayrıca üstte daha ufak 
pencerelerden başka kubbe kasnağında da pencereler bulunur. Yaklaşık 9,80 
m. çapındaki kubbeye geçiş köşe trompları ile sağlanmıştır. Hayli tahrip 
edilmiş olmasına rağmen mukarnaslı mihrabın üst kısmı bulunabilmiştir. 
Giriş cephesinde sağ taraftaki pencerenin içinden duvar kalınlığına oyulmuş 
bir merdiven başlangıcı yalnız temeli kalan minareye çıkışı sağlıyordu. 
Ekrem Hakkı Ayverdi, 1976'da yaptığı incelemeye dayanarak bu 
ölçülerdeki ve bu tipteki camilerde genellikle rastlandığı gibi girişte 
kemerleri dört sütuna dayanan üç bölümün olduğunu tahmin etmiştir. Bu 
bölümlerin her biri kubbelerle örtülü olmalıydı (Avrupa'da Osmanlı Mimâri 


Eserleri 1, s. 260, 263). 
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Semavi Eyice 


MALKOÇOĞLU TÜRBESİ 


Gebze'de XIV. yüzyılda yapılmış açık türbe. 


Çoban Mustafa Paşa Külliyesi'nin sokak aşırı karşısında bulunmaktadır. 
Yakın tarihlere gelinceye kadar büyük bir kabristanın içinde yer almaktaydı. 
Cephesindeki sülüs hatla oyma olarak işlenmiş iki satırlık mermer 
kitâbeden türbenin, kimliği hakkında açık bilgi elde edilemeyen, 787”de 
(1385) vefat etmiş Mehmed b. Malkoç adlı bir kişiye ait olduğu 
öğrenilmektedir. Ekrem Hakkı Ayverdi'ye göre Edirne'de de günümüzde izi 
kalmayan bir Malkoç Bey Camii bulunmaktaydı (Osmanlı Mi'mârisi |, s. 
294). Ayverdi, Edirne tarihçisi Ahmed Bâdi Efendi'den naklen bu Malkoç 
Bey'in Sivas sancak beyi olarak 804'te (1401-1402) esir düştüğünü ve 
esaretten döndükten az sonra öldüğünü bildirir ki bu zatın Malkoç Mustafa 
Bey olduğu bilinmektedir (bk. MALKOÇOĞULLARI)). Gebze'deki türbede 
yatanın da Mustafa Bey'in kendisinden önce vefat eden oğlu olabileceğini 
tahmin etmektedir. 


Osmanlı Beyliği'nin batıya, Bizans'a doğru yayılması sırasında yapılan ilk 
mimari eserlerden olan Malkoçoğlu Türbesi pek iyi korunamadığından XX. 
yüzyıl başlarında oldukça harap ve kısmen yıkık durumdaydı. Ağabeyi 
Osman Hamdi Bey'in buradaki geniş arazisi ve kıyıdaki köşkü dolayısıyla 
Gebze'yıi iyı tanıyan Halil Ethem (Eldem) bu türbeyi inceleyip 1912'de 
kitâbesini yayımlamış, ayrıca estampajını yaptırarak bunu 1933 yılında 417 
parça kitâbe kopyası ile birlikte Türk Tarih Kurumu'na bağışlamıştır. Tarihi 
öneminin belirlenmesine rağmen Malkoçoğlu Türbesi gerektiği kadar 
özenle korunmadığı için sonraki dönemlerde iyice harap olmuştur. 1940'lı 
yıllarda sadece büyük köşe pâyeleri görülebilen türbenin içinde bulunduğu 
mezarlık sonraları bütünüyle ortadan kaldırılmış, sadece Malkoçoğlu 
Türbesi'nin yeri muhafaza edilmiştir. 1948'de Gebze'deki bir ilkokula 
kaldırıldığı Hasan Rıza Ergezen tarafından bildirilen kitâbenin ise bugün 
nerede bulunduğu öğrenilememiştir. 


Bu kitâbenin bir özelliği, iki satırlık yazının etrafındaki çerçevenin 
kenarlarında dağınık biçimde Grek harflerinin yer almasıdır. Halıl Ethem 


Bey makalesinde bu harflerin Stephanos tou Mastoros (Usta Stephanos) 
olarak okunduğunu ileri sürmüştür. Gerçekten bu harfler “Usta Stephanos”u 
ifade ediyorsa bu takdirde türbe Bizanslı bir Rum yapı ustası tarafından inşa 
edilmiş olmalıdır. Bu imzanın türbeyi yapana mı yoksa sadece kitâbeyi 
mermere işleyene mi ait olduğu hususunda Halil Ethem Bey tereddütte 
kalmıştır. Malkoçoğlu Türbesi'nin yapımında bir yerli Rum'un payı olması, 
İzmit körfezinin kuzey kıyısının Osmanlı Beyliği tarafından yeni 
fethedildiği yıllar için olağan dışı değildir. Gebze ve çevresi 732'ye (1332) 
doğru fethedilip birkaç defa el değiştirmesinin ardından ancak 823'te 
(1420) kesin olarak Osmanlı toprağına katıldığına göre türbenin bu arada ne 
olduğu bilinmemektedir. 


Malkoçoğlu Türbesi'nin yıkılmadan önce herhalde Halil Ethem Bey'in 
müze müdürlüğü sırasında çekilmiş, İstanbul Arkeoloji Müzesi'nde 
saklanan bir fotoğrafı ile yine aynı yerde görevli olan yüksek mimar Hasan 
Ergezen tarafından 1945'e doğru çizilmiş planı ve rölövesi vardır. Türbe, 
yaklaşık 6 x 6 m. ölçüsünde kare biçimli bir bina olup gerek son dönem 
Bizans gerekse erken Osmanlı binalarında kullanılan karma taş ve tuğla 
dizileri halinde yapılmıştı. Dört cephesinde ikişer yuvarlak kemer 
bulunuyordu. Bunlar taş ve aralarında tuğlalar olmak üzere inşa edilmişti. 
Yapıda klasik sivri Türk kemerinin değil yarım yuvarlak Bizans kemer 
biçiminin kullanılması da mimarın yerli bir Rum olması ihtimalini 
destekler. Kemerlerin başlangıcında köşe pâyelerinde bir mermer silme 
uzanıyordu. Cephelerin birinde iki kemer arasındaki yüzeyde 0,87 x 0,38 
m. ölçüsündeki kitâbe yer almıştı. Kemerlerin aralarında evvelce ağaç 
gergiler olduğu bunların fotoğraftaki izinden anlaşılır. Ekrem Hakkı 
Ayverdi, pâyenin dışındaki deliklerin yapım sırasında kurulan iskeleye ait 
olduğu görüşündeyse de bunların geniş ahşap bir saçağı taşıyan desteklerin 
saplandığı yuvalar olması da muhtemeldir. Her cephede bulunan ikiz 
kemerler ortada bir mermer sütuna dayanıyordu. Bu sütunların üstünde 
Bizans-İon tipi denilen başlıkların yer alması, bunların Bizans 
kalıntılarından alınarak tekrar kullanılmış devşirme malzeme olduğunu 
göstermektedir. 


Türbe, erken Osmanlı döneminde yeni fethedilen yerlerde veliler ve gazi 
erenler için yapılan açık türbeler geleneğini sürdürmekle beraber her 
cephedeki çifte kemerleriyle onlardan çok değişik bir mimariye sahip 


olduğunu göstermektedir. Üstünün ise piramit biçiminde kâgir bir külâhla 
örtülü olduğu tahmin edilmektedir. Osmanlı mimarisinde çok nâdir olan bu 
türbenin bir örneği Bursa'da Yıldırım Bayezid'in zevcesi Devlet Hatun'a 
aittir. Halıl Ethem Bey 1910'larda Malkoçoğlu Türbesi'nin içinde yalnız bir 
kabir görmüştür. Hasan Ergezen'in rölövesinde ise biri büyük, diğeri küçük 
iki mezar işaretlenmiştir. 
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Semavi Eyice 


MALKOÇOĞULLARI 


Osmanlı Devleti'nde özellikle XV ve XVI. yüzyıllarda faaliyet gösteren bir 
akıncı ailesi. 


Diğer akıncı aileleri Mihaloğulları, Evrenosoğulları ve Turahanoğulları gibi 
Osmanlı Devleti'nin kuruluş devrinde Anadolu ve Rumeli'de önemli 
hizmetlerde bulunmuş olan Malkoçoğulları”nın Bosna'nın Malkovich 
ailesine mensup oldukları ileri sürülür. Ailenin bilinen ilk ferdi, Yıldırım 
Bayezid döneminde Sivas'ta kale muhafızı olan Malkoç Mustafa Bey'dir 
(Anonim Tevârih-i Âl-i Osmân, s. 39-40). 802'de (1400) Sivas Kalesi 
muhafızı olan Mustafa Bey, Timur 805 (1402) yılında Sivas'ı kuşattığı 
zaman şehri on sekiz gün savunmuş, ancak merkezden yardım 


gelmeyince hiç kimsenin hayatına dokunulmayacağına dair Timur'dan söz 
alarak kaleyi teslim etmiştir. Bir süre Timur'un elinde esir kalan Mustafa 
Bey aynı yıl ölmüştür. Osmanlı tarih yazarlarının verdiği bilgilerle arşiv 
belgeleri incelendiğinde Malkoç Mustafa Bey'in neslinden gelen akıncı 
beylerinin Rumeli'de, özellikle Silistre ve çevresinde faaliyet gösterdikleri 
anlaşılmaktadır. Günümüzde Balkan şehirlerinde bulunan, akıncı beylerinin 
yaptırmış olduğu mimari eserlerle vakfiyelerdeki şecereler ve mezar 
kitâbeleri de kaynaklardaki bilgileri doğrulamaktadır. 


Malkoç Mustafa Bey'in oğulları Bâli Bey ve Yahyâ Paşa, Fâtih Sultan 
Mehmed ve II. Bayezid devirlerinin önemli akıncı beylerindendi. 
İstanbul'un fethinde de hizmet eden Bâli Bey Arnavutluk, Dalmaçya ve 
Eflak'a düzenlediği akınlarda önemli başarılar kazandı. 6883'te (1478) 
Semendire, 891'de (1486) Silistre sancak beyi oldu. Boğdan'ın Osmanlı 
hâkimiyetine girmesinde önemli rol oynadı. Daha sonra akıncı beyi olan 
Bâli Bey, Mihaloğulları”ndan Ali ve İskender Bey ile Evrenosoğlu İsâ 
beylerle birlikte Macaristan taraflarında akınlar yapmış, ancak pek çok 
ganimetle dönerken Erdel (Transilvanya) voyvodası tarafından mağlüp 
edilmiştir (İbn Kemal, VII, 423). Bâli Bey, 11. Bayezid devrinde 904”te 
(1498-99) yapılan Boğdan seferine de katılmış, aynı yıl Lehistan üzerine iki 
defa akın yapmıştır. Bu bölgedeki başarılı akınlarından dolayı Varşova 


fatıhı olarak ün kazanmış, muhtemelen 916 (1510) yılında vefat etmiştir. 
Bâli Bey'in Saraybosna'da bir mescidi bulunmaktadır. 


Bâli Bey'in oğulları da babaları gibi akıncı olmuş, bunlardan Damad Ali 
Bey Sofya, Tur Ali Bey Silistre sancak beyliğine getirilmiştir. Yavuz Sultan 
Selim'in 920'deki (1514) Çaldıran seferine katılan bu beyler savaşta şehid 
düşmüşlerdir. Hamza Bey ismindeki diğer bir oğlu da 1501 yılındaki 
mücadelelerde çok genç yaşta alay beyi iken şehid olmuştur. Bâli Bey'in bir 
başka oğlu Sinan Bey XVI. yüzyıl başlarında Aydın sancak beyi olarak 
görev yapmıştır. 


Malkoçoğulları'nın atası olan Mustafa Bey'in Damad Yahyâ Paşa ismindeki 
oğlu da Rumeli?de akıncı olarak sancak beyliği ve beylerbeyilik 
görevlerinde bulunmuştur. 880-886 (1475-1481) yılları arasında Bosna 
beylerbeyi, 886-887 (1481-1482) ve 893-899 (1488-1494) yıllarında olmak 
üzere iki defa Rumeli beylerbeyi, 899-907 (1494-1501) yılları arasında 
tekrar Bosna beylerbeyi olmuştur. Ardından Anadolu beylerbeyi olan Yahyâ 
Paşa, üçüncü defa Rumeli beylerbeyi olduktan sonra 910-913 (1504-1507) 
yıllarında vezir olarak görev yapmış ve 913'te (1507) vefat etmiştir. Damad 
Yahyâ Paşa'nın Filibe, Tatarpazarcığı ve Sofya'da yaptırdığı birçok mimari 
eser vardır. Ayrıca Lofça'da hamam, Saraybosna'da cami (889/1484), 
İstanbul Kadırga”da cami ve mektep, Üsküp'te kendi adını taşıyan 
mahallede bir külliye inşa ettirmiştir. Sonraki yıllarda akıncı beyliği yapan 
Malkoçoğulları daha çok Yahyâ Paşa neslinden geldikleri için 
Yahyâpaşazâdeler diye anılmıştır. 


Yahyâ Paşa'nın Sultanzâde Koca Bâli Paşa, Gazı Ahmed Bey ve Mehmed 
Paşa adlarındaki oğulları Rumeli'de akıncı beyi olarak faaliyet 
göstermişlerdir. Bunlardan Koca Bâli Paşa genç yaşta akına başlamış, 
Mohaç Meydan Muharebesi'nde öncü kumandanı olmuştur. Ardından 
Semendire sancak beyliğine tayın edilen Koca Bâli Paşa'ya bu görevi 
yanında Belgrad muhafızlığı verilmiş, daha sonra Bosna ve Belgrad sancak 
beyliği, 949-950'de (1542-1543) ise Budin beylerbeyıliği tevcih edilmiştir. 
Akıncı beyi olarak bulunduğu şehirlerde cami ve medrese gibi birçok hayır 
eseri yaptırmıştır. 


Yahyâ Paşa'nın Gazi Ahmed Bey ismindeki oğlu Alacahisar, İnebahtı ve 


İstolniBelgrad'da akıncı sancak beyi olmuş, 951?de (1544) vefat etmiştir. 
Budin”'de medresesi vardır. Yahyâ Paşa'nın diğer oğlu Mehmed Paşa da 
Vidin, Semendire ve Belgrad'da sancak beyliğinde bulunmuştur. 909-955 
(1503-1548) yılları arasında yaşadığı bilinen Mehmed Paşa daha çok Mora 
yarımadasında faaliyet göstermiştir. 935'te (1529) Bavyera ve Moravya'ya 
da akınlar yapmış, 950-955 (1543-1548) yılları arasında Budin beylerbeyi 
olmuştur. Belgrad'da cami, medrese, sebil, han ve imareti bulunan Mehmed 
Paşa, Osmanlılar'ın XVI. yüzyılda Rumeli'deki akıncı beyleri arasında en 
güçlü ve başarılı olanıdır. Oğullarından Arslan Paşa Semendire ve Vulçıtrın 
sancak beyliği yapmış, 972-973'te (1565-1566) Budin beylerbeyiliğinde 
bulunduktan sonra Sokullu Mehmed Paşa'nın etkisiyle idam edilmiştir. 
Pirlepe'de cami ve Budin'de sebil ile baruthâne ve Baruthâne Kalesi gibi 
mimari eserleri vardır. Mehmed Paşa'nın diğer oğlu Derviş Bey 950'de 
(1543) Segedin, 959”da (1552) İstolniBelgrad sancak beyi olmuştur. 
Malkoçoğulları Rumeli dışında Anadolu ve Mısır'da da çeşitli hizmetler 
yapmışlardır. Mısır beylerbeyi olan Ali Paşa'nın Malkoçoğulları'ndan 
olduğu bilinmektedir. Malkoçoğlu Ali Paşa 1012'de (1603) Yemişçi Hasan 
Paşa'nın yerine sadrazamlığa getirilmiş ve İstanbul'a çağrılmıştır. Yavuz 
unvanıyla da tanınan Ali Paşa 1013'te (1604) Belgrad'da vefat etmiştir. 


Malkoçoğulları Osmanlılar'ın Balkanlar'daki fetihleri, buralara yerleşim 
politikaları, iskân edilen toprakların Osmanlı kültürüyle bütünleştirilmesi ve 
Osmanlı gücünün en uç noktalara kadar taşınmasında önemli rol 
oynamışlardır. Osmanlılar'ın Balkanlar'da yaptığı 1. Kosova, Niğbolu, 
Varna ve Il. Kosova gibi büyük meydan muharebelerine de katılmışlardır. 
Ancak akıncılığın geri plana düştüğü XVII. yüzyılda diğer akıncı aileleriyle 
birlikte Malkoçoğulları”'nın da devirleri kapanmıştır. 
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Fahamettin Başar 


MALTA 


Akdeniz'de Sicilya ile Afrika arasında bir ada devleti. 
L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 
II. TARİH 


Sicilya kıyılarına 100, Tunus kıyılarına 300 km. uzaklıkta bir büyük (Malta 
adası: 246 km”), dört küçük (Gozo, Comino, Cominotto ve Filfola adaları) 
adaya sahip bulunan Malta Cumhuriyeti (Malta dilindeki resmi adı: 
Repubblika ta Malta, İngilizce: Republic of Malta) tek meclisli (altmış beş 
üyeli Temsilciler Meclisi) ve çok partili parlamenter rejimle yönetilir. 
Yüzölçümü 316 km?, nüfusu 383.000'dır (2003 tah.). Başşehri Valletta 
(7000 nüfuslu), diğer önemli şehirleri Birkirkara (21.600), Oormi (18.100), 
Mosta (17.500), Zabbar (15.000) ve Rabat'tır (13.000). 


L. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 


Kalker yapılı olan takımadaların yüzeyi genellikle engebeli, vadilerle 
yarılmış, fakat yüksekliği fazla olmayan bir plato görünümündedir. 
Adaların hiçbirinde yüksekliği 300 metreye erişen yer yoktur. En yüksek 
nokta Malta adasının güneybatı kıyısına yakın Bingemma Heihts doruğudur 
(253 m.). Ülkeye ve takımadalara adını veren asıl Malta adasının batı ve 
kuzeybatı kıyıları yüksek ve kayalık, doğu ve kuzeydoğu kıyıları ise alçak 
ve kara içine derin bir biçimde sokulan koylarla parçalanmış durumdadır. 


Tipik Akdeniz iklimi özellikleri gösteren Malta'da kış mevsimi ılık geçer, 
kar yağışı görülmez. Yağmurlu mevsim kıştır. Yazlar kurak ve sıcak geçer. 
Özellikle Kuzey Afrika'dan Sicilya kıyılarına doğru esen “sirokko” rüzgârı 
Malta'yı da etkiler (ağustos ve eylülde, bazan da ılkbaharda). Çok sıcak ve 
kuru olan bu rüzgâr insan ve hayvanlar üzerinde bunaltıcı bir etki yapar. 


Göl bulunmayan Malta'da devamlı akarsu da yoktur. Derin yarılmış fakat 
kısa boylu vadiler tabanında aylarca su bulunmayan kuru vadiler halindedir. 


Doğal bitki örtüsü olarak maki toplulukları görülür. Malta yer yer palmiye 
ve kaktüs gibi bitkilerin varlığı ile Afrika özelliklerini yansıtır. 


Nüfus sayısı az bir ülke olmasına rağmen Malta'da nüfus yoğunluğu çok 
yüksektir (km?'ye 1149 kişi); bu yoğunluk oranıyla dünyanın en kalabalık 
bölgelerine örnek gösterilir. Ülkede resmi dil Malta dili ve İngilizce'dir. 
Eski Fenike diliyle Arapça'nın karışımından oluşan Malta dili, çok sayıda 
İtalyanca kelimeye sahip olduğu gibi yeryüzünde Latin alfabesiyle yazılan 
tek Sâmi dilidir. Nüfusun W 98'i Katolik”tir. Ülkede çok az sayıda Protestan 
bulunur. Müslümanların sayısı 1500 civarındadır ve bunun ancak 1000 
kadarı Malta uyrukludur. 


Toprağının kireçli olmasına ve verimsizliğine rağmen ikliminin ılıman 
oluşu çeşitli Akdeniz ürünlerinin yetişmesine imkân verir. Buğday, muhtelif 
sebzeler, meyve ve pamuk üretilir. Bunlardan buğday dışındakiler sulamalı 
tarımı gerektirdiğinden ve adaların su kaynakları yeterli olmadığından deniz 
suyu arıtılarak sulamada geniş ölçüde kullanılır. Takımada, Sicilya 
kanalının ve Afrika kıyılarının sığ sularına yakın olduğu için çevresindeki 
sular önemli ölçüde balık akınlarına uğrar. Bu sebeple balıkçılık da adanın 
gelir kaynakları arasında mühim bir yer tutar. 


Malta son yıllarda Libya ile yakınlaşarak ekonomik iş birliği içerisine 
girmiştir. Bu sayede, aslında çok sınırlı olan doğal kaynaklarına ivme 
kazandırma imkânını bulmuş ve endüstrisini geliştirmiştir. Önceden beri 
mevcut olan gıda, içki, eldivencilik ve dokuma gibi sanayi faaliyetleri 
yanında metal işleme, otomobil montajı, konfeksiyon, plastık ve kauçuk 
ürünleri gibi sanayi kollarında atılım yapmıştır. Eskiden askeri gemi 
tezgâhları olarak çalışan Malta Tersanesi, günümüzde daha da genişletilen 
dokları ve tamir bakım üniteleriyle Akdeniz'in sivil gemilerinin tamirinde 
önemli bir rol oynar. Turizmin de Malta ekonomisinde özel bir yeri vardır. 
Başta İngilizler olmak üzere çeşitli ülkelerden bir yıl zarfında gelen turist 
sayısı ülke nüfusunun birkaç katına ulaşabilmektedir. Deniz ve yat 
turizmiyle birlikte kültürel zenginliklerin varlığı da bunda etkili olmaktadır. 
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Metin Tuncel II. TARİH 


Malta'da ilk iskânın milâttan önce 4000 yıllarında Sicilya'dan gelen bir 
grup çiftçi ailesiyle başladığı ileri sürülür. Ada, Fenikeliler?in burayı bir 
ticari üs haline getirdikleri milâttan önce X. yüzyıldan itibaren önem 
kazanmaya başladı. Milâttan önce VT! ve VI. yüzyıllarda Kartacalılar'ın 
yönetimine girdi. Milâttan önce 218'de Romalılar tarafından ele geçirildi ve 
yaklaşık bin yıl Romalı ve Yunanlılar'ın yönetiminde kaldı. Bu dönemde 
Gozo'da sadece Yunan, Malta'da ise Roma ve Yunan paraları basıldı ve 
kullanıldı. İlk hıristiyan azizlerinden Saint Paul'ün adaya gelmesiyle halk 
Hıristiyanlığı kabul etti. Roma İmparatorluğu”nun yıkılmasından sonra 
533'te Bizans hâkimiyetine geçti ve Bizans savaş gemilerinin güçlü bir üssü 
haline geldi. 


Müslüman Araplar'ın Malta'ya ilk gelişlerinin Ağlebi Hükümdarı |. 
Ziyâdetullah dönemine rastladığı ve onun 221'de (836) adaya bir donanma 
gönderdiği öne sürülür. Bununla beraber adanın kesin bir şekilde ele 
geçirilişi, Sicilya”daki Ağlebi kumandanlarından Ahmed b. Ömer 
yönetiminde yola çıkan bir filo tarafından gerçekleştirildi (28 Ramazan 256 
/ 29 Ağustos 870). Ağlebiler gemi yapmak maksadıyla burada bir tersane 
ınşa ettiler. Malta'daki müslüman hâkimiyeti kalıcı oldu, ada halkının dili 
ve yer adları üzerinde Arapça'nın etkisi görüldü. Malta”da İslâmi dönemden 
kalma para, mezar taşları ve bir cami kalıntısı bulunmuştur. Müslümanların 
adadaki hâkimiyetleri sırasında Melita şehrinin adı Medine olarak 
değiştirildi ve merkez yapıldı. O dönemde Rabat adıyla anılan şehrin 


varoşları, daha sonra ayrı bir şehre dönüştü. 381'de (991) yapılan bir nüfus 
tesbitine göre adadaki müslümanlar 15.000, hıristiyanlar ise 6350 hâne 
civarındaydı. Ada halkının dini inançlarına karışmayan müslümanların 
varlığı, Normanlar'ın 483'te (1090) Sicilya'dan gelerek Malta'yı ele 
geçirmelerine kadar sürdü. Norman Kralı II. Roger 1127?de Malta'yı kesin 
olarak aldı ve müslümanlar 11. Frederik'in kararı ile 647”de (1249) adadan 
çıkarıldı. Malta 1284”te Sicilya'yı ele geçiren Aragonlular'ın, 1410'da 
Kastilyalılar'ın hâkimiyetine girdi ve 250 yıl sürecek olan İspanya 
krallarına bağlı bulunduğu bu dönemde kendi kanunları ile yönetilen bir 
cumhuriyet idaresine sahip oldu. Zaman zaman Tunus'taki Hafsiler'in 
akınlarına uğrayan 


ada 831'de (1428) Kâid Rıdvân'ın düzenlediği ve 3000 kişinin esir edildiği 
saldırıdan etkilendi. 


Kanüni Sultan Süleyman'ın Rodos'tan çıkardığı (928/1522) Saint Jean 
şövalyelerini İspanya Kralı V. Karlos Malta'ya yerleştirdi (1530). Malta, 
sahip olduğu ideal limanları ile daha çok denizlerde etkili olan şövalyeler 
için uygun bir üs haline geldi. Önce Birgu şehrine yerleşen şövalyeler, kısa 
sürede Saint Angelo Kalesi'ni tahkim ettikleri gibi Senglea şehrinin ucunda 
Saint Michel Kalesi'ni yaptılar ve şehirlerin etrafını surlarla çevirerek 
ıstihkâmları sağlamlaştırdılar. O sırada meskün olmayan Valletta'nın doğu 
ucunda da Saint Elmo Kalesi'ni yaparak (1552) büyük liman ile Mersa 
Muscet gibi iki önemli limanın korunmasına önem verdiler. 


Osmanlı tarıh ve coğrafya kaynaklarında Malta ile ilgili ilk bilgiler XVI. 
yüzyılın ilk çeyreğine rastlar. Piri Reis çevresi 65 mil olan Malta'nın 
İspanya'ya bağlı bulunduğunu, altmış köye sahip mâmur bir ada olduğunu, 
karada büyük bir kalenin (Medine) yer aldığını belirtir. Moranso (Mersa 
Muscet) Limanı ile büyük limanın girişindeki Buruka (Rikasoli) Kalesi'ni 
ve tabii bir liman olan Marsalşolok'u da zikreder. Ayrıca Gozo (Koza) 
adasına Türkler'in Küçük Malta dediğini belirten Piri Reis, Gozo ile Malta 
arasında Comino (Kamuna) adında küçük bir adanın varlığından da söz 
eder (Kitâb-ı Bahriye, III, vr. 253b-255a). XVI. yüzyılın ikinci yarısına ait 
bir başka Kitâb-ı Bahriyye nüshasında ise Comino'ya “Uluç Ali adası” 
denilmektedir (Köprülü Ktp., Hacı Ahmed, nr. 172, vr. 9la). 


Malta halkı ve şövalyelerin Osmanlılar'la ilk ciddi karşılaşmaları, Turgut 
Reis'in 947'de (1540) Gozo'ya, bir yıl sonra da Malta'ya yaptığı akınlarla 
başladı ve sonraki yıllarda da sürdü. Özellikle 958”de (1551) Trablusgarp'ın 
fethine giden Sinan Paşa, Turgut Reis ile birlikte Malta'ya çıkarma yaptı; 
surlarla çevrili şehirlerin dışında kalan yerleri yağmaladığı gibi Gozo 
adasını ele geçirdi. 967'de (1560) Piyâle Paşa kumandasında Cerbe seferi 
için Akdeniz'e çıkan Osmanlı donanması Gozo'ya uğrayarak erzak temini 
maksadıyla adayı yağmaladı. Ancak Malta, zamanla binlerce müslüman 
esirin getirilip zindana konduğu ve zaman zaman inşaatlarda çalıştırıldığı 
bir esir kampı haline geldi. 


Osmanlılar Malta şövalyelerinin Akdeniz'de müslüman hacılara, tüccar ve 
yolculara verdikleri zararlar sebebiyle adanın alınmasını kararlaştırdılar. Bu 
sebepler, serdar tayin edilen beşinci vezir Mustafa Paşa'ya verilen 20 Şâban 
972 (23 Mart 1565) tarihli serdarlık beratında ve Cezayir Beylerbeyi Hasan 
Paşa ile Trablusgarp Beylerbeyi Turgut Paşa'ya gönderilen fermanlarda da 
belirtilir (BA, MD, VI, hk. 429, 561, 902). Kumandanlığına Piyâle Paşa'nın 
getirildiği donanmada, yaklaşık 240 gemi bulunuyordu ve Akdeniz'deki 
bütün gönüllü reislerin bu sefere katılmaları emredilmişti. Ayrıca Anadolu 
ve Rumeli'deki yirmi beş sancağın askeri yanında gönüllü cenkçilerin de 
sefere katılması sağlandı (BA, MD, VI, hk. 444, 453, 521, 562, 565, 566, 
702, 705, 714). Böylece Osmanlı ordusunda yeniçeriler dahil 35.000 
civarında kara askeri yer alıyordu. Donanma için sadece Mısır'dan 3500 
kantar barut hazırlanması istendiği gibi (BA, MD, VI, hk. 433) yine Moton 
ve Trablusgarp'tan barut, diğer yerlerden top yuvalağı ve peksimet 
hazırlığına girişildi (Cassola v.dgr., s. 357-358). 


Malta seferine ait bir rüznâmçe defterinde yer alan bilgilere göre (BA, KK, 
nr. 7502, s. 1-115) 26 Şâban 972'de (29 Mart 1565) Mustafa Paşa'nın 
kumandasında İstanbul'dan yola çıkan donanma 27 Şâban'da (30 Mart) 
Gelibolu'ya ulaştı ve fırtına sebebiyle yaklaşık bir hafta burada beklemek 
zorunda kaldı. 5 Ramazan'da (6 Nisan) Boğazhisarları'nda demirleyen 
donanmaya bu sırada Tersane emini iştirak etti. Burada, Kavala kapudanı 
dört kadırga ve kalyatadan oluşan filosuyla Ege denizinin savunması ile 
görevlendirildi. Donanma 11 Ramazan'da (12 Nisan) Bozcaada'ya, 13 
Ramazan'da (14 Nisan) Sakız'a, 15 Ramazan'da (16 Nisan) Koyunadası'na 
geldi ve kadırgalar burada yağlandı. 20 Ramazan'da (21 Nisan) Andre adası 


yoluyla Kızılhisar'a, 23 Ramazan'da (24 Nisan) Atina'ya, 26 Ramazan'da 
(27 Nisan) Temaşalık ve Çamlıca adalarını geçerek Termih'te demirledi. 29 
Ramazan'da (30 Nisan) buradan hareket eden donanmadaki Habeş Ahmed 
Reis barçası bir kayaya çarparak battı (BA, MAD, nr. 7738). Donanma 30 
Ramazan'da (1 Mayıs) Benefşe Burnu'na geldi. Burada ramazan bayramını 
geçirdikten sonra 2 Şevval'de (3 Mayıs) Manya Burnu'na, 3 Şevval'de (4 
Mayıs) Koron'a, 5 Şevval'de (6 Mayıs) Moton'a, 6 Şevval'de (7 Mayıs) 
Anavarin'e ulaştı ve Serdârıekrem Mustafa Paşa karaya çıkarak çadır 
kurdu. 9 Şevval'de (10 Mayıs) Rodos beyi dokuz kadırgası ile, Selânik beyi 
de askerleriyle donanmaya katıldı. 14 Şevval (15 Mayıs) gecesi Malta'ya 
doğru denize açılan donanma dört gün denizde dolaşarak 18 Şevval (19 
Mayıs) Cuma günü kuşluk vakti Malta adası önüne geldi. Bu konumda iki 
gün bekledikten sonra Mustafa Paşa 20 Şevval'de (21 Mayıs) 
Mersaşolok'ta karaya çıktı ve burada çadır kuruldu. Ordu birkaç gün içinde 
toplar dahil bütün ağırlıklarını adaya çıkardı. Malta şövalyeleri büyük 
üstadı La Valetta'nın savaşsız teslim teklifini kabul etmemesi üzerine 25 
Şevval'de (26 Mayıs), Mersa Muscet ile büyük liman arasındaki burnun 
ucunda 


bulunan Santarma (Saint Elmo) Kalesi yakınında yerleşen Osmanlı ordusu 
siperler kazarak savaşa hazırlandı ve birkaç gün içinde çatışmalar başladı. 3 
Zılkade'de (2 Haziran) Malta'ya gelen Turgut Paşa kuşatmaya buradan 
başlanmasını doğru bulmamakla beraber harekâta bizzat katıldı. 24 Zilkade 
972'de (23 Haziran 1565) Santarma Kalesi'nin alındığı gün Turgut Paşa 
daha önce başından aldığı bir yara sebebiyle hayatını kaybetti. Saint 
Elmo'nun zaptı sayesinde Osmanlı donanması adanın en korunmuş limanı 
olan Mersa Muscet'e girdi. Kuşatmanın Malta Kalesi'ne çevrilmesiyle 
mücadele Birgu ve Senglea şehirlerine yöneldi. 10 Zilhicce (9 Temmuz) 
Pazar günü kurban bayramı olduğundan bayramlaşma yapıldı. 13 
Zilhicce'de (12 Temmuz) Cezayir Beylerbeyi Hasan Paşa yirmi beş kadırga 
ıle kuşatmaya katıldı. 


Donanmanın İstanbul'dan ayrılışından yaklaşık iki ay sonra 17 Zilhicce 
972'de (16 Temmuz 1565) Mustafa Paşa'ya gönderilen emirde kendisinden 
hiçbir haber alınamadığı belirtilerek Malta'da fethedilen yer olup 
olmadığının ve Turgut Paşa'nın kuşatmaya iştirak edip etmediğinin 
bildirilmesi istendi (BA, MD, VI, h. 1423). Halbuki Mustafa Paşa, 7 


Zilhicce”de (6 Temmuz) kuşatma hakkında bilgi vermek üzere Abdi 
Çavuş'u kuşatmayı gösteren bir planla İstanbul'a göndermişti (BA, KK, nr. 
7502, s. 105; TSMK, Yeni Yazmalar, nr. 1118). Mektup İstanbul'a 
ulaştıktan sonra, 29 Zilhicce'de (28 Temmuz) Abdi Çavuş, Mustafa Paşa'ya 
gönderilen fermanı alarak Malta'ya doğru yola çıktı (BA, MD, VI, hk. 
1479). 10 ve 23 Muharrem 973'te (7 ve 20 Ağustos 1565) Malta Kalesi 
üzerine şiddetli iki hücum daha yapıldıysa da sonuç alınamadı. Kuşatma 
sırasında Malta şövalyelerinin yardım istekleri sonucunda Sicilya”dan 
takviye güçler geldiği gibi 6 Eylül'de İspanya'nın desteklediği Sicilya 
Valisi Don Garcia yönetiminde 8000 asker Malta'nın batısında adaya çıktı. 
Mustafa Paşa, biraz da mevsimin değişmesi ve ünlü şolok rüzgârlarının es- 
meye başlaması sebebiyle 12 Safer'de (8 Eylül) kuşatmayı kaldırmak 
zorunda kaldı. Adaya çıkan yardımcı kuvvetlerle Saint Paul Kalesi 
civarında son bir defa çatışmaya giren ve başarı elde edemeyen Osmanlı 
ordusu 16 Safer 973'te (12 Eylül 1565) Malta'yı terketti. Malta 
kuşatmasının sonucu İstanbul'da üzüntü ile karşılanırken Avrupa 
merkezlerinde sevinç uyandırdı ve başarısızlıktan sorumlu tutulan Mustafa 
Paşa vezâretten azledildi (Âli Mustafa Efendi, vr. 346b). Malta seferi 
sırasında yaklaşık 20.000 asker hayatını kaybetti. Resmi kayıtlara göre 
denizde boğulan ve kuşatma sırasında ölen timar sahibi 540 idi (Cassola 
v.dğr., s. 359-382). 


Kuşatma sırasında Birgu âdeta yerle bir olduğu için 1566'da şövalyelerin 
yeni merkezi olarak bugünkü Valletta şehrinin inşasına başlandı. Papa IV. 
Piu'nun gönderdiği askeri mühendis, Laparelli'nin planına göre her tarafı 
surlarla ve burçlarla kuşatılan ve yeni Türk saldırılarına karşı yeterince 
korunabilmek amacıyla müstahkem bir şekilde düşünülen şehrin yapımı beş 
yılda tamamlandı ve Malta'nın merkezi Birgu”dan Valletta'ya taşındı 
(1571). 


Malta hakkında bilgi veren Âşık Mehmed uzunluğu 70, eni 30 mil olan 
adada surlarla çevrili bir şehir, müstahkem bir kale bulunduğunu, halkının 
Rum ve Frenk olduğunu yazarak Malta kuşatmasına katılan korsanlardan 
dinlediğine göre Malta Kalesi'nin yerden itibaren kaya olduğunu, sur 
temellerinin bunun içine kazıldığını, surların derin hendeklerle çevrildiğini 
kaydeder (Menâzırü”l-avâlim, s. 112). 


Maltalılar XVI ve XVII. yüzyıllar boyunca Akdeniz'de korsanlık 
hareketlerini sürdürdüklerinden ada zaman zaman yine Osmanlı 
saldırılarına uğradı. 1023'te (1614) Kaptanıderyâ Kayserili Halil Paşa, 
altmış beş kadırgadan oluşan donanma ile kısmi bir çıkarma yaptıysa da 
Maltalılar'ın adayı daha iyi tahkim etmeleri ve savunma amaçlı tedbirleri 
arttırmaları yüzünden sonuç alınamadı (Kâtib Çelebi, s. 153-154). IV. 
Murad'ın bizzat katılmak üzere hazırlıklarını yürüttüğü Malta kuşatması 
teşebbüsü de onun ölümüyle (1049/1640) gerçekleşmedi (Evliya Çelebi, I, 
263-266). 1162'de (1749) ve 1173'te (1760) Malta'ya düşünülen 
kuşatmalarda sonuçsuz kaldı, fakat ada üzerindeki Osmanlı siyasi ilgisi 
sürdü. Nitekim X VTİ. yüzyıl başlarına ait bir coğrafya eserinde Malta 
çevresi 64 mil uzunluğunda, üç limanı, on dört kalesi olan, bütün varoşları 
ıstihkâmlarla çevrili bir ada olarak tarif edilir. Gozo Malta'ya göre daha 
mâmurdur, adada bir baruthâne ve Sıta denilen Birgu”da darphâne ve 
cebehâne vardır. Ayrıca burada yirmi sekiz büyük köy, on sekiz manastır, 
2000 rahip ve 1200 şövalye bulunmaktadır. Malta ve Gozo'nun erkek 
nüfusu 110.000'dir ve dört kalyon, dört çekdiri ve bir küçük karaveleden 
oluşan donanmaya sahiptir. Bu dönemde Malta'da 2500 müslüman esir 
bulunmaktadır (İcmâl-i Evsâf, vr. 38a-b). 


Malta halkının 1775'te rahiplerin önderliğinde şövalyelere karşı başlattığı 
ısyan kısa sürede bastırıldı. 1798'de Napolyon, Osmanlılar'ın çıkarma 
yaptığı yerden gelerek adayı ele geçirdi. Malta'nın Fransa hâkimiyetinde 
kaldığı sırada şövalye teşkilâtı dağıtıldı ve adada yeni bir düzen kuruldu. 
Malta 1800'de İngiltere tarafından işgal edildi. Adanın İngiltere'ye bağlılığı 
1921 ve 1928'de gittikçe genişleyen bir koloni şekline dönüştü. 11. Dünya 
Savaşı sırasında Alman-İtalyan müttefik hava kuvvetlerinin saldırılarından 
ciddi olarak etkilendi. 1964'te referandumla İngiltere'den Commonwelth 


üyesi olarak bağımsızlığını aldı ve 1979'da İngiltere'nin adayı tamamen 
terketmesi üzerine Malta Cumhuriyeti kuruldu. 


Sultan Abdülaziz, 1873'te Malta'da bir müslüman mezarlığı yaptırdığı gibi 
(BA, A.AMD.MV, dosya, 9/37) İstanbul?da Yıldız Parkı'nda Malta Köşkü 
adıyla bilinen bir köşk inşa ettirdi. 11. Abdülhamid, 1883 yılında Malta'daki 
mezarlığa bir mescid ve çeşme ilâve ettirdi (BA, Plan-Proje, nr. 818). 
1895'te Malta Saint Paul Kilisesi'nin düzenlemek istediği, Valletta 


heykelinin bazı işaretlerle teşhirini öngören âyin, müslüman halkı rencide 
edeceği endişesiyle İngiltere nezdinde yapılan girişimler sonucu engellendi 
(BA, Y.A. HUS, nr. 321/84). Malta, Milli Mücadele döneminde İstanbul'u 
işgal altında tutan İngilizler'in siyasetine ters düşen 140 Osmanlı devlet 
adamı, siyasetçi ve düşünür için 1919-1921 yılları arasında sürgün yeri 
oldu. 
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MA'LUMAT 
II. Abdülhamid döneminde yayımlanan haftalık ılmi ve edebi dergi. 


Maliye Mektübi Kalemi mümeyyizi Mehmed Fuad ile Artin Asaduryan'ın 
birlikte çıkardıkları dergi, 10 Şubat 1309 - 20 Nisan 1311 (22 Şubat 1894 - 
2 Mayıs 1895) tarihleri arasında toplam kırk sekiz sayı yayımlanmıştır. 
Türk edebiyatı tarihi bakımından Ma'lümât'ın önemi, bir süre sonra Serveti 
Fünün mecmuası çevresinde Edebiyât-ı Cedide topluluğunu meydana 
getirecek olan devrin bir kısım genç edebiyatçılarının bir araya gelip 
faaliyet göstermeye başladığı ilk yayın organı olmasından gelir. 


İsmâil Safâ'nın çıkardığı Mirsad'ın Eylül 1891'de kapanmasından sonra, 
aynı zamanda genç şairler arasında en çok ümit vaat eden Tevfik Fikret”i 
yeniden yazı hayatına döndürmek üzere Ali Ekrem'in (Bolayır) ön ayak 
olmasıyla 1893 yılı sonlarında Hüseyin Kâzım'ın (Kadri) evinde bir toplantı 
yapılır. Toplantıda genel bir durgunluk içinde bulunan Türk edebiyatını 
yeniden canlandırma konusu tartışılır. Bu amaçla, yayın izni daha önce 
alınmış olan 


Ma'lümât'ın başyazarlığına Tevfik Fikret'in getirilerek derginin yayım 
hazırlıklarına başlanması kararlaştırılır. 


Şekil ve muhteva itibariyle o sırada çıkarılan diğer dergilerden pek farklı 
olmayan büyük boyda ve sekiz sayfa hacmindeki dergi başlangıçta bazıları 
ımzasız olmak üzere ilmi, fenni ve biyografik yazılar, bir kısım manzumeler 
ve zaman zaman devrin edebi faaliyetlerinin ele alındığı makalelerle Şubat 
1894'te yayımlanmaya başlanır. Bunlar arasında Alexandre Dumas'nın La 
dame aux camelias adlı eseri hakkında bizzat kendisinin bir yazısının 
tercümesi (nr. 4), İslâm filozoflarından Fârâbi (or. 2), İbn Bâcce (nr. 3) ve 
İbn Haldün (or. 7) üzerine bazı makaleler, sanatla ilgili Fransızca bir yazının 
tercümesi (nr. 5), buharlı lokomotiflerin son durumuyla ilgili bir yazı (nr. 5), 
İran edebiyatı hakkında birkaç sayı devam eden bir makale (nr. 4-6), 


Goethe'nin Werther'iyle ilgili bir tefrika (nr. 10-22), hat sanatına dair bir 
yazı ile (nr. 7-8) zaman zaman bazı kitap tanıtma yazılarına da (meselâ bk. 
Nüreddin Ferruh'un Şafak Sadaları hakkında bir yazı, nr. 28) yer verilmiştir. 


Tevfik Fikret, derginin kuruluşu ve çıkışı sırasında çalışmalara doğrudan 
doğruya katılmakla beraber başlangıçta kendi adıyla herhangi bir şiir veya 
makale yayımlamaz, ancak 24. sayıdan itibaren Mehmed Fikret, Mehmed 
Tevfik, E(sad) Necib imzalarıyla, zaman zaman da imzasız olarak çeşitli 
şiirleri yer alır. Tevfik Fikret, daha sonraki yıllarda sanat anlayışında büyük 
farklılıklar meydana gelse de Galatasaray Sultânisi'nde kendisini şiir 
yazmaya teşvik eden hocası Muallim Feyzi'nin eski tarzdaki bir kısım 
şiirlerine de dergide yer vermiş (nr. 10, 13, 16: “Muallim Nâci İçin 
Mersiye”, nr. 17, 19, 29, 32), ayrıca Muallim Feyzi'nin talebelerinden 
Hüseyin Dâniş'in manzum ve mensur makale ve tercümelerini de 
yayımlamıştır (nr. 12, 13,15,16,17, 18, 19,20, 23, 28,33, 34). Dergide 
Tevfik Fikret'ten başka yeni tarzda çeşitli şiirleri yayımlanan şairler 
arasında İsmâil Safâ, Hüseyin Siret, Menemenlizâde Mehmed Tâhir, H. 
Nâzım, A(yın) Nâdir, Süleyman Nazif, Abdullah Cevdet ve Ahmed Vefâ 
gibi isimler yer alırken Muallim Feyzi, Hüseyin Dâniş, Müstecâbizâde 
İsmet Bey, Vehbizâde Rüşdü, Ömer Fahri, Saffet ve Mehmed Rifat gibi eski 
tarzda şiir yazan şairlerin eserlerine de rastlanmaktadır. 


Mehmet Kaplan, Tevfik Fikret'in Batılı şiir görüşünü bu yıllarda 
Ma'lümât”'ta yayımlamaya başladığı şiirleriyle idrak ettiğini ve bundan 
böyle hayalden veya tablo fikrinden hareket ederek şiir yazdığını belirtir. 
Dergide Tevfik Fikret'in, şiirleri yanında imzalı ve imzasız çeşitli 
makaleleriyle Fransızca'dan bazı şiir çevirileri de çıkmış, buradaki şiirleri 
İsmail Hikmet Ertaylan tarafından Tevfik Fikret Ma“lümât”ta adıyla bir 
kitap haline getirilmiştir (İstanbul 1965). Tevfik Fikret Ma'lümât”ta 
yayımladığı, şiirinin gelişme çizgisini de gösteren şiirlerinden sadece üçünü 
(“Ey Yâr-ı Negamkâr”, “Muhabbet-i Şâirâne”, “Tulüa Karşı”) Rübâb-ı 
Şikeste'nin “Eski Şeyler” bölümüne almış, geri kalan on üç şiirine ise 
burada yer vermemiştir. 


Ali Ekrem hâtıratında, Serveti Fünün'dan önce bir bakıma Edebiyât-ı 
Cedide topluluğuna hazırlık sayılabilecek Ma'lümât'ın dönemin genel 
havası ile biraz da yönetimin psikolojik baskıları sonucu kendiliğinden 


kapandığını belirtmektedir. 
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Abdullah Uçman 


MA“LÜMÂAT 
(Slasla) 


II. Abdülhamid devrinde yayımlanan ilmi, fenni ve edebi muhtevalı haftalık 
dergi. 


Il Mayıs 1311 - 7 Ağustos 1319 (23 Mayıs 1895 - 20 Ağustos 1903) 
tarihleri arasında 423 sayı yayımlanmış olup Türk basın tarihinde Baba 
Tâhir adıyla tanınan Mehmed Tâhir tarafından çıkarılmıştır. Dergi, 
yayımlandığı dönem itibariyle Türk edebiyatında çeşitli gruplaşmaların ve 
tartışmaların ortaya çıktığı bir sırada edebi ve kültürel faaliyetlerin 
gelişmesinde önemli bir rol oynamıştır. Devrin diğer mecmualarından farklı 
olarak bazı resim ve fotoğraflar ihtiva ettiğinden dolayı Musavver 
Ma'lümât adıyla da tanınan derginin ilk sayısında çıkış amacı şu şekilde 
açıklanmıştır: Hukuk, iktisat, ahlâk, din, eğitim, pedagoji, biyoloji, ziraat, 
askerlik, ticaret, maarif, tıp, tarih, müsiki, coğrafya, kimya, astronomi, 
elektrik, fotoğrafçılık, dıl, edebiyat, kadın, aşk, aile ve diplomasi gibi pek 
çok alanda yerli ve yabancı bütün faaliyetlerden okuyucular haberdar 
edilecek; edebi sahada tanınmış yerli ve yabancı yazarların eserleri ve 
şahsiyetleri tanıtılacak, ayrıca dünyada ne olup bittiğine dair son haberler 
verilecek; yeni buluşlarla önemli siyasi olaylar da belli bir bakış açısından 
değerlendirilecektir. Dergideki “İcmâl-i Edebi” sütununda ise bir hafta 
boyunca gerek Osmanlı gerekse Avrupa basın ve edebiyat çevrelerinde 
görülen dikkate değer gelişmeler duyurulacaktır. 


Sekiz yıl boyunca yayımını aksatmadan sürdüren Ma'lümât, izlediği tutarlı 
yayın politikası sayesinde Osmanlı ülkesinin hemen her tarafında ilgiyle 
okunan ve aranan bir dergi olmuştur. Akdeniz ve Ege adaları ile Kıbrıs, 
Balkanlar, hatta Mısır'dan gelen çeşitli haber, yazı ve mektuplar dergi 
sayfalarında yer almıştır. Ma'lümât Türkçe'nin sadeleşmesi, gazete 
makalesi, fıkra, hikâye ve şiir gibi yeni edebi türlerin gelişmesi yolunda 
özellikle genç kalemleri teşvik etmek amacıyla bazı yarışmalar düzenlemiş 
ve ödüller dağıtmıştır. 


Avrupa'daki edebi gelişmelerin günü gününe takip edildiği görülen dergide 
yeni ölmüş edebiyatçılarla ilgili değerlendirmelerin yanı sıra bir kısım 
edebiyat tartışmalarından da bahsedilmiştir. Lamartine, François Coppte, 
Victor Hugo, Guy de Mauppasant, Alexandre Dumas, Paul Bourget ve 
Pierre Loti gibi isimler başta olmak üzere romantik ve realist Fransız şair ve 
yazarlarından çevirilere veya onlarla ilgili tanıtma yazılarına yer verilmiş 
(meselâ bk. “Lamartine ve Âsârı”, nr. 17; “Goncourt”lar”, nr. 48; “George 
Sand Meselesi”, nr. 58; “Guy de Mauppasant”, nr. 65; “Emile Zola ve 
Âsârı”, nr. 71-72; “Alphonse Daudet”, nr. 113-114; “Zola Davasının 
Temyizi”, nr. 129; “Taine”, nr. 163-165; “Pierre Loti'ye Dair”, nr. 166), 
ayrıca “İtalyan Edebiyyât-ı Hâzırası” (Refik Âli, nr. 171-178) gibi birkaç 
sayı devam eden incelemeler de yer almıştır. O döneme ait edebi meseleler 
hakkında önemli bir belge niteliğindeki “İcmâl-i Edebi” sütununda Türk 
edebiyatı üzerine çeşitli değerlendirmelerle birlikte dıl, tarıh, müsiki ve 
felsefeye dair dikkate değer makaleler yayımlanmıştır. Derginin “Kısm-ı 
Nisâ” bölümünde kadınlar için faydalı olabilecek mâlümat yanında çeşitli 
elbise modellerine kadar değişik konularda bilgi verilmiş, arka kapağında 
ise fenni nitelikte bilmecelerle bilhassa çocuklara yönelik yayımlar 
yapılmıştır. 


Ma'lümât'ın neşredildiği yıllarda Türk edebiyatında canlı bir yayın faaliyeti 
mevcut olup bu sırada Serveti Fünün dergisi sanat ve edebiyat anlayışı 
bakımından Ma'lümât'tan farklı bir çizgide bulunmaktaydı. Dönemle ilgili 
hâtıralarını kaleme alan Serveti Fünün yazarlarından Hâlid Ziya (Uşaklıgil), 
Hüseyin Cahid (Yalçın) ve Mehmed Rauf ile derginin sahibi Ahmed 
İhsan'ın (Tokgöz) yazdıklarında, Baba Tâhir'in ve Ma'lümât'ın özellikle 
Serveti Fünün gibi yeni edebi oluşumlara karşı bir denge unsuru olarak 
doğrudan doğruya II. Abdülhamid tarafından desteklendiği ileri sürülmüş, 
gerek derginin sahibiyle gerekse Ma'lümât”la ilgili yer yer hakarete varan 
bir üslüpla eleştiriler yapılmıştır. Ancak Ma'lümât'ın edebiyat ve yayın 
faaliyetleri arasında önemli bir boşluğu doldurduğu ve bir kısım 
araştırmacıların “mutavassıtin” adını verdiği, aralarında Ahmed Râsim, Ali 
Kemal, Müstecâbizâde İsmet, Mehmed Celâl ve Andelib gibi şair ve 
yazarların bulunduğu bir edebi topluluğu bünyesinde barındırdığı 
görülmektedir. 


Dergi ayrıca, Türk edebiyatı tarihinde meşhur olan “abes-muktebes” ve 


“klasikler” adlı edebi münakaşalarda doğrudan doğruya taraf olmuş, bu 
konular etrafında bazı meselelerin tartışılmasında önemli rol oynamıştır. 
Serveti Fünün hareketinin doğmasına sebep olan “abes-muktebes” 
tartışmasını başlatan Hasan Âsaf adlı gencin “Burhân-ı Kudret” adlı 
manzumesi Ma'lümât'ta yayımlandığı gibi (nr. 20, 26 Teşrinievvel 1311 / 7 
Kasım 1895, s. 431) Serveti Fünün hareketinin dağılmasına yol açan ve 
başta Tevfik Fikret olmak üzere Serveti Fününcular'ı ağır bir dille eleştiren 
Ali Ekrem'in “Şiirimiz” adlı yazısı da yine Ma'lümât”ta çıkmıştır (nr. 266, 
30 Teşrinisâni 1316 / 13 Aralık 1900, s. 526-530; nr. 267, 7 Kânunuevvel 
1316 / 20 Aralık 1900, s. 539-542; nr. 268, 14 Kânunuevvel 1316 / 27 
Aralık 1900, s. 554-564). “Klasikler” tartışması esas itibariyle, “Bizim de 
bir klasik devrimiz var mıdır? Avrupa klasiklerinin dilimize nakli gerekli 
midir? Klasikleri asıllarına uygun olarak çevirecek mütercimlerimiz var 
mıdır?” soruları etrafında cereyan etmiştir. Bu tartışmayı Ahmed Midhat 
Efendi başlatmış, İkdam gazetesi sahibi Ahmed Cevdet, Cenab Şahabeddin, 
Necip Âsım (Yazıksız), Ahmed Râsim, Kemalpaşazâde Said, Hüseyin 
Dâniş, Hüseyin Sabri ve İsmâil Avni'nin katılmasıyla aylarca devam 
etmiştir. 


Ma'lümât”ta bunların dışında Muallim Nâcı üzerine Halil Edib ile Hüseyin 
Cahid, Arap ilimlerinden yararlanma konusunda Mustafa Sabri ile Hüseyin 
Cahid, taaddüd-i zevcât meselesi üzerine Cenab Şahabeddin ile Mustafa 
Sabri arasında cereyan eden tartışmalar yanında Şemsâ'nın, müellifinden 
izinsiz olarak Ma'lümât'ta yayımlanmasından dolayı Recâizâde Ekrem ile 
Mehmed Tâhir arasında çıkan tartışma kısa sürede büyümüş ve sonunda 
derginin 23 ve 24. sayıları Maarif Nezâreti tarafından toplatılmıştır. 
Derginin zaman zaman yayımlanan “Kısm-ı Arabi” ve “Kısm-ı Fârisi” 
nüshaları dışında “Hanımlara Mahsus Ma'lümât” ile notalı müzik ilâvesi ve 
Teselya muharebesi dolayısıyla bazı ilâveleri de vardır (Ashmead Bartlette, 
Tesalya Meydân-ı Harbinde, çev. Mehmed Ekrem - F. İskender, İstanbul 
1313/1898). Dergide sadece makalelere değil yerli ve yabancı şairlerden 
şiirlere ve şiir çevirilerine de yer verilmiş, aralarında Serveti Fünün'un da 
bulunduğu bazı dergilerden iktibaslar yapılmıştır. Oldukça geniş bir yazı 
kadrosuna sahip bulunan derginin belli başlı şair ve yazarları arasında şu 
isimler dikkati çekmektedir: Ahmed Midhat, Andelib, Ebüzziya Mehmed 
Tevfik, Ahmed Râsim, Necip Âsım, Müstecâbizâde İsmet, Ahmed Muhtar, 


Ali Rifat, Ali Kemal, Ali Rıza Seyfi, Hasan Âsaf, Halil Edib, Hâlid Eyüb, 
Üsküdarlı Sâfi, İsak Ferera, Midhat Bahari, Avram Naun, Mustafa Sabri, 
İsmail Safâ, Mehmed Celâl, Mehmed Ziya, Rıza Tevfik, Ahmed Refik, 
Tokadizâde Şekib, Seydi Vasfi, Nüreddin Ferruh, Milaslı İsmail Hakkı, 
Muallim Feyzi, İbrahim Cehdi müstear adıyla Süleyman Nazif, Fâik Âli, 
Ekrem Reşad, Nazif Sürüri, Mehmed Sedad, Mehmed Re'fet, Fâik Esad, 
Yunus Nâdi. 
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Abdullah Uçman 


MÂLÜMATÇI MEHMED TÂHİR 


(1864-1912) 
Gazeteci, matbaacı ve yayımcı. 


Hayatının ilk yıllarına dair çok az bilgi vardır. Sadece annesinin Recâizâde 
Mahmud Ekrem'in oğlu Emced”'e sütanneliği yaptığı ve bir kız kardeşi 
olduğu bilinmektedir. Ma'lümât dergisini çıkardığı ıçın Mâlümatçı olarak 
şöhret bulmuştur. Baba Tâhir diye tanınması imzasına eklediği Babanzâde 
unvanından dolayıdır. Muarızları tarafından her ne kadar eğitimsiz ve cahil 
olduğu sürekli vurgulanmışsa da gazeteci ve matbaa sahibi olarak yaptıkları 
belli bir seviyede eğitim gördüğü izlenimini vermektedir. 


1298 (1881) yılında Direklerarası'nda çaycılık yapmaya, bir süre sonra da 
Ahmed İhsan'ın (Tokgöz) akrabalarından birinin selâmlık dairesindeki 
toplantılara devam etmeye başladı. Burada kurduğu ilişkiler sayesinde Vakit 
gazetesinin Direklerarası muhabiri oldu. Gazeteci olarak yaptıklarının 
beğenildiği, Vakit gazetesinin yazı kurulu tarafından övülmesinden ve 
hakkında neşideler çıkmasından anlaşılmaktadır. 


Vakit”ten sonra Tercümân-ı Hakikat, Saadet ve Servet (1305/1887-88) 
gazetelerinde muhabirlik yaptı. Ancak gazeteci ve yazar olarak 
yaptıklarından rahatsızlık duyulması üzerine Dâhiliye müsteşarı Reşid Bey 
tarafından Sinop'a sürüldü. Bir süre sonra Sinop tahrirat müdürü oldu ve 
İstanbul gazetelerine Sinop'tan yazılar yazmaya başladı. Reşid Bey'in 
görevinden ayrılması üzerine İstanbul'a döndü. 


Meşrutiyet'in ilânının ardından 26 Temmuz 1908'de çıkan aftan yararlandı. 
Âdi suçtan hapis yatan Mehmed Tâhir Bey, kız kardeşinin parayla kiraladığı 
ınsanların omuzlarında hürriyet kahramanı olarak evine döndü. Yeniden 
gazete ve dergi çıkarmak istediyse de engellendi. “Yaşasın Abdülhamid” 
başlığıyla yayımladığı İlâve-i Ma“lümât”ı topladığı insanların eline vererek 
Bâbıâlı'de gösteri yaptırdı. Ancak kanuna göre işlediği suçtan dolayı gazete 
çıkaramayacağı için bu ilâve toplatıldı ve hakkında soruşturma başlatılınca 


matbaasını elden çıkarmak zorunda kaldı. Otuzbir Mart Vak'ası'na adının 
karışması üzerine Trablusgarp'a sürüldü. Buradan Napoli'ye kaçtı, ardından 
Paris'e gitti. Napoli'de Şark Ticâret-i Bahriyye Odası, Paris'te Şark 
Acentesi adıyla iş yeri açtıysa da ticarette başarılı olamadı. İstanbul”dan 
tanıdığı ve evinde misafir ettiği bir kişi mücevherlerini çalınca üzüntüden 
felç oldu. Mehmed Tâhir Bey'in ölümü dolayısıyla Ahmed İhsan'ın kaleme 
aldığı yazının tarihi 3 Şubat 1327 (16 Şubat 1912) olduğuna göre Paris'te 
Şubat ayı başlarında vefat etmiş olmalıdır. 


Sosyal ilişkileri çok güçlü olan Mehmed Tâhir Bey, Türk basın ve yayın 
tarihine özellikle olumsuz davranışlarıyla damgasını vurmuş bir kişidir. 
Hüküm giydikleri dışında kendisine isnat edilen suçlar şu başlıklar altında 
toplanabilir: Yalan haber hazırlayıp şantaj yaparak rüşvet alma (Terkos Su 
Kumpanyası'ndan Terkos gölünde domuz ölüsü bulunduğuna dair bir haberi 
yazmama karşılığında aldığı para); yazarın izni olmadan yazısını 
gazetesinde yayımlama (Recâizâde'nin Şemsâ'sı); Yıldız Sarayı'na jurnal 
verme (Dr. M. Paşa ve Baba Tâhir'in juraliyle Serveti Fünün'un 
kapanması, derginin yazar ve sorumlularının mahkemeye verilmesi); 
matbaasında bastığı muhalif yayınları Jön Türkler'in Mısır'da 
yayımladığını söyleyerek saraya sunması; yabancılara sahte nişan, rütbe 
satma ve isimlerini gazetesinde yayımlama. 1903 yılında nişan 
sahtekârlığından hakkında soruşturma açılarak tutuklanmış ve mahkeme 
sonucunda on beş yıla mahküm edilmiştir. Kaynaklarda, sahte nişan işinde 
kendisiyle iş birliği yapanları tanımlamak için “Baba Tâhir Dârülfünunu 
mezunlarından biri” 1fadesine rastlanmaktadır. 


Ahmed Râsim'in gazeteciliğe adım atmasını sağlayan, hakkında en olumsuz 
yazıları yazan Ahmed İhsan'ın kitabını matbaasında basan da Mehmed 
Tâhir Bey olmuştur. Bazan ödediği yüksek telif ücretiyle diğer gazete 
sahiplerine göre daha cömert olarak tanınmıştır. Bahar dergisini çıkarmak 
istediğinde ilk yazı aldığı kişiler arasında Recâizâde Mahmud Ekrem, eski 
Maarif nâzırı Kemal Paşa, Tarik başmuharrırı Sâld Bey de bulunmaktadır. 
Saraya olan yakınlığı neticesinde rütbe-i bâlâ, birinci rütbeden Osmâni ve 
Mecidi nişanları, sanâyi-i nefise ve liyakat madalyalarıyla ödüllendirilmiş, 
matbaasında çalışan her kademeden görevlinin nişan ve madalya ile taltıfıni 
sağlamıştır. Bâbıâli caddesinde üç konağı birleştirerek meydana getirdiği 
gazete Idarehanesi değişik çevrelerden kişilerin buluştuğu bir yer haline 


gelmiştir. 


Sahibi ve sorumlu kişi olarak Mehmed Tâhir Bey'in adının geçtiği gazete 
ve dergiler şunlardır: Bahar (1299/1883, 19 sayı, on beş günlük), 
Ma'lümât* (1311-1319/1895-1903, dergi, 423 sayı, haftalık), Servet (1314- 
1318/1898-1903, 2088 sayı, günlük), İrtikâ (1315-1319/1899-1904, 251 
sayı, haftalık), Musavver Fen ve Edeb (1315-1319/1899-1903, 222 sayı, 
haftalık). 


Mehmed Tâhir Bey'in kitap yayımcılığı Türk kitap ve matbaacılık tarihi 
bakımından önemlidir. M. Seyfettin Özege kataloguna göre Matbaa-i Tâhir 
Bey'de 1311-1319 (1895-1903) yılları arasında doksan beş kitap basılmış 
görünmektedir. Bunlar arasında Türkçe-Arapça-Fransızca, Farsça-Türkçe- 
Fransızca sözlüklerle Fransızca kitaplar da bulunmaktadır. Ayrıca Tâhir 
Beyin, Matbaa-i Âmire kapatıldığında bir kısım resmi dokümanların ve 
gerçekte yapılmayan bir nüfus sayımı için birkaç milyon Tezkere-i 
Osmâniyye'nin basımı imtiyazını elde ettiği bilinmektedir. 
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Hatice Aynur 


MA'LÜMİYYE 
(Ağa sizl) 


Allah'a bütün isim ve sıfatlarını bilip iman etmenin gerekliliğini ileri süren 
ve Hârici fırkalarından birini oluşturan Acâride'nin bir kolu 


(bk. ACÂRİDE). 


MÂLÜLBEY'A 
(âsi İla) 


Halife ve hükümdarlar tarafından biat sırasında askerler, devlet erkânı ve 
ılmiye sınıfına dağıtılan cülüs bahşişi. 


Resmü”l-bey'a, hakku”l-bey'a, sılatü'l-bey'a, câizetü'l-bey'a da denilen ve 
temelde ücretli askerlere ek ödemeden ibaret olan bu uygulamaya bazan 
asker dışındaki kesimler de dahil edilmiştir. Bunun Emeviler devrinde ve 
Abbâsiler'in ilk döneminde bilinmediğini ileri sürenler olduğu gibi (E12 
(İng.J, VI, 205) Emevi Halifesi 1. Yezid'in, düzenlenen törende yaptığı 
konuşmanın ardından orada bulunanlara konumlarına göre mal verilmesini, 
maaşlarının arttırılmasını ve derecelerinin yükseltilmesini emretmesini 
(Mes'üdi, II, 86) uygulamanın ilk örneği olarak görmek de mümkündür. 
Ancak mâlülbey'anın sistemli hale gelmesi ve düzenli biçimde 
uygulanmaya başlaması Abbâsiler zamanında gerçekleşmiştir. Abbâsi 
Devleti'nin kurucusu Ebü'l-Abbas es-Seffâh'ın Küfe'de biat aldıktan sonra 
atıyyeleri 100'er dirhem arttırması (Taberi, VII, 426), veliahtlıktan feragat 
eden İsâ b. Müsâ ile aile efradına Ebü Ca“fer el-Mansür tarafından ödenen 
para (a.g.e., VİLI, 25), Muhammed el-Mehdi'nin ölümünün ardından halife 
olan Müsâ el-Hâdi'nin ayaklanan askerlere iki yıllık maaşlarını peşin olarak 
ödemesi (a.g.e., VİLI, 188) gibi uygulamaların mâlülbey'aya dahil olup 
olmadığı hususu açık değildir. Hârünürreşid iktidara geldiği zaman önemli 
bir meblağı bahşiş olarak dağıttığı gibi oğlu Emin için biat alırken çeşitli 
hediyelerin yanında bir yıllık maaşı peşin ödemiştir (Ya'kübi, II, 408). Bu 
uygulama, Hârünürreşid”den sonra halife ilân edilen Emin'in Divânü”|- 
ceyş'e kayıtlı askerlere yirmi dört aylık maaşlarının karşılığı olan 3 milyon 
dirhemi dağıtarak onları kendisine biat etmeye çağırması (Taberi, VILL, 365) 
ve kardeşi Me'mün'un askerlerin bir yıllık maaşını biat hakkı olarak 
dağıtmasıyla (a.g.e., VİTI, 527) sistemli hale gelmiştir. Mütevekkil- 
Alellah'ın divana kayıtlı askerlere sınıflarına göre sekiz, dört ve üç aylık 
(İbn Kesir, X, 324), Müntasır-Billâh'ın on aylık (Ya“kübi, II, 493), Müstain- 
Bıllâh'ın beş aylık ve yaptığı ödemeye bütün devlet erkânını dahil eden 
Muktedir-Bıillâh'ın süvarilere üç, piyadelere altı aylık (Arib b. Sa'd, s. 28) 


maaşlarını biat hakkı olarak dağıtması gibi örnekler uygulamanın 
yaygınlaştığını göstermektedir. 


Dârülhilâfe bütçesinden karşılanan, genellikle vezirler tarafından yürütülen 
mâlülbey'a için bazan yeterli ödenek bulunamamaktaydı. Mu'tez-Bıllâh 
askerlerin on aylık maaşlarını biat hakkı olarak ödemek istemiş, bütçede bu 
miktarın bulunmadığını görünce iki aylık kısmını ödemekle yetinmiştir 
(Taberi, IX, 284). Bazan devlet hazinesini sarsacak kadar ağır bir masraf 
haline gelen, bazan da ayaklanmalara yol açan mâlülbey'a, Abbâsiler'in 
siyaseten zayıflamasıyla birlikte iç karışıklıklara sebep olacak kadar kontrol 
dışına çıkmış ve zaman zaman askerlerle yeni halife arasında pazarlık 
konusu olmuştur. 


Halife Me'mün Merv'de bulunduğu sırada Bağdat halkı tarafından halife 
ilân edilen İbrâhim b. Mehdi askerlere altı aylık erzakı biat hakkı olarak 
vermeyi vaad etti, bunu geciktirmesi askerlerin ayaklanmasına sebep oldu. 
Bunun üzerine askerlerden bir kısmına 200'er dirhem, bir kısmına da bu 
kıymette arpa ve buğday verilmesini emretti (a.g.e., VILI, 557). Ayaklanan 
askerlere biatı yenilemeleri halinde günlük 2'şer dirhem ödeyeceğini 
söyleyen Mühtedi-Bıllâh hal'edilip öldürülmekten kurtulamamıştı (a.g.e., 
IX, 465-469). Muktedir-Bıllâh, sık sık biat resmi isteyerek ayaklanan 
askerlere biatının yenilenmesinden dolayı üç defa biat hakkı dağıtmak 
zorunda kalmış (Dayfullah Yahyâ ez-Zehrâni, s. 146), sonuncusunda biat 
resmi isteyen askerlerin bir kısmının öldürülmesinden sonra biat 
tamamlanabilmişti. Cülüs bahşişi isteyerek ayaklanan askerler tarafından 
hal'edilen Muktedir-Billâh'ın yerine tahta çıkarılan Kâhir-Bıillâh istekleri 
karşılamayınca iktidarda ancak iki gün kalarak canını zor kurtarmıştı. İkinci 
defa tahta çıktığı zaman biat hakkı olarak ödenen miktar, vezir İbn Mukle 
tarafından hazinede bulunan elbiselerle (İbn Miskeveyh, 1, 199-200) Dârü”!- 
vizâre olarak bilinen konağın satılmasından elde edilen gelirin 1/8'inden 
karşılanmış (a.g.e., I, 258) ve divana kayıtlı askerlere bir aylık, Münis el- 
Muzaffer'e bağlı olanlara üç aylık maaşları mâlülbey'a olarak dağıtılmıştı 
(Arib b. Sa'd, s. 156). Babasından boş bir hazine devralan Kâim-Biemrillâh 
cülüs bahşişi dağıtamayınca askerler ayaklanmış ve Irak Büveyhi 
Hükümdarı Celâlüddevle'nin yeni halife adına 3000 dinar gibi büyük bir 
meblağı bahşiş olarak dağıtması üzerine isyan bastırılabilmiştı. Kâhir- 
Bıllâh'ın yerine halife olan Râzi-Bıllâh, cülüs bahşişi ödeyebilmek için 


hapsettirdiği selefinden borç istediği gibi Müttakı-Lillâh emirü”l-ümerâlıkta 
bıraktığı Beckem”den, Müstekfi-Billâh da emirü”l-ümerâ Tüzün'den aldığı 
paraları dağıtmıştı. Abbâsi geleneklerine bağlı olarak hareket eden Büveyhi 
Hükümdarı Celâlüddevle ölünce askerler büyük oğlu el-Melikü'l-Aziz Ebü 
Mansür'a haber gönderip kendisine bağlı kalacaklarını bildirdiler, ancak 
mâlülbey'anın hemen ödenmesini şart koştular. Bunun üzerine hazinede 
meblağı karşılayacak miktarda para bulunmadığı için tehir edilmesini 
isteyen yazışmalar olmuştu. Celâlüddevle'nin ölüm haberini duyan yeğeni 
Ebü Kâlicâr, kumandan ve askerlere daha fazla mâlülbey'ayı daha kısa 
zamanda ödeyeceğini bildirince 


askerler Ebü Mansür?dan ayrılıp onun tarafına geçtiler (İbnü”l-Esir, IX, 
516-517). 


Endülüs Emevileri'nde emirlik veya hilâfet makamına gelen kimsenin 
askerlere dağıttığı bahşişin yanında biat merasimine katılanlara makam ve 
mevkilerine göre çeşitli hediyeler verilmesi âdetti. Tahta çıkan 
hükümdarların biat merasimi münasebetiyle cülüs bahşişi dağıtması bütün 
İslâm-Türk devletlerinde ve Moğollar?'da da görülen bir uygulamaydı. 
Selçuklular ve Moğollar”da biat merasimlerinde orada bulunanlara çeşitli 
hediyelerin verilmesi yanında eski Türk âdetlerine uygun olarak ““nisâr” adı 
verilen dinar, dirhem ve mücevher de saçılırdı (İbn Bibi, 1, 235). Adları 
Memlüklü sultanlarıyla birlikte zikredilen Mısır Abbâsi halifeleri için 
düzenlenen törenlerde de aynı uygulama sürdürülüyordu (İbnü”l-Esir, XI, 
257). Memlükler'de “nafakatü'l-bey'a, nafakatü's-saltana” denilen bu 
uygulamaya Osmanlılar'da önce “cülüs bahşişi”, XVTI. yüzyıldan itibaren 
“cülüs in'âmı” adı veriliyordu (bk. CÜLÜS). 
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Mustafa Sabri Küçükaşcı 


MÂALVÂ 
(ll) 


Orta Hindistan'da bir bölge ve burada hüküm süren müslüman sultanlık 
(1392 (71-1562). 


Güneyden Vindhya dağlarına dayanan ve denizden yüksekliği 500-600 m. 
arasında değişen volkanik kökenli bir plato olan Mâlvâ günümüzde 
Hindistan'ın Medya Pradeş eyaleti sınırları içerisinde bulunmaktadır; en 
önemli şehirleri Ücceyn (Uccain) (446.000, 2003 tah.), Dhâr (78.000) ve 
Çanderi”dir (29.000). Bölgeye Sultan İltutmış zamanından itibaren (1211- 
1236) Delhi Sultanlığı orduları tarafından seferler düzenlenmişse de 
Mâlvâ'nın fethi 1305'te Sultan Alâeddin Halaci devrinde gerçekleşmiştir. 
Fetihten sonra bölgeye Melik Aynülmülk Mültâni vali tayın edildi. Sultan 
Alâeddin Halaci, Çanderi'yi Mâlvâ'dan ayırıp başka bir idari bölge yaptığı 
için Dhâr eyalet merkezi oldu ve bölgede hızlı bir müslüman iskânı ve 
İslâmlaşma süreci başladı. Halaci ve Tuğluklu hânedanları zamanında yerli 
halka müdahale edilmediği için daha önceki dönemde iç savaşlardan 
bunalmış olan Hintli racalar ve kabile şefleri Delhi Sultanlığı 
hâkimiyetinden fazla rahatsız olmadılar. Bu sebeple eyalet uzun süre Delhi 
Sultanlığı'nın en huzurlu bölgesi oldu ve bu durum Mâlvâ'nın gelişmesine 
önemli katkı sağladı. İbn Battüta, Delhi hâkimiyetinden sonra Dhâr, Ücceyn 
ve Çanderi”'de nüfus artışı ve kültürel gelişme olduğunu kaydederken Ebü”|- 
Fazl Çanderi'de büyük bir kale, 14.000 ev, 384 pazar yeri, 360 kervansaray 
ve çok sayıda cami bulunduğunu belirtmektedir. Dhâr bölgesi de aynı 
şekilde büyümüş, Sultan Muhammed b. Tuğluk burada inşa ettirdiği bir 
hankahı Şeyh İbrâhim Maldebi adlı bir süfinin sorumluluğuna vererek onu 
hayır işleriyle görevlendirmiştir. Ücceyn de bu dönemde önemli ölçüde 
gelişmiştir. 


Timur'un 1398'de Hindistan'ı istilâsının ardından Delhi Sultanlığı 
eyaletleri birer birer bağımsız hale gelmeye başlayınca Tuğluklular”dan 
Nâsırüddin Muhammed Şah'ın (1390-1394) Mâlvâ valisi olarak tayın ettiği 
Dılâver Han Güri de Mâlvâ Sultanlığı'nın temelini attı. Dilâver Han, 


Çanderi bölgesini Mâlvâ topraklarına dahıl ederek idaresini büyük oğlu 
Kadir Han'a verdi. Kâdir Han, Damoh ve Nimar gibi komşu Hindu 
racalıklarını fetih ya da himaye yoluyla kendine bağladı; Gucerât, Handeş 
ve Kalpi hâkimleriyle dostça ilişkiler kurdu. Dilâver Han'ın 1405'te 
vefatından sonra yerine geçen oğlu Alp Han, Hüşeng Şah unvanını alarak 
kendi adına hutbe okutmaya ve sikke bastırmaya başladı. Ancak bir müddet 
sonra Gucerât Sultanı I. Muzaffer Şah, Hüşeng/'i babasını zehirletmekle 
ıtham edip Mâlvâ topraklarını ele geçirdi. Hüşeng esir alınıp Gucerât'a 
götürülürken Muzaffer Şah onun yerine kardeşi Nusret Han'ı vali tayın etti. 
Fakat Muzaffer Şah'ın ayrılmasıyla Hüşeng'in yeğeni Müsâ Han etrafına 
topladığı kumandanlar ıle Nusret Han'a karşı çıktı. Bunun üzerine başlayan 
kargaşa döneminde Hüşeng, Muzaffer Şah'ı ikna ederek kendisini 
Gucerât'a tâbi bir vali olarak tayin etmesini istedi. Böylece Muzaffer Şah'ın 
torunu Ahmed Han'ın refakatinde tekrar Mâlvâ'ya dönüp duruma hâkim 
olan Hüşene, bir taraftan da gösterişli binaların yanı sıra bir Mescidi 
Cum'a, Delhi Dervâzesi, medreseler ve sarayların planlandığı başşehir 
Mândü'nun (Şâdiâbâd) inşasını hızlandırdı. 1411'de Muzaffer Şah vefat 
edip yerine Ahmed Şah geçince Hüşeng, daha önce zedelenen itibarından 
dolayı Gucerât topraklarını defalarca istilâya teşebbüs ettiyse de başarılı 
olamadı ve zaman zaman ağır yenilgilere uğradı. Bununla birlikte Kherla ve 
Gagraun topraklarının fethiyle hâkimiyet sahasını genişletti. Bir müddet 
sonra Çanderi hâkimi bulunan kardeşi Kâdir Han vefat edince Çanderi 
toprakları da Mâlvâ'ya katıldı. Bu durum Hüşeng Şah'ın nüfuzunu 
arttırırken Mâlvâ hazinesi için de yeni imkânlar sağladı. Diğer taraftan 
Gucerât ile ilgili emellerinden vazgeçmeyen Hüşeng Şah bu amaçla 
Timurlu Hükümdarı Şâhruh'a tâbi olarak onun desteğini almak istedi. 
Şâhruh, Hüşeng'e komşu müslüman idarecilerle dostça geçinmesini telkin 
ederken Gucerât sultanını da Mâlvâ'ya yönelik ihtirasları konusunda uyardı. 


1435'te vefat eden Hüşeng Şah'ın halka iyi davranan, ilim adamı ve 
sanatkârları koruyan bir yönetici olduğu kaynaklarda belirtilmektedir. 
Yerine Muhammed Şah Güri unvanıyla geçen oğlu Gazni Han, dokuz ay 
sonra hanımı tarafından babası I. Mahmüd Halaci'nin teşvikiyle 
zehirlenerek öldürüldü. Tahtı ele geçiren Mahmüd Halaci, hasımlarını 
sindirerek 16 Mayıs 1436'da Mahmüd Şah unvanıyla kendini sultan ilân 
etti. 1469'a kadar hüküm süren Mahmüd Halaci'nin döneminde Mâlvâ hem 
yeni fetihlerle genişledi hem de mimari ve kültürel açıdan çok gelişti. 


Yerine geçen oğlu Sultan Gıyâseddin (Gıyâs) Şah (1469-1500) babası kadar 
yetenekli olmamakla birlikte ehliyetli kumandanlar ve valiler sayesinde 
sultanlık dağılmadan devam etti. Zamanının büyük kısmını haremde 
eğlence ile geçirdiği kaydedilen Gıyâseddin yetmiş yaşında iken rivayete 
göre oğlu Nâsırüddin tarafından zehirletildi. Ardından başlayan iç 
karışıklıklar ve savaşlar sonunda Nâsırüddin duruma hâkim olmayı başardı 
ve saltanatını ilân etti. Yetenekli bir asker olmasına rağmen zevk ve sefahat 
içinde geçen bir hayat sonunda Nâsırüddin (Nâsır) Şah da 


1511'de öldü. Taht için savaşan oğulları Şehâbeddin ve A'zam Hümâyun 
arasındakı mücadeleyi kazanan Hümâyun, II. Mahmüd Şah unvanıyla 
sultan oldu (2 Mayıs 1511). Şehâbeddin ise Çanderi'yı elinde tutarak Delhi 
Sultanı İskenderi Lüdi'ye tâbi oldu. Saltanatını korumayı büyük ölçüde 
Hindu müttefiki Raca Medni Rai'ye (Madni Ray) borçlu olan II. Mahmüd 
bir müddet sonra Rai'nin elinde kukla haline geldi. Gucerât Sultanı TI. 
Muzaffer Şah'ın yardımıyla Rai'den kurtulduysa da Lüdiler'e ve diğer 
Hindu racalarına kaptırdığı topraklarını geri alamadı. Sadece Mândü ve 
çevresiyle sınırlı olan saltanatı, 1531'de Gucerât Sultanı Bahadır Şah'ın 
Mândü'yu işgali ve Mâlvâ'yı ilhakı ile son buldu. Bu durum aynı zamanda 
Mâlvâ'daki Halaci hânedanının da sonu oldu. 1535'te Bâbürlü Sultanı 
Hümâyun Şah, Bahadır Şah'ı mağlüp ederek Mândü'ya girdi, ancak 
Bengal'de çıkan huzursuzluklar üzerine geri döndü. Mâlvâ'nın Bâbürlü 
topraklarına nihai olarak dahil edilmesi 1561-1562'de Ekber Şah 
zamanında gerçekleşti. Bu dönemde zirai ve ticari alanda büyük gelişme 
kaydeden bölge, imparatorluğun en fazla gelir getiren eyaletlerinden 
biriydi. 1741'den sonra Nâdir Şah'ın Hindistan'ı işgalinin tesiriyle 
Mâlvâ'daki Bâbürlü hâkimiyeti zayıfladı ve eyalet bağımsız olmasa da 
fiilen Hindu kumandanların yönetimine girdi. Bu durum İngilizler'in 
bölgeyi ele geçirdiği XIX. yüzyıl başlarına kadar devam etti. 
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Igtıdar Husaın Sıddıgul 


MAMA HATUN 


(6. 597/1201'den sonra) 
Saltuklu melikesi (1191-1200). 


Malazgirt zaferinden sonra Anadolu'da kurulan Türk beyliklerinden biri 
olan Saltuklular?dan Il. İzzeddin Saltuk'un kızıdır. Uzun süre idareyi elinde 
bulunduran ağabeyi Nâsırüddin Muhammed'in ardından 587'de (1191) 
Saltuklu Beyliği'nin başına geçti. Ağabeyi ve yetişkin yeğenleri varken 
Mama Hatun'un bir kadın olarak başa geçmesi, eski Türk hayatında kadının 
toplumdaki yerini müslüman olduktan sonra da koruduğunu göstermektedir. 
Mama Hatun Arap kaynaklarında “Erzurum sâhibesi” olarak 
gösterilmektedir. 


Selâhaddin-i Eyyübi Suriye'den kuzeye doğru yayılma politikası takip 
ediyor, Türkmen beylerini itaat altına almaya çalışıyordu. Bu maksatla 
yeğeni Meyyâfârikin hâkimi Takıyyüddin Ömer'e görev verdi. 
Takıyyüddin, Ahlatşahlar'a ait topraklardaki Hani'yı 587'de (1191) işgal 
etti ve Ahlatşah Seyfeddin Begtemür'ü yenilgiye uğrattı. Bundan cesaret 
alarak Ahlat üzerine yürüyüp şehri kuşattıysa da başarılı olamadı. Geri 
dönüp yine Begtemür'e bağlı Malazgirt'i kuşattı. Malazgirt mancınıkla 
dövüldüğü sırada Mama Hatun askerinin başında Takıyyüddin Ömer”e 
yardıma geldi. Çevreden de katılmalar olmasına rağmen kuşatma uzun 
sürdü. Takıyyüddin Ömer'in 19 Ramazan 587'de (10 Ekim 1191) vefatı 
üzerine kuşatmaya son verildi. 


Hükümdarlığı konusunda ilk yıllarla ilgili bilgi bulunmamakla beraber 
Mama Hatun'un son dönemlerde yeğenleriyle iktıdar mücadelesi içinde 
olduğu anlaşılmaktadır. Mama Hatun, muhtemelen başına gelecekleri 
tahmin edip korkuya kapıldığı için 597?de (1201) Eyyübi Hükümdarı el- 
Melikü”l-Âdil'e haber göndererek nüfuz ve itibar sahibi bir kimseyle 
evlenmek istediğini bildirdi ve bu konuda kendisine yardımcı olunmasını 
rica etti. el-Melikü”l-Âdil, Nablus Eyyübi Valisi Fârisüddin Meymün el- 
Kasri'ye Mama Hatun ile evlenmesini, ayrıca onun ülkesini de yönetmesini 


tavsiye eden bir mektup yazdı. Teklifi kabul eden Meymün el-Kasri, 
evlenmek için gerekli hazırlıkları yaparken Mama Hatun'un tahttan 
uzaklaştırılıp hapsedildiğini, yerine yeğeni Alâeddin Melikşah'ın geçtiğini 
öğrendi. Mama Hatun'un bundan sonraki hayatına dair bilgi yoktur. 


Güçlü, yetenekli ve ihtiraslı bir kadın olan, Erzincan ve Tercan'da hakkında 
menkıbevi mahiyette hikâyeler anlatılan Mama Hatun (Kara, s. 50-51) 
siyasi faaliyetleri yanında önemli tarıhi eserler de bırakmıştır. Erzincan'ın 
Tercan (eski adı Mamahatun) ilçesindeki kervansaray, mescid ve hamam 
bunlardandır. Türbesi de bu ilçededir. Yörenin birinci derecede deprem 
kuşağında olmasına rağmen bu eserlerin günümüze kadar gelmiş olması 
ınşasına ne kadar itina edildiğini göstermektedir (bk. MAMA HATUN 
KÜLLİYESİ). 1050'de (1640) Tercan'a gelen Evliya Çelebi buranın 
Tercanlı Ali Ağa'nın zeâmeti ve müslüman bir köy olduğunu, “azize” diye 
nitelediği Mama Hatun'un Akkoyunlu (doğrusu Saltuklu) padişahlarından 
birinin “yıldız gibi temiz” kızı olup türbesinin ziyaret edildiğini, nakışlı ve 
uzunca mermer sanduka ile türbeye yakın bir cami ve bir hamamın 
bulunduğunu, yedi yıl sonraki gelişinde ise köyün 100 hâneden 200 hâneye 
çıktığını, “bir hayır sahibi kadın” diye andığı Mama Hatun'un tahsis ettiği 
vakfa ait gelir kaynaklarına el konulduğunu, bu yüzden sahipsiz kalan 
ımaretin harabe olmaya yüz tuttuğunu belirtmektedir (Seyahatnâme, Il, 202, 
374). 
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Dursun Ali Şeker 


MAMA HATUN KÜLLİYESİ 


Erzincan'ın Tercan ilçesinde XTI. yüzyılın sonları ile XIII. yüzyılın 
başlarında inşa edilen külliye. 


Kümbet, kervansaray, hamam ve camiden oluşan külliye, Erzurum ve 
çevresinde hüküm süren Saltuklu Beyliği'nin başına 587'de (1191) geçen 
II. İzzeddin Saltuk'un kızı Mama Hatun tarafından Erzurum-Erzincan 
kervan yolu üzerinde Tercan'da (eski adı Mamahatun) yaptırılmıştır. Dilimli 
bir gövde ve külâha sahip Mama Hatun Kümbeti, onu kuşatan yuvarlak 
çevre duvarı ile birlikte Anadolu'da başka örneğine rastlanmayan bir plan 
şeması ve mimari özelliğe sahiptir. Kümbetin üzerindeki kitâbeden 
anlaşıldığına göre mimarı Ahlatlı Ebü'n-Nemâ b. Mufaddal'dır. Bu âbidevi 
mezar yapısı birbirinden farklı iki kısımdan, kümbetten ve çevre duvarından 
meydana gelmiştir. Batı tarafında, taçkapının bulunduğu yaklaşık 13,50 m. 
çapındaki çevre duvarının iç yönünde on üç sivri kemerli niş yer alır. 
Girişin solunda içinde çeşme bulunan ilk nişin içi mukarnaslı üç dilimli 
sivri kemere sahiptir ve kemerin her iki yanında üzüm salkımlarından 
oluşan bir süsleme vardır. Diğer nişlerin altı tanesinde yer alan sandukaların 
da Mama Hatun'un yakınlarına ait olduğu sanılmaktadır. İç duvarların sade 
düzenine karşılık asıl süsleme batıya açılan taçkapıda toplanmıştır. Yapılan 
restorasyon sonucunda bozulan kısımlar işlemesiz taşlarla örülmüş ve 
süslemeli bölümlerden pek az bir kısmı günümüze ulaşabilmiştir. Bu 
kompozisyondan anlaşıldığına göre taçkapı nişinin yer aldığı dikdörtgen 
bölümü iki yandan iki ince uzun sivri kemerli niş sınırlandırır. Bu 
kemerlerin iç ve dış yüze bakan kenarlarını sekizgenlerin birbirini 
kesmesiyle oluşan dörtlü düğüm motifleri süslemektedir. Bundan sonraki 
süslemesiz ilk bordürü izleyen ikinci bordürde, kırık hatlı dikdörtgenlerin 
kesişmesiyle oluşan düzende orta bölümlerde birer yatık altıgen 
düğümlenmiştir. Sivri kemerli kapının köşeliklerindeki boş alanlara birer 
gülbezek yerleştirilmiştir. Küfi yazıyla İhlâs süresinin yer aldığı sivri kemer 
ikişer sütuna oturur. Sütunlardan birer tanesi, altı köşeli yıldız motiflerine 
ve altıgen şekillerden oluşan geometrik süslemeye sahiptir. Bu sütunların 
mukarnaslı başlıklarının hemen üzerinde ve kemerin iki tarafında birer daire 
içine yerleştirilmiş beş kollu yıldızlarda Allah, Muhammed, Ebü Bekir, 


Ömer, Osman ve Ali isimleri yazılıdır. Bu düzenlemenin üstünde yer alan 
ve birbirine düğümlenen yuvarlak hatlı baklavalardan oluşan bir friz taçkapı 
nişinin içini dolaşmaktadır. Frizin üzerinde kapının mukarnas kavsarası 
bütünüyle rümi, palmet motifleri ve geometrik bezemelerle doldurulmuştur. 
Mukarnaslı kavsaranın alt kısmında çiçekli küfi karakterinde diğer bir 
kitâbe yer almaktadır. Bu kitâbe hizasında taçkapının iki yan nişi üzerinde 
ve yine bitkisel bir zemine yerleştirilmiş olan kitâbelerde kümbetin 
mimarının ismi geçmektedir. 


Çevre duvarının merkezinde yer alan iki katlı kümbet, üst köşeleri 
pahlanarak sekizgene dönüştürülmüş kare kaide üzerinde dilimli gövdeye 
ve külâha sahiptir. Mama Hatun'un sandukasının bulunduğu, dört 
basamakla inilen, çapraz tonoz örtülü mumyalık kısmı kare planlıdır. 
Kümbetin silindirik gövdesi, aralarından ince kaval silmelerin geçtiği sekiz 
yarım yuvarlak dışbükey dilimlerden oluşmuştur. Yapının gövdesini üstten 
biri düz, diğeri dilimli şekilde işlenmiş iki silme sınırlar. Gövdenin üzerini 
örten külâh yapının dilimlerini izler biçimde silmelerle 
hareketlendirilmiştir. Kümbetin basık kemerli kapısının dikdörtgen 
bordüründe palmet motiflerinden oluşan ince bir friz yer alır. Bu kapının 
üstündeki kitâbelik boş bırakılmıştır. Yapının iç kısmı da dış gövde gibi 
dilimli olarak düzenlenmiştir. Bu bölümlerin kaval silmeleri kubbe 
ortasında birleşerek kaburgalı bir görüntü oluşturur. Yapıyı aydınlatan 
mazgal pencerelerin etrafında bazı süslemeler vardır. Pencerelerden 
kuzeydeki, çeşme nişinde olduğu gibi üzüm salkımları ile süslenmiştir. 
Diğer pencerelerde de tam ve yarım palmet motifleri yine palmetrümilerle 
dolgulanmıştır. Aral gölünün doğusunda Tagiskent”'te milâttan önce VI-IV. 
yüzyıllara tarihlenen eski Hun mezar anıtlarında Mama Hatun Kümbeti'nin 
plan özellikleri görülmektedir. 


Yapılar topluluğunun önemli bir parçası olan kervansaray XIII. yüzyıl 
başında yapılmıştır. Eş odaklı kervansaraylar grubuna giren yapı, 51 x 51 
m. ölçüleriyle bu gruptaki yapılar arasında (diğerleri Alara Han, Ashâb-ı 
Kehf Hanı) en büyük olanıdır. Kare planlı yapı tamamen kesme taştan inşa 
edilmiştir. Dış duvarlar dört köşede silindirik kuleler, cephelerde yarım 
silindir veya dikdörtgen kesitli payandalarla takviye edilmiştir. Doğu 
cephesinin ortasında dışarıya taşkın bir taçkapı yer almaktadır. Taçkapının 
köşelerinde birer sütunçe ve iki yanda birer niş vardır. Basık kemerli 


kapıdan ulaşılan iç mekânda ortadaki geniş avlunun etrafında odalar, 
eyvanlar ve bu mekânların kuzey ve güney kesiminde yapının uzunluğuna 
yerleştirilen birer ahır bölümü bulunmaktadır. Doğu yönünde, kapıdan 
girilince kısa bir koridor üzerinde sağda ve solda üzerleri sivri kemerli 
tonoz örtülü dikdörtgen odalar yer alır. Bunlar servis mekânlarına 
ayrılmıştır. Buradan orta avluya kuzey-güney doğrultulu, ahır kısımlarına 
geçişi olan, ayrıca avluya da sivri kemerli beş açıklıkla bağlanan bir 
koridorla ulaşılır. Avlunun kuzey ve güney kenarlarına beşer oda ve birer 
eyvan sıralanmıştır. Batıda ise ortadaki daha büyük olmak üzere sivri 
kemerli tonoz örtülü üç eyvan ve bu eyvanların her iki tarafında dikdörtgen 
birer mekân yer almaktadır. Ahırlar sivri beşik tonozla örtülmüş ve belirli 
aralıkta kemerlerle desteklenmiştir. Böylece kervansaray ahır bölümü, 
girişteki ve avludaki odalarla birlikte ortadaki avlu dışında tamamen sivri 
kemerli tonozlarla örtülmüştür. 


Kümbetle kervansaray arasındaki dikdörtgen planlı hamam küçük 
ölçülerdedir. Batıda sivri kemerli tonoz örtülü dikdörtgen bir soyunmalık 
mekânı vardır. Mekânın ortasında altıgen bir havuz bulunur. Kare planlı ve 
kubbeli ılıklık bölümüne sahip yapının sıcaklık bölümü de dikdörtgen planlı 
olup bir tonoz ve bir kubbeyle örtülmüştür. Batıda kare planlı ve kubbeli, 
güneyde dikdörtgen planlı ve sivri kemerli tonoz örtülü iki halvet mekânı 
bu sıcaklığa bağlanmaktadır. Doğu yönünde ince uzun dikdörtgen ve tonoz 
örtülü külhan yer alır. Hamam yakın zamanda onarım geçirmiştir. Külliye 
yapıları arasında zikredilen cami tamamıyla değişikliğe uğramış ve yıkılan 
yapının yerine yeni bir cami inşa edilmiştir. 


Külliyenin yakınında yer alan ve Kötür Köprüsü olarak da bilinen köprü, 
kervansaraya ulaşımı sağlayan bir konumda olduğu için Mama Hatun'a mal 
edilmektedir. Eski bir fotoğraftan, harap haldeki köprünün ayakları ve iki 
baştaki birer kemeri sağlam olmak üzere sekiz kemerli açıklıklı olduğu 
anlaşılmaktadır. Günümüzde tabliyesi tamamen yıkık, ayakları da 
onarımlarla değişikliğe uğramış bir durumdadır. 
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Ayşe Denknalbant 


MAMBOURY, Ernest 


(1878-1953) 
Türkiye hakkında çeşitli eserler yazan İsviçreli ilim adamı, ressam. 


İsviçre'nin Nyon şehrinde doğdu. Cenevre?deki Ecole des Arts 
Industriels”den mezun olduktan sonra Paris'e giderek Güzel Sanatlar 
Akademisi'nin seramik bölümüne devam etti. 1906'da yurduna 
döndüğünde resim öğretmenliğine tayin edildi. 1909'da izin alarak gittiği 
İstanbul?da bir taraftan tarihi eserleri incelemeye, bir taraftan da şehrin 
çeşitli yerlerinin yağlı boya tablolarını yapmaya başladı. İzni sona erince 
uzatma isteği kabul edilmediğinden istifasını vererek İstanbul'da kaldı ve 
buraya yerleşti. 


Mamboury ressam ve resim öğretmeni olarak yetişmişti. Önce Mektebi 
Sanâyı”de, arkasından 1921”den itibaren Galatasaray Lisesi'nde geometrik 
desen ve Fransızca öğretmenliği yaptı. Bu arada İstanbul'daki bazı yabancı 
ve azınlık okullarında çalıştı. Bir yandan da Türkiye'de araştırmalar yapan 
Batılı arkeologlara yardım ediyordu. Kapadokya kaya kiliselerinde 
incelemeler yapan Fransız misyoneri Guillaume de Jerphanion'un yanında 
bu tür çalışmalara başlayan Mamboury, 1. Dünya Savaşı yıllarında Alman 
arkeologu Theodor Wiegand'ın İstanbul'daki Bizans imparatorluk sarayı 
araştırmalarına katıldı. 1912'de İshak Paşa mahallesi yangınından sonra 
Sultanahmet ile Marmara kıyısı arasındaki bölgede ortaya çıkan kalıntıların 
plan, kesit ve rölövelerini hazırlayarak topografik haritalar üzerine işledi. 
İsviçre vatandaşı olduğu için 1. Dünya Savaşı, Mütareke ve işgal yıllarında 
İstanbul'da kalmaya devam edebildi. Fransız işgal kuvvetleri tarafından 
1921-1923 yıllarında, arkeolog R. Demangel idaresinde Sarayburnu ile 
Ahırkapı arasındaki alanda yaptırılan araştırmalara katıldı ve burada 
bulunan yapı kalıntılarının plan ve kesitlerini çizdi. Mamboury, 1925'ten 
sonra İstanbul Arkeoloji Müzeleri Müdürlüğü'nün yaptığı bazı 
araştırmalara da katılarak ortaya çıkarılan eserlerin planlarını çizdi. Bu 
arada Topkapı Sarayı'nda kütüphane okuma salonu haline getirilen eski 
Ağalar Camii'nin restorasyonuna yardımcı oldu; Halil Ethem Eldem'in 


Yedikule hakkındaki kitabına bir kısmı Bizans, büyük kısmı Fâtih Sultan 
Mehmed devri Türk yapısı olan hisarın planını çizmek suretiyle katkıda 
bulundu. Bunun dışında, İstanbul Arkeoloji Müzeleri'nin 1937'de 
Küçükçekmece ve 1942'de Mudanya'nın Alçakbayır mevkiinde yaptığı 
araştırmalara da katıldı. 


Daha çok Bizans eserleriyle ilgilenmesine karşılık Mamboury Türk sanatı 
üzerine de neşriyatta bulundu. 1930'da Topkapı Sarayı Harem Dairesi'nin 
ziyarete açılması münasebetiyle bol resimli bir makalesiyle (“Le Harem des 
Sultans”, Illustration, yıl 68, sy. 4553 (Paris 1930), s. 226-232) Ağalar 
Camii'ne dair bir yazısı (“Die Moschee Mehmeds des Eroberers und die 
neue Bibliothek im Serail des Sultans von Stambul”, Die Denkmalpflege, 
sy. 5 | Berlin- Wien 1931), s. 161-167) basıldı. Halil Ethem Eldem'in 
1933'te çıkan Camilerimiz başlıklı küçük kitabını genel bazı bilgilerle 
resimler ekleyip Fransızca olarak yayımladı (Nos mosguces de Stamboul, 
İstanbul 1934). Romanya'daki dini yapılarda Türk sanatı etkileri 
(“influence de Vart turc dans les constructions religieuses roumaines”, 
Les annales de Turguie, yıl 6, sy. 3 (İstanbul 1936), s. 17-29), fetihten 
bugüne İstanbul'un gelişmesi (“Le döveloppement d'Istanbul depuis la 
congucte jJusgu'â nos Jours”, Türkiye Turing ve Otomobil Kurumu 
Belleteni, 


yıl 7, sy. 16/89 (1937), s. 19-25), Eminönü'de Yenicami çevresinin istimlâki 
(“La place d&Eminönü et les parages de Sirkeci”, Ankara, 16 ve 19 Aralık 
1936) ve Yenicami Hünkâr Kasrı'nın yeni açılan meydanın biçimini 
bozduğu gerekçesiyle yıktırılmak istenmesi (“A travers le vieil Istanbul: La 
Yeni Cami et sa voüte”, Ankara, 31 Mart 1938) hakkında makaleleri dışında 
yabancı ve yerli gazetelerle dergilerde de (Revue de Turguie, Gazette de 
Lausanne, Journal de Geneve, Ulus, İlk Öğretim, La Turguie Kemaliste) 
Türkiye veya Türk sanatıyla ilgili yazıları çıktı. 


Mamboury'nin en önemli yayınları bilimsel ağırlıklı turistik rehberleridir. 
Çok iyi düzenlenmiş bir plana göre hazırlanan bu rehberlerin ilki İstanbul'a 
dair olanıdır. 565 sayfalık eserde şehrin coğrafyası, Bizans ve Türk 
devirlerindeki tarihçesi, sanatı ve etnografyası gibi turistleri ilgilendiren 
yönlerinden başka eski eserleri düzenli bir sırayla tarihleri ve sanat 
özellikleriyle kısa biçimde tanıtılmış, ayrıca her eserin resminin veya 


planının verilmesine özen gösterilmiştir. Önce Fransızca olarak basılan 
kitabın (Constantinople, guide touristigue, İstanbul 1925) Türkçe'si de 
çıkmıştır (İstanbul, Rehberi Seyyahin, İstanbul 1925). 1929'da ikinci 
baskısı yapılan ve dünya çapında bir şöhrete erişen kitabın J. Ahlers 
tarafından Almanca (Stambul-Reiseführer, İstanbul 1930) ve İngilizce 
(Constantinople, İstanbul 1930) çevirileri de yayımlanmış, 1934'te 
Fransızca”sı üçüncü defa basılmıştır. Uzun yıllar sonra Mamboury, İstanbul 
rehberi konusunu tekrar ele alarak yeni buluntu ve yayınlara göre 
tamamlayıp önce Fransızca'sını (İstanbul touristigue, İstanbul 1951), iki yıl 
sonra da M. Burr tarafından yapılan İngilizce tercümesini (The Tourist's 
Istanbul, İstanbul 1953) çıkarmıştır. İçişleri Bakanlığı ve Ankara 
Belediyesi'nin yardımlarıyla hazırladığı Ankara ve çevresine ait rehber ise 
1933'te basılmıştır (Ankara Guide touristigue, Haidar Pacha-Ankara, 
Bogaz-Keue, Fuyuk, Sivri-Hisar et environs, Tchangrı, Yozgat etc..., 
Ankara 1933, 1934). TI. Dünya Savaşı'ndan az önce Basın-Yayın ve Turizm 
Genel Müdürlüğü Mamboury'ye büyük bir Türkiye rehberi sipariş etmişti. 
Fakat bu önemli projenin sadece İstanbul adalarına dair olanı bir kitap 
halinde basılabilmiş (Les iles des Princes, Banlieue Maritime d'Istanbul, 
İstanbul 1943), teslim ettiği bilinen Yalova ve çevresiyle Batı Anadolu 
şehirlerine dair yazdıkları basılmadan kalmıştır. Son yıllarında 
tamamlandığını bildirdiği Bursa, İznik, Uludağ ve Galata hakkındaki 
rehberlerin ne olduğu ise bilinmemektedir. Ölümünden bir süre önce 
Mamboury iki rehber siparişini daha üstlenmişti. Bunlardan biri, iki cilt 
olması düşünülen Baedeker seyyah rehberleri gibi büyük bir Türkiye 
rehberinin bazı bölümleri, diğeri 1953 yılı içinde teslim edilmesi gereken, 
Paris'te Hachette Yayınevi'nin Guides Bleues dizisinde bastıracağı bir 
Türkiye rehberi idi. Bunların ikincisi sonradan Robert Boulanger tarafından 
yazılarak 1958'de yayımlanmıştır. 


Mamboury, Türkiye'de yaşadığı uzun yıllar boyunca topladığı pek çok 
değerli kitap, antika eşya ve özellikle İstanbul hakkında sayısız not, resim 
ve krokiye sahip bulunuyordu. Bunlar, vasiyeti gereği Amerika Birleşik 
Devletleri'ndeki Dumbarton Oaks Araştırma Enstitüsü'ne taşınmış, 
kitaplarından pek azı ise İstanbul'da kurulan Amerikan Enstitüsü'nün 
kütüphanesine bırakılmıştır. 
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Semavi Eyice 


MA'“MER b. MÜSENNÂ 


(al 4 yaza) 
Ebü Ubeyde Ma'mer b. el-Müsennâ et-Teymi el-Basri (6. 209/824 (?1) 
Arap dili ve edebiyatı, tefsir, ahbâr ve nesep âlimi. 


110 (728) yılında Basra'da doğdu. Kureyş'in Teym koluna nisbeti bu 
kabilenin âzatlılarından (mevâli) olması dolayısıyladır. Babası veya 
dedesinin, el-Cezire”deki Rakka yakınlarında yahut İran'daki Şirvan 
civarında bulunan Bâcervân köyünden yahudi asıllı bir aileye mensup 
olduğu kaydedilmektedir. Ma'mer, Basra Mektebi'nin önde gelen âlimleri 
Halef el-Ahmer, Ebü Zeyd el-Ensâri ve Asmai'den, ayrıca Ebü Amr b. Alâ, 
İsâ b. Ömer es-Sekafi, Yünus b. Habib, Ahfeş el-Ekber'den ders aldı. 
Kendisinden Ebü Ubeyd Kasım b. Sellâm, Ebü Ömer el-Cermi, İbn Sellâm 
el-Cumahi, İbn Şebbe, İbnü's-Sikkit, İshak el-Mevsıli, Ebü Osman el- 
Mâzıni, Ali b. Mugire el-Esrem, Ebü Hâtım es-Sicistâni, şair Ebü Nüvâs 
gibi âlimler faydalandı. Hayatının hemen tamamını Basra'da geçiren 
Ma'mer birkaç defa Bağdat'ı ziyaret etti. 188'de (804) Bermeki Veziri Fazl 
b. Rebi'in davetiyle Bağdat'a gidip Asmai ile birlikte Hârünürreşid'in 
huzuruna çıktı. Oradaki ilmi ve edebi sohbetlere katıldı (krş. Ebü'l-Kâsım 
ez-Zeccâci, s. 42, 108, 147, 255; Ebü Hayyân el-Endelüsi, s. 146). Halife 
Me'mün zamanında Basra'da vefat eden Ma'mer b. Müsennâ'nın ölümüyle 
ilgili olarak 207-213 (822-828) yılları arasında değişen tarihler zikredilir. 


Ma'mer, Arap olmayan unsurların Araplar'a karşı başlattığı Şuübiyye 
hareketinin taraftarlarındandır. Araplar'ın kusurlarıyla neseplerine dair 
yazdığı eserler, Şuübiyye hareketinin Araplar'a yönelttiği eleştiriler için 
bilimsel doküman ve malzeme teşkil etmiştir. Hâriciler'in Sufriyye veya 
İbâzıyye koluna mensup olmakla birlikte Mecâzü”l-Kur'?ân'ında bunu 
hissettirecek en küçük bir ize dahi rastlanmamaktadır. 


Câhiz, “Yeryüzünde ilimleri Ma'mer'den daha iyi bilen ne bir Hârici ne de 
bir İcmâi (Sünni) vardır” ifadesiyle onun Araplar arasında bilinen 


ilimlerdeki (el-ulümü”l-Arabiyye) seviyesini belirtmiştir. Müberred'e göre 
de Ma'mer şiir, garib kelimeler, ahbâr ve nesep sahasında seçkin bir âlimdir. 
Bununla beraber onun bir tek mısraı bile gramer hatası yapmadan 
okuyamayacağını iddia eden birçok hasmı vardı. Ma'mer garib lugatlar, şiir 
ve nahivle en güçlü olduğu eyyâmü”l-Arab, en-sâb ve ahbâr alanlarında 
yoğunlaşmış, Câhiliye devrine ve İslâmiyet'in ilk iki asrına ait eyyâm ve 
ahbârın büyük bir kısmı onun çalışmaları sayesinde intikal etmiştir. Bu 
alanlarda derin bilgiye sahip olmasında diğer faktörlerin yanında çöle ve 
bedevilere yakın bir yer sayılan Basralı oluşunun da rolü vardır. Arap 
edebiyatı ve kültür tarihinin en önemli kaynaklarından olan Kitâbü”|- 
Eğâni'nin temel kaynağını Ma'mer'den yapılan nakiller oluşturur. Taberi ve 
İbnü”l-Esir gibi tarihçiler zikrettikleri olayların birçoğunda ona 
dayanmışlardır. Garibü'l-hadise dair ilk eser de Ma'mer tarafından 
yazılmıştır. 


Eserleri. Tarihi rivayetler ve edebi materyallerle ilgili derlemelerinin yanı 
sıra Kur'an ve hadise dair filolojik eserler de telif etmiş olan Ma'mer'in 
200'den fazla çalışmasının bulunduğu kaydedilmektedir. Bunlardan 
105'inin adı ilk defa 


İbnü'n-Nedim'in el-Fihrist'inde yer almış olup son zamanlarda yapılan 
araştırmalarla adı bilinen eserlerinin sayısı 160'a yaklaşmıştır (Nâsır 
Hıllâvi, 11/4 (1974), s. 255-260). Günümüze ulaştığı bilinen eserleri 
şunlardır: |. Mecâzü'l-Kur'ân*. Kur'an tefsirine dair bilinen ilk eser olup 
geniş bir mukaddime ve incelemeyle birlikte Fuat Sezgin tarafından 
neşredilmiştir (1-1, Kahire 1954-1962). 2. Kitâbü'l-Hayl. Atların bünyesi 
ve organları, isim ve evsafıyla ilgili kelime ve tabirlerin kadim Arap 
şiirinden getirilmiş zengin şevâhidle açıklandığı bir kavram (konu) 
sözlüğüdür. Eseri Fritz Krenkow (Haydarâbâd 1358/1939) ve M. 
Abdülkâdir Ahmed (Kahire 1406/1986) yayımlamıştır. 3. Nakâ 'ıZu Cerir 
ve'l-Ferezdak. Emeviler dönemi şairlerinden Cerir ile Ferezdak arasında 
karşılıklı nazireler şeklinde irticâlen söylenen, esasını hicvin oluşturduğu 
nakizaları ihtiva eden eser, sonuncusu indeks ve lugatçe olmak üzere üç cilt 
halinde Anthony Ashley Bevan (Leiden 1905-1912) ve iki cilt olarak 
Abdullah es-Sâvi (Kahire 1935) tarafından neşredilmiştir. 4. Kitâbü” |- 
“Akaka ve'I-berere. Anne ve baba ile akrabaya saygının eski Arap şiirleri 
ve anekdotlarla açıklandığı eseri Abdüsselâm M. Hârün yayımlamıştır 


(Nevâdirü”l-mahtütât içinde Kahire 1374/1954, 11/7, s. 329-370). 5. 
Tesmiyetü ezvâcı'n-Nebi ve evlâdih. Hz. Peygamber'in hanımlarıyla 
çocuklarının isimleri ve şahsiyetlerine dair olan eser Nihâd el-Müsâ 
(MMMA |Kahire|, X111/2 (1387/19671, s. 225-286), Nâsır Hıllâvi (Basra 
1969) ve Kemâl Yüsuf el-Hüt (Beyrut 1985) tarafından neşredilmiştir. 6. 
Kitâbü Eyyâmi”l-“ Arab kable”l-İslâm. Eseri Âdil Câsim el-Beyâti doktora 
tezi olarak takdim ettikten sonra (1973, Câmlatü Aynı'ş-şems, Kahire) 
birinci kısmını neşretmiş (Bağdad 1976), ardından tamamını yayımlamıştır 
(1-11, Beyrut 1407/1987). 7. Kitâbü'd-Dibâc (Kitâbü't-Tâc). Câhiliye 
devriyle İslâmi döneme ait şairlerden seçmelerle Araplar'ın neseplerine ve 
halifeler tarihine ait bazı kısımları ihtiva etmektedir (nşr. Abdullah b. 
Süleyman el-Cerbü' - Abdurrahman b. Süleyman el-Useymin, Kahire 
1991). Masmer'in talebesi İbnü'n-Nettâh bu esere bir reddiye yazmıştır. 8. 
Kitâbü Feale ve ef'ale (British Museum, Or., nr. 4178). 9. Kıtâbü'd-Devâhi 
(TSMK, Koğuşlar, nr. 1096/8, vr. 74a-76a). 10. Kitâbü'l-Fark (Süleymaniye 
Ktp., Esad Efendi, nr. 3243, vr. 8a). 11. Kitâbü Mekaâtılı”I-fürsân. 
Okunamayacak derecede karışık bir nüshası British Museum'da 
bulunmaktadır. 12. Kitâbü İ“râbi”l-Kur'ân. Bir nüshasının Râmpür'da 
bulunduğu kaydedilmektedir. 13. Kitâbü'l-Enbâz. Zirikli, bir nüshasının 
mevcut olduğunu kaydettiği eserin hangi kütüphanede bulunduğunu 
belirtmemektedir. 14. el-Muhâdarât ve'l-muhâverât. Bir nüshasının 
Medine'de Ârif Hikmet Kütüphanesi'nde olduğu kaydedilmektedir. 


Ma'mer'in kitapları üzerine yapılan tahkik çalışmalarının yanı sıra hayatı, 
eserleri ve ilmi kişiliğiyle ilgili bazı tezler ve monografiler de hazırlanmış 
olup en önemlileri şunlardır: Tâhâ el-Hâciri, er-Rivâye ve'n-nakd “inde Ebi 
“Ubeyde (İskenderiye 1951); N. R. Hıllawı, Abü “Ubaida Ma'mar b. al- 
Mutannâ Luğawıyyan wa-Râwiyan (doktora tezi, 1966, Londra); Nihâd el- 
Müsâ, Ebü “Ubeyde Ma'mer b. el-Müsennâ (Riyad 1985); Osman 
Karakurt, Ebü Ubeyde Ma' mer İbnü”1-Müsennâ Hayatı, Eserleri ve Tefsir 
İlmindeki Yeri (yüksek lisans tezi, 1989, SÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü). 
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Süleyman Tülücü 


A © 
MA'MER b. RAŞID 
(2) 03 yaza) 
Ebü Urve Ma'mer b. Râşid el-Basri es-San'âni (6. 153/770) 


Yemen'de hadisi ilk tedvin eden tâbii, muhaddis ve fakih. 


95 (714) veya 96 (715) yılında Basra'da doğdu. Babasının künyesi olan Ebü 
Amr bazı çağdaş kaynaklarda yanlışlıkla dedesinin adı gibi gösterilmiştir. 
Yemen'in San'a şehrine yerleştiği ve orada uzun süre ikamet ettiği için 
San'âni nisbesiyle meşhur oldu. Ezd kabilesine mensup bir kişinin âzatlısı 
olduğundan Ezdi nisbesiyle de anıldı (İbn Ebü Hâtim, VI, 256). Kardeşi 
Ömer b. Râşid'in de rivayetleri bulunduğu, fakat güvenilir bir râvi olmadığı 
ifade edilir (Zehebi, Mizânü'l-1“tidâl, II, 193-194). Ma'mer b. Râşid, 
Hasan-ı Basri'nin cenaze namazında bulunduktan sonra Katâde b. 
Diâme'nin yanında on dört yaşından itibaren ilim tahsiline başladığını 
söylemektedir. Yemenliler onun ülkelerinde kalmasını sağlamak için 
Yemenli bir hanımla evlenmesine gayret etmişlerdir (Zehebi, A“lâmü'n- 
nübelâ”, VII, 10). 


Ma'mer b. Râşid'in en önemli hocası Basra'da kendisinden ilim öğrenmeye 
başladığı Katâde b. Diâme'dir. Ma'mer bu dönemde Katâde'nin söylediği 
her şeyin göğsüne nakşedildiğini ve bunları hiç unutmadığını belirtir. 
Ticaret için gittiği Medine'de görüşüp kendilerinden icâzet aldığı İbn Şihâb 
ez-Zühri, Amr b. Dinâr ve 


kendisinden istifade etmek için gittiği Yemen'de görüştüğü Hemmâm b. 
Münebbih onun önemli hocaları arasında yer alır. Yemâme”de Yahyâ b. Ebü 
Kesir, Küfe'de A'meş ve Ebü İshak es-Sebii, Zeyd b. Eslem, Abdullah b. 
Şübrüme, Abdullah b. Tâvüs gibi muhaddislerin yaşadığı bir çevrede 
bulunup onlardan faydalandı. Kendisinden Süfyân es-Sevri, Yahyâ b. Ebü 
Kesir, Ebü İshak es-Sebii, Eyyüb es-Sahtiyâni, Amr b. Dinâr gibi bazı 
hocaları, ayrıca Said b. Ebü Arübe, Ebân b. Yezid, İbn Cüreyc, Hişâm ed- 
Destüvâi, Şu'be b. Haccâc ve Süfyân b. Uyeyne gibi meşhur muhaddisler 


rivayette bulundu. Ma'mer b. Râşid ilim tahsili için Basra”dan başka 
Medine, Dımaşk, Humus, Horasan, Yemâme, Küfe ve Yemen'e de 
yolculuklar yaptı. Hadis rivayetindeki şöhretiyle tanınanlar yanında 
fakihlığı, fetvaları, kadılığı, tarıhçılığı, tefsir ve kıraat ilmindeki şöhreti ve 
zâhidliğiyle öne çıkan kimselerden faydalandı. Şii ve Mu'tezili olduğu 
kabul edilenlerden de istifade etti. Ma'mer'in en yakın talebeleri, 
kendisinden on bin hadis yazdığı rivayet edilen Abdürrezzâk b. Hemmâm 
es-San'âni ile San'â kadısı Hişâm b. Yüsuf”tur. Yemen'e giderek 
Ma'mer'den hadis rivayet edenler arasında Süfyân es-Sevri, Süfyân b. 
Uyeyne, Şu'be b. Haccâc, İbnü”l-Mübârek, Ebü İshak es-Sebii ve Gunder 
de bulunmaktadır. Takvâ ehli, güvenilir, samimi, gerçeği söylemekten 
çekinmeyen bir kimse olduğu belirtilen Ma'mer b. Râşıd Ramazan 153'te 
(Eylül 770) Yemen'de vefat etti. 152 (769) veya 154 (771) yılında öldüğü 
de söylenir. 


Ticari tecrübesi ve gittiği bölgelerdeki âlimlerle tanışması Ma'mer'in hadis 
ve fıkıh alanındaki başarısını arttırmış, efendileri adına yürüttüğü ticari 
seyahatleri ilmi seyahatlere dönüştürmeyi bilmiştir. Ma'mer'in fakihliğı de 
dönemin yaygın tatbikatına uygun olarak büyük ölçüde rivayet ilmine 
dayalıydı. Fıkhi meselelerin çözümünde rivayetlere başvurur, farklı 
rivayetler arasında tercihler yapar ve rivayetleri anlamada akli istidlâl 
yöntemini kullanmayı uygun görürdü. Bu sebeple müctehid fakıh kabul 
edilmiş, mukallid olmayan fetva ehlinden sayılmıştır. Hadisleri tedvin 
etmeye büyük çaba harcayan Ma'mer'in eserlerini yazdığı bir odasının 
bulunduğu, hadisleri ezberleme ve yazma işini birlikte götürdüğü 
belirtilmektedir. Onun, Osman el-Cezeri”den naklen aldığı megâziye dair 
iki sayfalık bir cüzü ödünç verdiği kimsenin geri getirmemesi üzerine bir 
daha kimseye ödünç kitap vermediği kaydedilmektedir. 


Hadis hâfızı olan Ma'mer yaşadığı devrin en âlimi, Zühri”den rivayette 
bulunanların en güveniliri kabul edilmiştir. Ona güvenilirliğiyle ilgili bir 
eleştiri yöneltilmemiş, kendilerinden rivayette bulunduğu bazı hocaları 
dolayısıyla tenkit edilmiştir. Yahyâ b. Main, Ma'mer'in, hocası Sâbit b. 
Eslem el-Basri”den yaptığı rivayetlerin zayıf olduğunu söylemiş, İmam 
Mâlik kendisini takdir etmekle birlikte Katâde”den yaptığı tefsire dair 
rivayetler sebebiyle Ma'mer'i eleştirmiş, Zehebi bu rivayetlerden bir 
kısmının kendisine ulaştığını ve bunların münkatı' yolla rivayet edilmesi 


dolayısıyla Mâlik'in ona eleştiri yönelttiğini (a.g.e., VII, 9), Ma'mer'in 
kendisinden daha sika kimselere muhalefetini tesbit edince de rivayetlerini 
delil olarak kullanmaktan vazgeçtiğini (er-Ruvât, s. 166) söylemiştir. Ebü 
Hâtım er-Râzi de Ma'mer'in, annesini ziyaret maksadıyla uğradığı 
dönemde Basra'da yaptığı rivayetlerde kitaplarının yanında bulunmaması 
sebebiyle hataların bulunduğunu söylemiş, bununla beraber onun için bir 
ta'dil ifadesi olan “sâlihu”l-hadis” terimini kullanmıştır (Zehebi, A'lâmü'n- 
nübelâ', VII, 9). Ma'mer'in Yemen'de ilk eser tasnif eden ve o bölgede 
hadisleri ilk tedvin eden kişi olduğu belirtilmekte, el-Câmi“ adlı kitabı 
Mâlik'in el-Muvatta ından daha önce yazıldığı kabul edilmektedir. 


Ma'mer b. Râşıid, hadislerin erken dönemlerden itibaren yazılı olarak intikal 
ettiği ve bunların hadise dair eserlerin yaygınlaştığı zamana kadar değişime 
uğramadığı kanaatinin güçlendirilmesi açısından önem taşımaktadır. Zira 
Ma'mer, bu açıdan değerli bir belge niteliğindeki Şahifetü Hemmâm b. 
Münebbih'in rivayetinde büyük rol oynamış, hadislerin önceki nesillerden 
değişmeden intikal ettiği fikrinin ispatında köprü vazifesi görmüştür 
(Sezgin, TM, X11(1955), s. 115, 121). Yazılı hadis kaynaklarına olan ilgisi 
dolayısıyla ileri yaşlarda bulunan Hemmâm ile görüşüp sahifesinde yer alan 
138 hadisten otuzunu semâ, geri kalanları da arz ve kıraat yoluyla almıştır. 
Hemmâm b. Münebbih'in Ebü Hüreyre'den bizzat yazdığı hadisleri ihtiva 
eden bu sahifenin muhtevasının Ahmed b. Hanbel'in el-Müsned'i ve 
Abdürrezzâk es-San'âni'nin el-Muşannef'inde aynen korunması da eserin 
hadislerin yazılı tarihi açısından önemini ortaya koymaktadır. 


Ma'mer b. Râşid'in, Hemmâm'ın Şahife'sinden başka hocası Katâde 
vasıtasıyla Câbir b. Abdullah'ın hac menâsikine dair rivayetlerini içeren 
sahifesini (Ma'mer b. Râşid, XI, 183; Alib. Ca'd, s. 159; Zehebi, 
A'lâmü'n-nübelâ?”, V, 276-277), A'meş'in sahifesini (Zehebi, A'lâmü'n- 
nübelâ', VIII, 11), oğlu vasıtasıyla Mücâhid b. Cebr'in sahifesini 
(Abdürrezzâk es-San'âni, III, 490), Semmâk b. Fazl el-Yemâni'nin Hz. 
Peygamber'in Mukavkıs'a gönderdiği mektubunu ve bundaki fıkha dair 
hadisleri (a.g.e., IV, 26; Ebü Dâvüd, s. 130) yazılı belgelere dayanarak 
rivayet ettiği kaydedilmektedir. Ma'mer'in kendisinden önceki 
musanniflere ait çeşitli sahife ve cüzleri rivayet etmesini onun ilme ve 
özellikle yazılı kaynaklara olan ilgisiyle izah etmek mümkündür. Ma'mer, 
rivayetlerinin büyük çoğunluğunu semâ yoluyla almış olmakla beraber 


rivayet icâzetini aldığı eserlerin bir kısmını arz ve kıraat yoluyla, Câbir b. 
Abdullah'ın sahifesini ise muhtemelen vicâde yoluyla elde etmiştir (el- 
Câmi“, XI, 183). Onun hadis ilmine katkısı sadece yaptığı hadis 
rivayetleriyle sınırlı kalmamış, Zühri'den naklettiği siyer ve megâziye dair 
bilgiler, Katâde'den yaptığı tefsire dair nakiller, pek çok konuda verdiği 
fıkhi hükümler de günümüze kadar gelmiştir. Talebesi Abdürrezzâk es- 
San'âni'nin tefsiri de esasta onun eserine dayanır (Sezgin, GAS, I, 99). 
Ayrıca Ma'mer'in rihle, kitâbet, tasnif usulü, rivayet âdâbı ile muhtelif 
hadis ilimleri alanında ortaya koyduğu prensipler rivayet ve dirâyetü”l-hadis 
ilminin temelini teşkil etmiş, sonraki çalışmalarda bunlara ve kendisinin 
sözlerine atıfta bulunulmuştur. 


Eserleri. 1. el-Câmi“. Günümüze gelen hadis kitaplarının en eskisi olup 
eserde 1614 hadis bir araya getirilmiş, pek çok konuyla ilgili olan hadisler 
herhangi bir tertip gözetmeksizin çok sayıda bab altında kaydedilmiştir. el- 
Câmi“, alanında ilk olması dolayısıyla Kütüb-i Sitte'ye malzeme temininde 
ve babların belirlenmesinde kaynaklık etmiştir. Abdürrezzâk es-San'âni, 
kendi eserinde de Ma'mer'den sıkça rivayette bulunmasına rağmen 
hocasına olan bağlılığı sebebiyle onun el-Câmi'ini eserinin sonuna 
eklemiştir. el-Câmi'*, Abdürrezzâk'ın el-Muşannef'inin sonunda 
yayımlanmıştır (X, 379-468; XI, 3-471). 2. Kıtâbü'l-Meğâzi. Eserin 
günümüze ulaşıp ulaşmadığı bilinmemekle birlikte Abdürrezzâk es-San'âni, 
özellikle Hz. Peygamber'in gazveleriyle ilgili rivayetleri hocası 
Ma'mer'den naklederken onun eserinden söz etmektedir (el-Muşannef, V, 
313). İbnü'n-Nedim de Abdürrezzâk'ın siyer ve megâzi sahiplerinden 
Ma'mer vasıtasıyla rivayette 


bulunduğunu kaydetmektedir (el-Fihrist, s. 138). Ma'mer'in el-Câmı' 
dışındaki rivayetlerinin önemli bir kısmını Abdürrezzâk'ın ve diğer hadis 
ımamlarının eserlerinden derlemek suretiyle ortaya koymak mümkündür. 


Ma'mer b. Râşıd'in hayatı ve el-Câmı' adlı eseriyle ilgili olarak Fuat 
Sezgin bir makale yazmış (bk. bibl.), Ebuzer Bozkurt Ma'mer b. Râşid'in 
Hayatı ve Kitâbü”l-Câmi* İsimli Eseri adlı bir doktora tezi hazırlamış (1980, 
AÜ İlâhiyat Fakültesi), ayrıca Muhammed Refet Said bir çalışmasında 
Ma'mer'i pek çok yönden değerlendirmiştir (bk. bibl. ). 
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İbrahim Hatiboğlu 


MA'MERİYYE 
imal) 


Muammeriyye olarak da bilinen ve Mu'tezile kelâmcılarından Muammer b. 
Abbâd'ın (6. 215/830) mensuplarına verilen ad 


(bk. MUAMMER b. ABBÂD). 


(bk. ELAZIĞ). 
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MA'N b. ADI 
(Çi 0) 
Ma'n b. Adi b. el-Ced el-Belevi el-Aclâni (6. 12/633) 
Sahâbi. 


İkinci Akabe Biatı'nda (622) bulunduğu bilinmektedir. Hz. Peygamber 
Ma'n”ı hicretten sonra Hz. Ömer'in ağabeyi Zeyd b. Hattâb ile kardeş ilân 
etti. Bedir Gazvesi başta olmak üzere Resül-i Ekrem'in bütün savaşlarına 
katıldı. Bedir Gazvesi'nde elde edilen ganimetler dağıtılırken pay almak 
istemediyse de Resülullah?'ın almasını söylemesi üzerine kabul etti ve bu 
gazvede şehid olan Mübeşşir b. Abdülmünzir'in hissesini ailesine ulaştırma 
görevini de Hz. Peygamber ona verdi. Münafıklar tarafından inşa edilen 
Mescidi Dırâr'ın yıkılması için Resül-i Ekrem'in görevlendirdiği (9/630) 
sahâbilerden biri de Ma'n b. Adi'dir. Ayrıca İslâmiyet'ten önce okuma 
yazma bilen çok az kişiden biri olduğu için Resülullah'ın vahiy kâtipleri 
arasında yer alıyordu. Hz. Peygamber'in vefatı sırasında fitnelerle 
karşılaşmaktan korkan müslümanların, “Keşke Resülullah'tan önce 
ölseydik” diye ağlaştıklarını görünce Ma'n, Resül-ı Ekrem'in sağlığında 
olduğu gibi vefatından sonra da ona bağlılığını göstermek için kendisinden 
önce ölmeyi arzu etmeyeceğini söylemiştir (İbn Sa“d, II, 465). 


Hz. Peygamber'in vefatı üzerine ensarın hemen toplanıp aralarından birini 
halife seçmek istedikleri sırada oraya gelen muhacirlerle aralarında tartışma 
çıkmış, bu esnada Ma'n yaptığı konuşmalarla ortalığı yatıştırdığı gibi Hz. 
Ebü Bekir'in halife seçilmesinde de önemli rolü olmuştur. Hz. Ebü Bekir'in 
halifeliği döneminde Müseylimetülkezzâb'a karşı yapılan Yemâme savaşı 
sırasında kumandan olan Hâlid b. Velid 100 atlıdan oluşan bir öncü birliğin 
başına Ma'n'ı tayin etmişti. Bu savaşta büyük yararlıklar gösteren Ma'n, bir 
ara müslüman askerlerin bozguna uğraması karşısında ileriye atılarak, “Ey 
en-sar, Allah için düşmanınıza karşı savaşmak üzere geri dönün!” diye 
bağırmış, öncülüğünü bizzat yaptığı bu saldırı esnasında zor durumdaki 
askerlerden bazılarını kurtarmasına rağmen sonunda Zeyd b. Hattâb ile 


birlikte şehid olmuştur (Rebiülevvel 12 / Mayıs - Haziran 633). 
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Habil Nazlıgül 
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MA'Nb. EVS 
(V43İ 08 Ora) 
Ma'n b. Evs b. Nasr b. Ziyâd el-Müzeni (6. 64/684 (?)) 
Muhadram şair. 


Mudar kabilesinin Müzeyne koluna mensuptur. Medine ile Mekke arasında 
bulunan, toprakları verimli bir bölgede yerleşmiş varlıklı bir ailenin 
çocuğudur. Gençlik döneminin bir kısmını Câhiliye devrinde geçirdiği ve 
bu sırada kabilesinin katıldığı savaşlara şahit olduğu kaydedilir (Ömer 
Ferruh, 1, 418). Medine'de hurmalıkları, başka yerlerde arazileriyle deve 
sürüleri bulunan Ma'n ticaret hayatına atılarak Şam, Irak (Basra) ve Hicaz'a 
seyahat etti. Gittiği yerlerde birçok evlilik yaptı, bunlardan hep kız evlâdı 
dünyaya geldi. Câhiliye geleneğine rağmen kızlarını bağrına basmış, kız 
çocuğu olduğu için üzülenleri de teselli etmiştir. Ticaret için uzakta 
bulunduğu sırada bağları ve arazisi gasbedilen Ma'n, ticaretten 
kazandıklarını da tüketince hayatının son yıllarını sefalet içinde geçirdi. 
Onun Hz. Peygamber'le görüşüp fetih ve gazvelere katıldığına dair bir kayıt 
bulunmamaktadır. Mekke'nin fethinden önce müslüman olduğu ve kabilesi 
Müzeyne'den bir grupla birlikte Huneyn Gazvesi”ne iştirak ettiği ileri 
sürülürse de (Brockelmann, I, 72) bu kesin değildir. İslâm'a ne zaman 
girdiği bilinmeyen Ma'n, Abdullah b. Cahş, Ömer b. Ebü Seleme gibi 
birçok sahâbiye methiye yazmış, Hz. Ömer ile görüşüp ona da bir kaside 
takdim etmiştir. Muâviye b. Ebü Süfyân ile de görüştüğü, Muâviye'nin 
onun şiirlerini çok beğendiği kaydedilir (Abdülkâdir el-Bağdâdi, VII, 260). 
Birçok olaya şahit olmasına rağmen şiirlerinde bu konuda hiçbir işarete 
rastlanmaz. 


Bunun sebebi köy hayatını çok sevmesi ve mecbur kalmadıkça şehre 
inmemesi olmalıdır. Hayatının son yıllarında gözlerini kaybeden şairin 
Mervân b. Hakem ile Abdullah b. Zübeyr arasında çıkan olaylara yetiştiğine 
göre Medine'de 64 (684) yılında öldüğü söylenebilir. 


Ma'n b. Evs'in İslâmi erdemlere müslüman olmadan önce de sahip olması, 
Müslümanlığı kabul ettikten sonra İslâmi prensiplere uygun olarak 
yaşamaya devam etmesi şiirlerinde fazla bir değişikliğin ortaya çıkmaması 
neticesini doğurmuş, eski Arap şiirinin geleneği içinde yazdığı şiirlerinin 
temalarını aynı istikamette sürdürmüştür. Bazı halife ve sahâbilere takdim 
ettiği methiyeleri beğenilen şairin hicivlerinde nükteli, alaylı ve sitemli, 
kendisinin ve kabilesinin erdemlerini övdüğü fahriyyelerinde gerçekçi, 
hikemiyyâta dair şiirlerinde ise eğitici tavrı dikkat çeker. 


Ebü Ali el-Kâli tarafından rivayet edilen Ma'n'ın divanı Câhiliye şiirinin 
geleneksel konuları olan gazel, medih, fabr, hiciv ve hikemiyyât türü 
şiirlerden oluşur. İlk defa Almanca bir girişle birlikte Paul Schwartz 
tarafından neşredilen divanı (Leipzig 1903) daha sonra Kemal Mustafa 
(Ma'n b. Evs hayâtühü, şi“ruhü, ahbâruhü, Kahire 1927), Nüri Hammüdi 
el-Kaysi - Hâtim Sâlih ed-Dâmin (Bağdad 1977) ve Ömer Muhammed 
Süleyman el-Kattân (Şı“ru Ma'n b. Evs el-Müzeni, Cidde 1403/1983) 
tahkik ederek yayımlamışlardır. Muhammed b. Süleyman es-Sedis son 
neşrin eleştirisine dair bir makale yazmıştır (“ Âlemü”l-kütüb, VIV/4 (Riyad 
1986), s. 468-473). 
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Ali Şakir Ergin 
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MA'Nb. ISA 
(e Gü) 
Ebü Yahyâ Man b. İsâ b. Yahyâ b. Dinâr el-Kazzâz el-Eşcai (6. 198/814) 
İmam Mâlik'in talebesi. 


130 (748) yılından sonra doğdu. İpek dokumacılığıyla uğraştığı için 
“Kazzâz” lakabıyla, Beni Eşca'ın mevlâsı olduğu için “Eşcai” nisbesiyle 
anılmıştır. Medine'de yaşadı. İmam Mâlik”ten başka İbn Ebü Zi'b, İbrâhim 
b. Tahmân, İshak b. Yahyâ, Ebü”1-Gusn Sâbit b. Kays elMedeni, Muâviye b. 
Sâlih, Mahreme b. Bükeyr el-Eşca' gibi şahıslardan rivayette bulundu. 
Kendisinden İmam Şâfii, Ali b. Medini, Ahmed b. Hanbel, Ebü Hayseme 
Züheyr b. Harb, Abdullah b. Zübeyr el-Humeydi, Ebü Bekir Abdullah b. 
Ebü Şeybe, Sahnün, Muhammed b. Hâris el-Bezzâr, Yahyâ b. Main gibi 
âlimler hadis rivayet ettiler. İmam Mâlik'in özel ilgi gösterdiği 
talebelerindendi. Mâlik mescide çıktığında ona tutunurdu; bu sebeple 
kendisine “Mâlik'in bastoncuğu” denmiştir. Mâlik'in en güvenilir 
râvilerinden olup el-Muvatta 'ı rivayet etmiştir. Halife Hârünürreşid ve 
oğulları İmam Mâlik'ten el-Muvatta'ı dinlerken kitabı Ma'n b. İsâ'nın 
okuduğu kaydedilir. İmam Mâlik'in kendisine olan güveni hususunda Ma'n 
şöyle der: “Mâlik soran ben olmadıkça Iraklılar?'a hadis nakletmezdi. el- 
Muvatta 'daki bütün hadisleri benim ona arzettiklerim müstesna Mâlik'ten 
semâ yoluyla aldım. Kendisine sorduklarım hariç hadis dışındaki şeylerin 
hepsini ona arzettim.” Alı b. Medini de, “Ma'n bize Mâlık”ten ışıttiığı kırk 
bin mesele nakletti” demiştir (Zehebi, IX, 305-306). Ebü Hâtim er-Râzi, 
Mâlik'in öğrencileri içinde hâfızası en güçlü ve en güveniliri kabul ettiği 
Ma'n'ı Abdullah b. Nâfi* es-Sâiğ ve İbn Vehb'e tercih ettiğini söyler. İbn 
Habib onu Medine'de fıkıh konusunda Mâlik'e halef olanlar arasında sayar. 
Ma'n 198 yılının Şevval ayında (Haziran 814) Medine'de vefat etti. Ebü İsâ 
et-Tirmizi, Ma'n'ın Mâlik'ten çok sayıda rivayetine el-Câmi'u”ş-şahih'inde 
yer vermiş, Buhâri ve Müslim de kendisinden tahricde bulunmuştur. 
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Orhan Çeker 


MÂNA 
(izi) 
Süret ve şekil karşılığı olarak kullanılan tasavvuf terimi 


(bk. SÜRET). 


MÂNA 
(izl) 


Sözlükte “demek istemek, kastetmek” anlamındaki any (inâyet) kökünden 
mimli masdar veya ism-i mef'ül (ma'nima'nâ) olup “denilmek istenen, 
kastedilen şey” mânasına gelir. Buna göre mâna lafızların tasvir ettiği, 
yöneldiği veya lafızlarla anlatılmak istenen, onlarla anlaşılan şeydir. Nahiv 
ilminde lafzın mukabili olarak kullanılan mâna “sözle anlatılmak istenen 
şey” (maksad, medlül) olarak tanımlanmıştır. Mantık disiplininde ise mâna, 
benzer bir açıklama ile “vaz' yoluyla lafızdan zihne yansıyan tasavvur” 
şeklinde tarıf edilir. Sözü edilen süret bir lafızla 1fade edilirse “müfred”, 
birleşik lafızla ifade edilirse “mürekkep mâna” diye anılır. Mâna ile 
mefhumun her biri akılda oluşan süreti 1fade etmesi açısından birbirine 
benzer. Ancak oluşmaları bakımından farklılık arzederler; zira süret lafızla 
kastedilmesi bakımından mâna, akılda oluşması bakımından mefhum diye 
isimlendirilir (Tehânevi, 1, 1600-1601). 


Lafızlarla mânaları arasında tabii bir ilişkinin bulunduğu görüşünü ileri 
sürerek hangi lafızların hangi mânalar için vazedildiği konusunda bir ön 
bilgiye sahip olmaya gerek bulunmadığı yolundaki görüş Abbâd b. 
Süleyman es-Saymeri tarafından savunulmuştur. Ancak bu görüş, aynı 
şeylerin farklı dillerde farklı isimlerinin bulunmasını ve bir lafzın iki zıt 
anlama gelmesini açıklayamaz. Ayrıca bu telakkinin doğru kabul edilmesi 
her insanın bütün dilleri anlayabileceği sonucuna götürür. İbn Cinni de 
lafızların sesleri, harfleri ve vezinleriyle mânaları arasında 


bir ilişkinin olduğu görüşünü savunmuş ve çeşitli lafızlarla mânaları 
arasındakı ilişkiyi açıklamaya çalışmıştır. Bilhassa tabiat seslerinin 
taklidiyle ortaya konulmuş isimlerle (savt isimleri-onomatope) mânaları 
arasında bir ilginin olduğu şüphesizdir. 


Müfred mânalar kelimelerin karşılıkları olarak sözlük ilminin konusunu 
teşkil ederken bu mânaların yan yana getirilmesi nahiv ilminin alanına girer. 
“Nahvin mânaları” (meâni'n-nahv) kavramı bilindiği kadarıyla ilk defa Ebü 


Said es-Sirâfi (6. 368/979) tarafından kullanılmıştır. Sirâfi bu kavramla 
kastettiği şeyin lafızların harekeli veya sâkin olması, gereken yerlerde 
kullanılması, kelâmın takdim veya tehir edilerek telif edilmesi, bu konuda 
doğrunun aranması ve hatadan kaçınılması gibi hususlar olduğunu belirtir. 
Mantığın mânaları, nahvin ise lafızları araştırdığını söyleyen mantıkçı 
Mattâ b. Yünus'a karşı Sirâfi, nahvin bir bakıma Arap dilinin mantığı 
olduğu gibi mantığın da bir anlamda Yunan nahvi sayıldığını ileri 
sürmüştür. Bu bakımdan ona göre nahiv sadece lafızlarla değil mânalarla da 
ilgili bir ilimdir. İ'câzı kelime ve harflere kadar indirgeyen fesahatçı görüşe 
karşı, Kur'an'ın 1'câzının kelimelerin ve sözlerin emsalsiz dizilişi ve 
terkibinde (nazm) olduğu görüşünü temellendiren Abdülkâhir el- 
Cürcâni'dir. Cürcâni'ye göre nazım ve i'câz nahvin mânalarında ve 
kelimelerin anlamlarının kompozisyonundadır. Kelimelerin tek başına ve 
nahvin mânalarından soyutlanmış olarak ifade ettiği sözlük anlamının 
i“câzla ilgisi yoktur. 


Mâna konusunun nahiv ilmiyle irtibatlı olarak ele alındığı bir başka husus, 
söz dizimi içinde yer alan kelimelerin son harflerinde meydana gelen 
değişikliklerin (1'rab) gerçekte lafza mı mânaya mı yönelik olduğudur. Bu 
konuda farklı görüşler ileri sürülmüştür. Sibeveyhi, Ebü Alı el-Fârisi, 
Rummâni, Abdülkâhir el-Cürcâni, Alem eş-Şentemeri, İbnü”l-Haşşâb, İbn 
Muti, İbn Usfür el-İşbili gibi âlimler i'rabın mâna olduğu görüşünü 
benimserken İbn Harüf en-Nahvi, Şelevbin, İbnü”l-Hâcib, İbn Mâlik et-Tâi, 
İbn Hişâm en-Nahvi, Abdullah el-Fâkihi gibi bilginler lafız olduğu 
görüşündedir. Lafız olduğunu savunanlar 1'rabın mu'reb kelimenin 
sonundaki hareke, harf veya hazif şeklindeki değişiklikten ibaret olduğunu 
söylerken mâna olduğunu savunanlara göre 1'rab kelimenin söz dizimindeki 
konumuna bağlı olarak değişik anlamlar 1fade etmesidir. Hareke ve sükün 
gibi alâmetler ise değişikliği sağlayan vasıtalar mesabesindedir. 


Mâna kelimesinin nahiv ilminde çeşitli ayırımları belirleme hususunda 
kullanıldığı görülür. Cins ismi ayn (madde) ismi ve mâna (soyut) ismi 
olmak üzere ikiye ayrılır. Ayn ismi insan, at ve ağaç gibi bağımsız varlığı 
bulunan ve algılanan şeylere delâlet eder; mâna ismi ise ilim, cehalet ve 
cesaret gibi bağımsız bir varlığa sahip bulunmayan ve algılanamayan 
kavramları gösterir. Bunlara masdarlar da dahildir. Harfler de hece harfleri 
ve mâna harfleri olmak üzere iki kısımdır. Hece harfleri kelimeleri 


oluşturan alfabe harfleri iken mâna harfleri isim-fil-harf taksimine dahil 
kelime kategorisi olup tek başına anlamları olmayan, ancak söz dizimi 
içinde isim ve fiillerle birlikte mâna 1fade eden ve “edat” adı verilen kelime 
çeşididir. 


Belâgat ilminde kelâmın mâna mı yoksa lafız mı olduğu konusundaki 
tartışmanın ardında itikadi mülâhazalar da vardır. Allah'ın kelâmı olan 
Kur'an'ı onun sıfatlarından sayan ve mahlük olmadığı görüşünü 
benimseyen Ehl-i sünnet'e göre kelâm nefiste bulunan (zât-ı ilâhiyye ile 
kâim olan) bir mâna iken Kur'an'ı mahlük gören Mu'tezile”ye göre kelâm 
“harfler ve işitilen sesler” demek olan lafızdır. 


Arap edebiyatında belâgatın kelâmın lafzında mı mânasında mı olduğu 
hususu başlıca tartışma konularından birini teşkil etmiştir. Özellikle şiir 
alanında cereyan eden bu tartışmalarda Ebü Amr eş-Şeybâni'nin mâna 
tarafını tuttuğu görülür. Bu teoriye karşı çıkan Câhiz'e göre mânalar Arap 
olan ve olmayan, köylü-şehirli herkesin bildiği şeylerdir. Bu konuda önem 
taşıyan husus vezni oturtmak, lafızların telaffuzu kolay ve akıcı, yapısı 
sağlam ve kalıbı iyi olanını seçmektir. Çünkü şiir bir sanattır, bir tür 
dokuma ve resim sanatıdır. İbn Kuteybe ise şiirde lafız ve mânayı birlikte 
mütalaa ederek bunları güzellik vasfı taşıma veya taşımama bakımından 
tasnife tâbi tutmuş, sözün belâgatında lafızla mânanın her birinin önemli 
olduğunu vurgulamıştır. Abdülkâhir el-Cürcâni belâgat ve fesahatin mâna 
ile ilgili bir konu olduğu görüşünü benimsemiş ve Câhiz ile İbn Kuteybe 
gibi âlimlerin mâna ile kastettiklerinin mânanın aslı olan tema (garaz), lafız 
kelimesiyle kastettiklerinin ise sesler değil mânanın süreti (anlatılma 
biçimi) olduğunu söylemiştir. Ancak Kâdi Abdülcebbâr gibi âlimlerin 
fesahat ve belâgatı lafza yüklemeleri Cürcâni'ye göre önceki bilginlerin 
maksatlarını anlayamamalarından kaynaklanmıştır. Cürcâni, hakikat ve 
mecaz türü ifadelerin delâlet şekillerini tahlıl ederek mânasına doğrudan 
delâlet eden lafızları hakikat, hakikat mânasının ikinci bir mânaya delâlet 
ettiği lafızları mecaz olarak nitelemiştir. Bu ikinci türden mânaları, 
doğrudan lafzın değil onun medlülü olan mânanın medlülü olduğu için 
“mânanın mânası” diye adlandıran Cürcâni lafzi delâletin dışında mânevi 
bir delâletin de varlığına dikkat çekmiştir. Daha sonra bazı belâgat âlimleri, 
birinci ve ikinci mânalar ayırımını mecaz türü ifadelerle sınırlamayarak 
hakikat türü ifadeleri de kapsayan bir ayırıma dönüştürmek suretiyle birinci 


mânaların kelâmın lafzının delâlet ettiği lugavi, ikincisinin ise bu ilk 
mânaların delâlet ettiği kastedilmiş mânalar olduğunu söylemişlerdir. 
Birinci mânanın ikinci mânaya delâletinin kesinlikle akli olduğu 
belirtilirken lafzın birinci mânaya delâletinin bazan vaz'i, bazan akli olduğu 
ıfade edilmiştir. 


Mâna kavramı çerçevesinde ortaya çıkan bir başka konu akli ve hayali 
mânalar ayırımıdır. Bu ayırımın temelini İslâm düşüncesinde, gerek 
filozofların gerekse kelâmcıların akıl ve hayal arasında çelişki bulunduğu 
yolundaki görüşü teşkil etmektedir. Zira akıl hakikati ve bâtılı birbirinden 
ayırt etme gücüne sahiptir, hayal etme yetisinin ise böyle bir gücünün 
bulunmadığı ve onun hakikatle bâtılı birbirine karıştırabileceği kanaati 
hâkimdir. İbn Sinâ teşbih, istiare ve mecazı hayal etme ameliyesinin araçları 
olarak görmüştür. Zâhiriler, mecazı bir nevi yalan sayarak Kur'an'da mecaz 
türü ifadelerin bulunmadığı görüşünü benimserken Abdülkâhir el-Cürcâni 
bu tür ifadelerin Kur'an'da çokça bulunduğunu söylemiş ve bunları tahyil 
türünden saymayıp akli mânalar kapsamına girdiğini savunmuştur. 


Belâgat ilminde mânaların lafızlara değil lafızların mânalara tâbi olması 
esas kabul edildiğinden cinas ve seci gibi lafzi sanatlarda aşırıya kaçma hoş 
görülmemiştir. Söz tabii akışına bırakıldığı takdirde mânalar kendilerine en 
uygun düşecek lafızlarla cinas ve seci öğelerini bir mıknatıs gibi çekerler. 
Aksi takdirde sanatkârane söz söyleme gayretiyle cinas ve seci öğelerinin 
kullanılması mânaları boğduğu gibi sözün tabii güzelliğini de yok eder. 
Cinas ve seci gibi lafzi sanatlar içinde sadece mânanın gerektirdiği ölçü ve 
kriterlere bağlı olanlar güzel kabul edilmiştir. 


Arap edebiyatı eleştirisinde mâna şiirin teması, lafız da üslüp olarak 
görülür. Bu gelenekte ana temalar övgü (medih), övünme (fahr), yergi 
(hicâ), ağıt (risâ), niteleme (vasf ve tasvir), azarlama (1tâb), uyarı (İkaz), 
özür dileme (1'tizâr) gibi türlerle sınırlandırılmıştır. Daha sonra bir 
düşüncenin farklı üslüplarla ifade edilebileceği fikrine bağlı olarak şiirde 
mânanın mı üslübun mu önemli olduğu meselesi ortaya çıkmış, daha çok 
taraftar bulan görüş önceliğin üslüba verilmesi yönünde olmuştur. Çünkü 
üslüp şairin ana temaya verdiği anlatış biçimidir. Bu esasa bağlı olarak 
muhtelif ana tema listelerinin oluşturulması ve intihal olgusunun bunlara 
göre belirlenmesi girişimleri gerçekleştirilmiş, ana temaların ifade 


şekillerini geliştiren değişiklikler halinde ortaya çıkan intihaller genel 
olarak makbul görülmüştür. 
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Sedat Şensoy 


MANAS DESTANI 


Kırgızlar'ın milli destanı. 


En eski Türk destanlarından olan Manas, Türk mitolojisinden ve bozkır 
kültüründen derin izler taşımakla birlikte Yaratılış ve Türeyiş, Göç, 
Ergenekon, Şu, Oğuz Kağan gibi diğer Türk destanlarından bağımsız, mısra 
sayısı bakımından Finliler'in Kalevala, Almanlar'ın Nibelungen, 
Hintliler'in Ramayana, eski Yunanlılar'ın İliada ve Odysseia gibi 
destanlarından çok hacimli olup dünyanın en büyük destanıdır. 


Üç büyük koldan oluşan destanın “Manas” adını taşıyan birinci bölümü bir 
Kırgız kahramanı olan Manas'ın doğumu, güç sahibi olarak kendini 
tanıtması, Kırgızlar arasındaki savaşlarda şöhret kazanması, Kalmuklar'a 
karşı elde ettiği başarılar, Kırgızlar'ı bir bayrak altında toplaması ve ilini 
düşman istilâsından kurtarması gibi olaylardan meydana gelmektedir. Bu 
bölümde verilen bilgilere göre Kara Han'ın oğlu Yâkub (Cakıp) Han ile 
Haydar Han'ın kızı olan karısı Çıyrıçı'nın çocukları olmaz. Yâkub Han bir 
çocuk vermesi için Tanrı'ya yalvarır ve bunun üzerine bir oğlu olur. Çocuğa 
“dört ulu peygamber” tarafından Manas adı verilir. Aslı Sanskritçe olan bu 
ad “akıllı, zeki” anlamına gelmektedir (Gülensoy, s. 16-19). Beşikte iken 
konuşmaya başlayan Manas'ı Hızır korur. Manas çabuk büyür ve yığıt bir 
delikanlı olur; Kâşgar”da bulunan Çinliler?i haraca bağlayıp doğuya sürer. 
Bu bölümün en güzel kısımları “Kökütey Han'ın Aşı” (yuğ töreni), 
Manas'ın yaralanması ve ikinci ölümünün anlatıldığı parçalardır. Manas, 
Kökçököz ve Köz-Kaman tarafından zehirlenerek öldürülür. Manas'ın ilk 
ölümü ise Kökçö ile savaşırken aldığı yara sonucundadır; üçüncü ölümü de 
geri dönmeyecek şekilde ölümüdür. Manas'ın ölümünden sonra Kırgızlar 
arasındaki iç çekişmeler artar, iktidar mücadelesi yeniden başlar. 


Semetey ve Seytek kollarında Kırgızlar arasındaki kardeş kavgasının derin 
izleri görülür. Milli mücadeleden çok şahsi kavgalar, hanlar ve beyler 
arasındakı iç savaşlar anlatılır. Semetey'iın adını taşıyan yedinci bölümde 
Manas'ın karısı Kanıkey ve annesi Çıyrıçı oğulları Semetey?'i yanlarına 
alarak Buhara'ya gider ve Manas'ın kayınpederi Temir Han'a sığınırlar. 


Buhara'da dayısının yanında büyüyen Semetey ancak on dört yaşına 
geldiğinde kim olduğunu öğrenir. Babası Manas'ın da vasiyeti üzerine 
Talas'a geri döner. Uzun mücadelelerden sonra iktidarı dedesi Temir Han 
ile amcalarının elinden alır. Buna rağmen Kırgızlar arasındaki beylik ve 
benlik mücadeleleri sürer. Bu mücadeleler sonunda akrabalarından biri olan 
İlyas Han Semetey'i öldürür ve karısı Ay-Çörök'ü kendisine alır. Bu 
bölümün karakterleri Manas'ın karısı, Semetey'in annesi Kanıkey ile 
Seytek'in annesi Ay-Çörök”tür. Her iki bölümde de başroldeki kadınların 
ıntıkam alması anlatılır. 


Seytek kolu Manas destanının üçüncü bölümü olup Seytek'in hayat 
hikâyesinden ibarettir. Seytek de babası Semetey gibi gençlik çağına 
gelince babasının katillerinden intikam alır, iktidarı eline geçirir ve uzun 
zamandır esir olan dedesi Manas'ın karısı, büyükannesi Kanıkey'1 esaretten 
kurtarır. Bu üç büyük kol dışında Manas dairesi içinde kabul edilen Er 
Töştük ve Colay Han destanları da vardır ki bu son iki kol bazı bilim 
adamlarınca müstakil birer destan olarak kabul edilir. 


Üzerinde çalışan bilim adamlarına göre Manas destanı, esas itibariyle 840 
yılı civarında Kırgızlar'ın Yenisey ırmağı ile Minusinsk bozkırlarında 
devlet kurdukları yıllarda Uygur Türkleri ve Çinliler'le yaptıkları 
savaşlarda oluşmaya başlamış, daha sonra XVI-X VTİ. yüzyıllarda Kırgızlar 
ile Kalmuklar'ın veya Budist Kalmuk Moğolları ve Çinliler'in Orta 
Asya'daki müslüman Türk kavimleriyle yaptıkları savaşlar sırasında 
bünyesine yeni unsurlar katılarak zenginleşmiş, 1917 Sovyet devriminden 
önce Rus çarına ve ardından komünist yönetime övgülerle yeniden teşekkül 
etmiştir. Günümüzde yapılan çalışmalarda destana sonradan giren bu tür 
ekleme ve methiyeler ayıklanarak destan aslına uygun biçimde yeniden 
düzenlenmiştir. 


Manas destanında hayatları anlatılan eski Kırgızlar (Kara Kırgızlar) o 
zamanlar henüz bir devlet kurma, dünyayı fethetme ve ülkelere hükmetme 
gibi ülkülere sahip olmayıp küçük kabileler halinde yaşamaktaydılar. Fakat 
destan eski Kırgızlar'ın iç ve dış düşmanları, Budist Kalmuk-Moğollar, 
Çinliler, kısmen de Uygurlar ve Orta Asya'da yaşayan diğer Türk boylarıyla 
yaptıkları mücadelelerin, derin millet ve vatan sevgisinin şiir dili 
kullanılarak söylenişiyle dikkati çeker. Manas destanı eski Türk milli 


özellikleri itibariyle çok renkli, Kırgızca'nın kendine has deyişleriyle 
yoğrulmuş orijinal bir 


destandır. Kırgız Türkleri'nin bugün de yaşattıkları folkloruna, gelenek ve 
göreneklerine, inançlarına, törelerine, bozkır hayatına, etnografyasına ait 
deyimler (giyim kuşam, çadır hayatı, hayvancılık, deve ve at koşumları, kap 
kacak, yiyecek ve içecek gibi mutfak kültürü vb.), ata sözleri gibi halk 
edebiyatı ürünlerinin yanında Türk dili tarihi için çok değerli olan 
malzemeleri de içinde yaşatmaktadır. Kişi, kavım, boy, soy, oymak, cemaat 
adlarıyla çeşitli hayvan adlarını taşıması bakımından da bir ad bilimi 
(onomastik) hazinesidir. Destanda adı geçen Abeke, Abılay, Açık, Ağış, 
Acıbay, Ak-Erkeç (kadın), Akılay / Nakılay (kadın), Ak-Kıyaz, Akpay- 
Mamet gibi bazı kahraman-alplerin hayatı ve özellikleri Oğuz Kağan, Dede 
Korkut, Köroğlu gibi Türk destanlarındakilerle benzerlik göstermektedir. 


Manas ve etrafındaki yiğitlerin mücadele ettiği kâfirler Moğol asıllı Budist 
Kalmuklar ve Çinliler'dir. Fakat destanda Kırgızlar arasındaki kardeş 
kavgalarının kanlı sahneleri de geniş şekilde yer alır. Bütün bu savaşlar 
anlatılırken büyüye bağlı masalımsı hayali sahnelere yer verilmekle birlikte 
esere gerçekçi bir üslübun hâkim olduğu görülür. 


Manas destanından bahseden en eski kaynak Seyfeddin Molla'nın XVI. 
yüzyılda yazılmış Mecmüu't-tevârih adlı eseridir. Burada Manas tarihi bir 
kişi ve alp olarak gösterilir. Destanı bilim dünyasına ilk duyuran Kazak 
bilgini Çokan Velihanoğlu”dur. Cengiz Han'ın soyundan gelen bu Kazak 
prensi 1856 yılında Kırgızistan'da yaptığı gezi sırasında destanın bir 
varyantını derlemiş, 1861'de Rus Coğrafya Derneği'nin dergisinde 
“Kökütey Han'ın Aşı” adlı kısmını Rusça'ya çevirerek yayımlamıştır. Daha 
sonra W. Radloff 1862, 1864 ve 1869 yıllarındaki Kırgızistan gezilerinde 
Manas'tan parçalar derleyerek yazıya geçirmiş, bunları Proben der 
Volkslitteratur der Türkischen Stâmme adlı eserinin V. cildinde (St. 
Petersburg 1885) Kırgızca-Rusça-Almanca olarak neşretmiştir. Manas 
destanının bugüne kadar on üç varyantı derlenmiş ve büyük bir bölümü 
yayımlanmıştır. Bir bölümü de henüz yazma halindedir. Destanla ilgili 
önemli neşirleri bulunan Kazak yazarı Muhtar Avezov 1930'da başladığı 
çalışmalarını otuz yıl devam ettirmiş ve destanın halk arasında yaşayan pek 
çok varyantını ortaya çıkarmıştır. Destan üzerine çalışan Kırgız, Kazak, 


Özbek araştırmacıları ve başta Abdülkadir İnan olmak üzere Emine-Gürsoy 
Naskali, Naciye Yıldız ve Tuncer Gülensoy gibi pek çok Türk bilim adamı 
da bulunmaktadır. 


Manasçılar destanı kopuz çalıp türküler söyleyerek anlatan, el kol ve baş 
hareketleriyle destan kahramanlarının konuşmalarını yer ve olaya uygun 
biçimde ses tonlarıyla canlandıran, ozan-âşık-meddah-aktör karışımı 
meziyetleri bünyesinde toplayan sanatçılardır. Bunlar ustalarının yanında 
iyi bir hikâyeci, aktör, türkücü, bestekâr olarak yetişmiştir. Manas destanını 
çok iyi bilen Manasçılar'a “nagız Manasçı”, yarım bilenlere “şala Manasçı” 
adı verilir. Nagız Manasçılar destanın tamamını âdâbı ve erkânı ile anlatırlar 
ve üç büyük kolu bütün epizotlarıyla kesintisiz olarak ancak altı ayda 
söyleyip tamamlayabilirler. Bilinen en eski Manasçı XVII. yüzyılın ikinci 
yarısında yaşayan Keldibek'tir. Diğer bazı Manasçılar da şunlardır: 
Kırgızlar”dan “balık” lakaplı Bekmurat, Naymanbay, Al Çonbaş, Tınıbek, 
Çüyük, Sağımbay Orakbayoğlu, Sayakbay Karalayoğlu, Togolok Moldo, 
Şrısmendeyev, C. Kocekov, B. Sanazov; Kazaklar”dan Cambil Cabayoğlu, 
Mayköt, Kulmambet, Süyimbay, S. Mürsekoy. Günümüzde de Kırgızistan 
ve Kazakistan'da Manas destanını tam ya da yarım olarak söyleyebilen 
Manasçılar bulunmaktadır. 
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Tuncer Gülensoy 


MANASTIR 


Bazı dinlerde zâhid din adamlarının cemaat halinde yaşadığı bina veya 
binalar topluluğu. 


Manastır kelimesi, “tek, yalnız” mânasına gelen Grekçe monostan türetilen 
ve münzevi hayat tarzını benimseyenlerin (monachos) yaşadığı mekânları 
ifade eden monasterionun Türkçe'deki şeklidir. Aynı kelime monastery 
(İng.), monastöre (Fr.) vb. biçimlerde Batı dillerine de geçmiştir. Arapça'da 
daha çok hıristiyan manastırlarını, bazan da keşiş hücrelerini tanımlamak 
için devr, deverân (dönmek, dolaşmak; yönetmek) kökünden türetilen deyr 
(üzerinde oturulan yer, ev) kelimesi kullanılmakta, keşişler aynı kökten 
gelen deyyâr ve deyrâni kelimeleriyle de ifade edilmektedir (Lisânü”1- 
“Arab, “dvr” md.). Öte yandan müfessirler, Kur'an'daki savâmi* (tekili 
savmaa) kelimesinin (el-Hac 22/40) “üst kısmı sivri yüksek binalar” 
anlamında hıristiyan rahiplerinin manastırlarını veya Sâbii mistiklerinin 
zâviyelerini tanımladığını belirtmişlerdir (İbn Kesir, X, 76; Elmalılı, V, 
3409). Arapça'da bu tür mekânlar için ayrıca umr ve kullâye kelimeleri de 
kullanılmaktadır. 


Manastır hayatı Hindu geleneğinde, özellikle de Budizm ve Jainizm'de 
önemli bir yere sahiptir (bk. KEŞİŞ). Milâttan önce III. yüzyıldan itibaren 
ilim ve öğretim 


merkezleri haline gelen Budist manastırları, günümüzde Sri Lanka'dan 
Japonya'ya kadar geniş bir bölgeye yayılmış olup ülkelere göre farklı 
özelliklere sahiptir. Manastır hayatı Hindistan'da azalmış, Çin ve Tibet'te 
yasaklanmış, Vietnam, Laos ve Kamboçya'da savaş sebebiyle ortadan 
kalkmışsa da diğer Asya kültürlerinde yaşamaya devam etmektedir. 


Hıristiyan geleneğinde hayattan yüz çevirme idealinin başlangıçtan beri var 
olduğu bilinmekle beraber manastır hayatının kökeni, Mısır'da “çöl 
babaları” diye anılan bazı din adamlarının tek başlarına çöllere ve dağlara 
çekilip münzevi hayat sürmelerine dayandırılır. Bu inzivaya çekilişin 
ardında, içtimai ve siyasi sebeplerin yanı sıra gittikçe dünyevileşen ve 


kozmopolitleşen kilise ortamından ve bunun getirdiği yükümlülüklerden 
uzaklaşmak suretiyle hıristiyan mükemmelliği idealini arama yahut ferdi 
kurtuluşa erme çabalarının da bulunduğu kabul edilir. Münzevi (hermitic) 
hayat biçimini seçmiş hıristiyan din adamlarının en meşhuru “keşişlerin 
babası” olarak da bilinen Aziz Antony'dir (6. 355). Antony, yaşlı bir 
münzevi rehberliğinde Nil'in doğu kıyısındaki Nitria çölünde inzivaya 
çekilip ileri derecede zühd ve nefsi yenme tekniklerini uygulamıştır. 
Antony'nin etrafında onu örnek alan hıristiyanların toplanmasıyla ilk 
manastır cemaatinin tohumları atılmış, bu ilk zâhidler topluluğu ortak bir 
kurala tâbi olmaksızın çadırlarda veya hücrelerde kendi koydukları 
prensipler doğrultusunda yaşamıştır. Sadece pazar âyinleri için bir araya 
gelen bu grup arasında günlerce yemek yemeyen, uyumayan veya 
haftalarca hareket etmeden ayakta duranlar olmuş, bazıları ise mezarlara 
veya kuyulara kendilerini hapsedip yıllarca çok az bir yiyecekle hayatlarını 
sürdürmüşlerdir. IV. yüzyılın başlarında bu şekilde yaşayan kadın ve erkek 
münzevi sayısının 5000'1 bulduğu nakledilir. 


Bu ilk dağınık keşiş hayatını düzenli ve kilise otoritesiyle bağlantılı bir 
cemaat haline getiren kişi Aziz Pachomius'tur (6. 346). Pachomius, 320'de 
Tabennisi”de terkedilmiş bir köyde yörenin patrığı Tentyra'nın otoritesi 
altında kurduğu cemaatin görevleri arasına ibadetin yanı sıra toprağı işleme 
faaliyetini de eklemiş, koyduğu kurallar (fakirlik, bekârlık ve lidere itaat) 
neticesinde münzevi zâhid (anchorite / hermit) geleneğinden cemaat 
hayatına dayanan manastır (coenobite) geleneğine geçişi sağlamıştır. Daha 
sonra Pachomius modelini esas alıp mensuplarının bir liderin yönetimi 
altında ortak hayat sürerek iş, dua, zühd ve kutsal metinleri okuyup 
öğrenmeye yoğunlaştığı manastırlar kurulmuştur. Pachomius öldüğünde 
kendisine bağlı dokuzu erkekler, ikisi kadınlar için olmak üzere toplam on 
bir manastırın bulunduğu belirtilir. Bu manastırların, etrafı duvarlarla çevrili 
keşiş odalarından meydana gelmiş olduğu dışında fiziki özelliklerine dair 
bilgi bulunmamaktadır. 


Manastır geleneği Mısır'dan Filistin, Suriye, Anadolu, Yunanistan ve 
Mezopotamya'ya yayılmış, çıkış amacını korumakla birlikte her biri 
bulunduğu coğrafyanın özelliklerine göre değişik şekiller almıştır. 
Filistin'de Antony'nin öğrencisi Azize Helena tarafından kurulan ve kilise 
etrafında oluşturulmuş müstakıl keşiş hücreleriyle yeni katılanları eğitmek 


için yapılmış bir binadan oluşan külliyeler (laura) ortaya çıkmıştır. Bu 
manastırlarda seçilmiş bir dini liderin (abbot) otoritesine tâbi olan keşişler 
sadece cumartesi ve pazar âyinleri için bir araya geliyorlardı. 


Anadolu'da ise (Kapadokya) Aziz Basil (6. 379) öncülüğünde Pachomius'a 
alt cemaat modeli geliştirilmiştir. Bu modelde manastırdaki keşişlerin sayısı 
azaltılarak liderin maiyetindeki keşişlerle tek tek ilgilenmesi amaçlanmıştır. 
Zühd hayatını ılımlı hale getiren ve şehir manastırlarının kurulmasını 
destekleyen Basıl?in bu reformu Doğu keşişliğinin gelişiminde önemli rol 
oynamış, manastır hayatını yetimhane ve hastahaneler kurmak, çeşitli iş 
kollarında halka yardımcı olmak gibi faaliyetlere de açmıştır. Bu dönemden 
itibaren münzevi hayat cemaat hayatı lehine itibar kaybetmiş, keşişlerin 
kibre kapılmasını önlemek için dini liderin koyduğu sınırların aşılmasına 
izin verilmemiştir. Mezopotamya ve Suriye'de gelişen manastır hayatında 
ise ferdi münzevi gelenek devam ettirilmiştir. Doğu manastırının önemli 
örnekleri arasında Mısır'daki Sohag, Suriye'deki Kulat Sem'ân ve Sinâ 
dağındaki Aziz Catherine manastırları sayılabilir. 


Kadıköy Konsili”nden (451) sonra Doğu manastır hayatı ikiye ayrılmış, 
manastırlar müslümanlar tarafından fethedilen bölgelerde zamanla 
gerilerken Bizans Ortodoksluğu içerisinde ilerlemesini sürdürmüştür. 
Bizans manastır geleneğinin en dikkate değer örneği çok sayıda manastır ve 
keşiş hücresinin yer aldığı, IX. yüzyıldan itibaren faaliyet gösteren Atos 
dağıdır (Aya Oros). Günümüzde bu bölgede faaliyetini sürdüren yaklaşık 
yirmi manastır mevcuttur (ERE, VIII, 789). Osmanlılar tarafından 
fethedilmeden önce İstanbul?da da pek çok manastır bulunuyordu. Burada 
ilk kurulan manastır Dalmaton'dur (IV. yüzyıl). Vİ. yüzyılın ilk yarısında 
şehirdeki manastır sayısının yetmiş civarında olduğu kaydedilmektedir. 
Bizans manastırları genellikle istilâlardan korunabilmek için muhkem 
duvarlarla çevrili, ortasında kilisenin yer aldığı bir avlunun etrafına 
yerleştirilmiş keşiş odaları, ahırlar, iş atölyeleri, depolar ve yemekhaneden 
meydana gelmektedir. Bazılarında hamam ve tedavi yeri de bulunurdu. 
Farklı kapasiteye sahip olan bu manastırlar hem şehir dışında hem 
şehirlerde kurulmuştur. 


Batı'da Doğu tarzında ilk manastır Aziz Martin tarafından 360'ta Gaul'de 
(Italya) kurulmuştur. Manastır hayatının Batı'ya geçişinde ve tutunmasında 


Athanasius (Gaul), Eusebius, Ambrose, Jerome (Filistin) ve Augustine 
(Kuzey Afrika) gibi önemli şahsiyetler etkili olmakla birlikte 520'de Monte 
Cassino”da (İtalya) kurduğu manastır ve düzenlediği kurallarla Batı 
manastır geleneğine şekil veren kişi Aziz Benedict olmuştur. Fakirlik, 
bekârlık ve itaat kurallarına istikrar (manastır değiştirmeme) prensibini 
ekleyen Benedict, Basıl gibi aşırılıklardan uzak bir cemaat hayatını 
desteklemiş, manastır dışı faaliyetlerle ve misyonerlikle ilgilenmemiştir. 
Daha sonra İngiltere, Almanya ve Fransa'da benimsenen ibadet, iş ve 
disiplin ağırlıklı Benedict düzeni, Ortaçağ'da misyoner hareketlerinde ve 
hıristıyan kültürünün yayılmasında aktif rol oynamıştır. 1400'lerde 15.000 
manastıra sahip olan bu düzen manastır hayatını reddeden Reform hareketi, 
Fransız İhtilâli ve Napolyon yönetiminin etkisiyle gerileme göstermiştir. 
XIX. yüzyılın başlarında manastır sayısı otuza düşmüş, fakat aynı yüzyılın 
ikinci yarısından itibaren yeniden canlanmış, kolonileştirme hareketi ve 
misyoner faaliyetlerinin de etkisiyle Afrika, Amerika Birleşik Devletleri ve 
Japonya'da manastırlar ınşa edilmiştir. 11. Dünya Savaşı'nın ardından 
manastırların faaliyet alanına misyonerliğin yanı sıra hastahane ve eğitim 
hizmetleri de katılmıştır. 1950'lere gelindiğinde 12.000 üyeye sahip 200 
civarında manastırın varlığından söz edilmektedir (Molland, s. 100). 


Yerel piskoposun otoritesi altında bağımsız birer birim halinde gelişen 
Doğu manastırlarından farklı olarak Batı manastır geleneği içerisinde 
değişik düzenler ortaya çıkmış, bunlar da farklı dallara ayrılmıştır 
(Benedictens, Carthusians, Cistercians, Mendicants, Jesuits vb.). Yine Doğu 
kilisesinden farklı biçimde Roma Katolik kilisesi tamamen cemaat düzenine 
dayalı manastır hayatını benimsemiş ve ömür boyu fakirlik, bekârlık ve 
itaat prensiplerini esas alan yemin sistemini hayata geçirmiştir. 


Mimari açıdan tek bir model benimsenmeyıp keşişlerin ihtiyaçları ve 
işlevleri doğrultusunda farklı tarzda manastırlar inşa edilmekle birlikte 
yüksek duvarlarla çevrili ve tek girişli geniş bir avlunun etrafına 
yerleştirilmiş bahçe ve keşiş hücrelerinin yanı sıra daha küçük bir avluya 
bakan kilise, yemekhane, kütüphane, toplantı odası ve mezarlık gibi 
birimler pek çok manastırda yer almıştır. 


Manastırlar bilinen fonksiyonları dışında yetim, yaşlı, sakat ve zihinsel 
özürlüler, aile içi şiddete mâruz kalan kadınlar gibi bakıma muhtaç veya 


toplumdan dışlanmış kesimlere sığınak olmuş, görevine son verilen 
ımparator ve patriklerin yanı sıra isyancılar için bile kaçış veya sürgün yeri 
vazifesi görmüştür. Manastırların çoğu hastahane ve düzenli olarak yiyecek, 
giyecek ve para dağıtımı hizmetleri sunmuş, özellikle Batı'da eğitim 
manastırların ayrılmaz bir parçası olmuş, zengin kütüphaneleriyle dönemin 
entelektüel ve kültürel gelişimine, sanat hayatına katkıda bulunmuştur. 
Nitekim teoloji, dua literatürü ve mistisizm konularında eser veren önemli 
isimlerin çoğu keşişler arasından çıkmıştır. Protestanlık manastır hayatını 
reddetmekle birlikte XIX. yüzyılda Anglikan kilisesinin bu geleneği tekrar 
hayata geçirdiği görülmektedir. Aynı durum Luthercilik ve Fransız 
Calvinciliği için de söz konusudur. 
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Salime Leyla Gürkan 
İSLÂM TARİHİ. 


İslâm tarihi kaynaklarında hıristiyanların mâbedleri için kullanılan kenise 
ve bia kelimeleri şehirlerde bulunan mâbedleri 1fade eder. Yerleşim yerleri 


dışında kalan manastırlar ise genellikle deyr ve savmaa olarak 
adlandırılmış, deyrin eş anlamlısı olmak üzere nâdiren umr kelimesi de 
kullanılmıştır (Şâbüşti, s. 191, 198, 258; Yâküt, IV, 154). Bır diğer uzlet 
mekânı olan kullâyeyi İbn Kayyim “şehir dışında bir tek rahip için inşa 
edilmiş mekân” diye tanımlarken (Ahkâmü ehli”z-zimme, Il, 668-669) 
Yâkut sadece manastıra benzeyen bir yapı olarak açıklar (Mu'cemü”!- 
büldân, IV, 386). Din adamlarının kaldığı daha küçük meskenlere ükeyrâh 
adı veriliyordu (a.g.e., 1, 345). Ortaçağ manastırlarında kilise bölümü de 
bulunduğu için bazı metinlerde manastırları 1fade etmek üzere bia 
kelimesinin çoğulu olan biya' da kullanılmaktadır (Müberred, 1, 384; 
Şâbüştü, s. 206). 


Pagan Roma'nın hâkim olduğu Filistin topraklarını terkeden ilk 
hıristiyanların NM. yüzyıla kadar götürülebilen tarihlerde Suriye, Irak, Mısır 
ve Anadolu topraklarında manastır inşa ettikleri bilinmektedir. Müslüman 
müelliflerin verdiği bilgilere göre İslâm topraklarında yer alan manastırların 
büyük bir kısmı yerleşim merkezlerinin dışında dağlarda ve çöllerde 
yapılmış, bazıları ağaçlarla çevrili, güzel manzaralı yüksek mevkilerde veya 
koruluklar içinde inşa edilmiştir. Bir kısmı Dicle, Fırat, Nil gibi nehirlerin 
kıyısında veya buralara bakan yüksek yerlerde bulunuyordu. Etrafı surlarla 
çevrili olan bu manastırların bazılarında şifalı kaynak 


suları mevcuttu. İklim şartlarına göre ziraat yapılan manastırlar da vardı. 
Manastırların bir kısmı, bölgenin yiyecek ve içecek tüketimine cevap 
verebilecek kadar zengin üretim merkezleri durumundaydı. Özellikle şarap 
üretim merkezleri olarak dikkat çeken, çevresinde meyhanelerin bulunduğu 
manastırlar da vardı (Şâbüşti, s. 69; Yâküt, II, 499). 


Manastırlarda inzivaya çekilmiş rahiplerin sayısı bazan birkaç kişiye kadar 
düşse de 400 kişiyi barındıran büyük manastırlar da bulunuyordu. Sadece 
rahiplere veya rahibelere ait ayrı manastırların yanında Kunnâ Manastırı 
gibi rahip ve rahibelerin birlikte kaldığı manastırlar da mevcuttu (Şâbüştü, s. 
265). Bazı manastırların sınırları dahilinde bir tek rahibin kalabileceği, 
etrafı bahçeli küçük mekânlar (kullâye) vardı. Bu mekânlar Ortaçağ İslâm 
coğrafyasında 50-200 dinar arasındaki bir kıymetle, çevredeki bahçeleri de 
200-1000 dinar arasındaki bir fiyatla rahipler arasında alınıp satılabiliyordu. 
Manastırların bir kısmında hıristiyan azizlerin kabirleri yer alıyordu (Yâkut, 


II, 538). 


Bu manastırlara öncelikle Hz. İsâ'nın, Meryem'in, meleklerin, azizlerin ve 
ilk şehidlerin, bazan da kurucularının hâtırasını yaşatmak amacıyla onların 
adları veriliyordu. Bir kısmına inşa edildikleri yerlerin (meselâ Mimâs nehri 
kıyısında kurulan Mimâs Manastırı), nâdir olarak da inşa edildiği bölgedeki 
meşhur bir müslümanın (meselâ Mervân b. Hakem'in torununun oğlu olan 
Muhammed b. Velid'e izâfe edilen Dımaşk yakınlarındaki Muhammed 
Manastırı) isminin verildiği oluyordu (a.g.e., Il, 533, 538). İslâm tarihi 
kaynaklarında bazan manastırın ismi verilerek bölge kastedilmiştir. Emevi 
Halifesi Abdülmelik”'e Câselik”te biat edildiği, Abbâsi Halifesi Mehdi- 
Billâh'ın Ganem Manastırı'nda defnedildiği şeklindeki ifadeler böyledir 
(Belâzüri, Ensâb, V, 350; Taberi, X, 12; Yâküt, II, 503). Cemâcim Manastırı 
civarında yapılan savaş genellikle Yevmü Deyrı”I-Cemâcim olarak 
anılmaktadır (İbn Sa'd, V, 167; VI, 221, 229; Belâzüri, Ensâb, V, 337). 
Manastırların bir kısmı bir dağın tenha eteklerinde veya ırmak kenarında 
iken bu yerler zamanla önemli yerleşim merkezleri haline geldi ve 
buralarda müslümanlar da oturmaya başladı; hatta bazı âlimler buralara 
nisbetle anıldı (kendilerine Deyr Âküli nisbesi verilen bazı hadisçiler ve 
kadılar için bk. Sem'âni, V, 395-396). 


Manastırların büyük bir kısmı sahip oldukları özellikler sebebiyle pek çok 
kişi tarafından ziyaret ediliyordu. Bunlardan bazısı sadece din adamlarına 
hizmet verirken bazıları halka yaptıkları hizmetleriyle tanınmıştı. Bâarbâ 
Manastırı gibi aşevi olarak kullanılan veya uzun yolculuklar esnasında 
konaklama yeri yahut tedavi merkezi hizmeti veren manastırlar da vardır. 
Nitekim Kelb Manastırı'nda kuduz tedavisi yapılıyordu (Yâküt, 11, 499, 
530). İslâm tarihinin ilk dönemlerinde hıristiyanlarla yapılan anlaşmalar 
gereği yolculukları sırasında müslümanlar güzergâhları üzerinde bulunan 
manastırlarda kalabiliyorlardı. Halife Me'mün A'lâ Manastırı'nda, Halife 
Mütevekkil-Alellah Rusâfe Manastırı'nda, Halife Mu'tazıd-Bıllah Za'ferân 
Manastırı'nda konaklamış, Hârünürreşid Hire'deki pek çok manastırı 
gezmiştı. Edebi sohbetlere katılmak üzere manastırlara uğrayanlar da 
oluyordu. Nitekim Konya yakınlarında bulunan Eflâtun Manastırı, Mevlânâ 
Celâleddin-i Rümi ve müridleri tarafından ziyaret edilmişti (Eflâki, 1, 284, 
551). Müslümanlar arasında manastırlara özellikle hoşça vakit geçirmek, 
rahip ve rahibelerle gönül eğlendirmek üzere gidenler de bulunuyordu 


(Öztürk, s. 136-144). 


Manastırlar ve çevrelerinin güzellikleri bazı Arap şairlerine ılham kaynağı 
olmuş ve bu güzellikleri dile getiren şiirler yazılmıştır (Yâküt, (, 506, 531). 
Manastırlarda yaşanan dini hayatla ilgili bilgiler Arap şairleri tarafından 
günümüze ulaştırılmıştır. Müdrik b. Ali eş-Şeybâni, Ebü Nüvâs, Hüseyin b. 
Dahhâk, Cahza gibi şairler Allah'tan korkarak ağlayan rahiplerin göz 
yaşlarını, âyin esnasında manastırda yakılan meşaleleri, pek çok hıristiyan 
azizinin dualarla anılışını, tütsülerin insan ruhunda uyandırdığı saf 
duyguları, rahiplerin Zebür okuyuşunu, ilâhilerle ihya edilen sabahları 
mısralarına aksettirmişlerdir (Şâbüştü, s. 97-98; Yâküt, Il, 526, 537). 


İslâm dini, Allah'a ibadeti esas kabul eden bütün dinlerin ve mâbedlerin 
korunmasını emreder. Kur'ân-ı Kerim'de Allah'ın adının zikredildiği 
mâbedler sayılırken manastırlara da yer verilmekte ve buraların korunması 
gerektiğine işaret edilmektedir (el-Hac 22/40). Hz. Peygamber, kendileriyle 
barış antlaşması yaptığı gayri müslimlere mâbedlerinin yıkılmayacağı 
garantisini vermişti (bk. KİLİSE). Bu sebeple İslâm fetihlerinden önce İran, 
Irak, Suriye, Filistin, Mısır ve Anadolu'da bulunan çok sayıdaki manastır 
İslâm hukukunun genel prensipleri içinde güvence altına alınmış, bir kısmı 
için özel şartlar konulmuştur. Genel olarak manastırlarda yaşayan 
rahiplerden cizye istenmiyor, ancak kaçakların barınağı haline gelen 
yerlerle ilgili önlemler alınıyordu. 


Manastırlar ruhban hayatının merkezleriydi. İslâm'da ruhbanlığın 
yasaklanmasına rağmen bazı İslâm mistiklerinin manastır hayatından, 
sisteminden ve ruhaniyetinden etkilendiği ileri sürülmüştür. Süfi 
literatüründe manastır (deyr) mecazi olarak evreni ve var oluş birliğini, 
bazan da maddi âlemi (âlem-i nâsüt) ifade etmektedir (Yahyâ b. Ahmed el- 
Bâharzi, s. 244-245; Mir'âtü'l-“uşşâk, s. 150). 


İslâm ülkelerinde manastır adıyla bilinen yerler olmuştur. Osmanlı 
yönetiminde Selânik ve Kosova ile birlikte Makedonya'daki Manastır 
vilâyet-i selâseyi teşkil ediyordu. Ayrıca Tunus'ta ve Türkiye'de Manastır 
adıyla bilinen şehirler mevcuttur; Manastır dağı, Manastır adası gibi yerler 
de bulunmaktadır. 
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Levent Öztürk 


MANASTIR 


(bk. MÜNESTİR). 


MANASTIR 


Makedonya Cumhuriyeti'nde tarihi bir şehir. 


Makedonya'nın güneybatısında Pelister dağı (2600 m.) eteğinde denizden 
590-680 m. yükseklikte eğimli bir yüzeyde kurulmuştur. Vardar ırmağının 
kollarından Karasu'ya dökülen Drahor (Dragor) çayı kıyısında bulunur. 
Şehrin ismi Rumca Manastirion, Ulahça Toli-Manastir, Sırpça Bitolij, 
Bulgarca ve Makedonca Bitola'dır. 


Şehrin ilk yerleşimi, Ege denizini Adriyatik'e bağlayan eski Roma yolu 
(Via Egnatla) üzerinde bulunan ve milâttan önce VI. yüzyılda Makedonya 
Kralı TI. Filip tarafından inşa edilen Heraklea kasabasına dayanır. Milâttan 
önce 148'de Roma istilâsından sonra Heraklea koloni statüsü kazandı ve 
oldukça ilerleme sağladı. Milâttan sonra 476'da Roma İmparatorluğu”'nun 
ikiye bölünmesinin ardından Manastır bölgesi, bir iki dönem hariç XIV. 
yüzyıla kadar Bizans İmparatorluğu”nun himayesi altına kaldı. Bu sırada 
kasaba Drahor çayının her iki yakasında gelişme kaydetti. VI. yüzyılın 
sonlarında ve VI. yüzyılın başlarında pek çok kilise ve manastırın inşasının 
ardından Manastır kasabası dini bir merkez oldu. Ortaçağ'da müslüman 
Arap ve Berberi gemiciler Akdeniz'e açılarak Manastır'a kadar akınlarda 
bulundular. Nitekim Manastır ovasında Dobrosevo ve Çayırlı köylerindeki 
Arap mezarlıkları bunun bir kanıtıdır. Manastır X. yüzyılda Bulgarlar 
tarafından işgal edildi ve Çar Boris ile Çar Samuil tarafından (976-1014) 
yönetildi. Çar Samuil'in ölümünden (1014) sonra Bizans İmparatorluğu 
hâkimiyeti tekrar kuruldu. 


Manastır'a ilk Osmanlı akını Umur Bey'in 732'deki (1332) seferiyle 
gerçekleşti. Ancak şehir I. Murad döneminde 784-785'te (1382-1383), bazı 
rivayetlere göre ise 787'de (1385) fethedildi ve Manastır adıyla anılmaya 
başlandı (Stojanovski, s. 14). Adriyatik kıyıları ile Rumeli'nin iç bölgeleri 
arasındaki güzergâh üzerinde olduğundan Osmanlılar'ın Balkanlar'daki 
önemli ekonomik merkezlerinden biri haline geldi. 


Osmanlı hâkimiyeti altında şehrin etnik yapısı değişti ve dış görünümünde 


Doğu'ya has unsurlar yer almaya başladı. 11. Murad ve Fâtih Sultan 
Mehmed devirlerinde burası Anadolu'dan ve özellikle Toroslar”dan 
getirilen Türkmen aşiretleriyle iskân edildi. Yapılan sayımlara göre 1468'de 
295 müslüman hâneye karşılık sadece 160 hıristiyan hâne bulunmaktaydı 
(krş. Turski Dokumenti, 1, 145; Stojanovski, s. 23). Bu rakamlar şehirde 
2500 civarında nüfus olduğunu gösterir. Zamanla gelişmeye paralel olarak 
nüfusta artışlar oldu. 1519*da 756 müslüman aileye karşılık hıristiyan aile 
sayısı 300 civarındaydı (toplam 5000 kişi). XVI ve XVTI. yüzyıl seyyahları 
buranın nüfusça daha da kalabalıklaştığına işaret eder. Özellikle Evliya 
Çelebi XVTİ. yüzyıl ortalarında bura-yı yirmi bir mahalle, 3000 ev, 900 
dükkân ve yetmiş cami ve mescidden ibaret büyük bir şehir olarak tanımlar. 
Şehirde ayrıca büyük bir bedesten mevcuttu (Seyâhatnâme, V, 572-574). 


XVTL. yüzyılın sonlarında ve XIX. yüzyılın başlangıcında Manastır büyük 
bir ekonomik krizle altüst oldu. Ami Bues'e (Ammie Boue) göre bu 
dönemde pazardaki 2150 dükkândan bir kısmı kapanmış ve 1835'e inmişti. 
1889'da bu rakam 2489 idi. Ayrıca on dört han, 260 fırın bulunmaktaydı. 
Doğu mimarisine uygun olarak yirmi ayrı pazar kuruldu. XIX. yüzyılın 
sonlarına doğru mevcut dönemin ilk fabrikası inşa edildi. 1835'te Rumeli 
vilâyeti merkezi, 1844-1868 yıllarında sancak merkezi oldu. Yine bu bölge 
HI. ordunun karargâhı durumundaydı. 1881-1912 yıllarında Rusya, İngiltere 
ve Avusturya konsoloslukları kuruldu. XIX. yüzyılda meydana gelen 
yangın, hastalık, tabii âfet gibi olaylar şehrin iktisadi hayatını olumsuz 
yönde etkilemiştir. 


XIX. yüzyılın sonlarına doğru şehirde 31.347 kişinin yaşadığı, yirmi dört 
cami, beş kilise, dokuz havra, dokuz medresenin bulunduğu, ayrıca mülki 
ve askeri mekteplerin açılmış olduğu, on dört han, 2482 dükkân, yedi 
hamam, altı un fabrikasının yer aldığı tesbit edilmektedir (Kâmusü'l-a'lâm, 
V1, 4437). Berlin Kongresi kararlarıyla Makedonya ve Manastır ıslahat 
alanı içinde yer aldı. 1906”da Manastır”daki mali ıslahatın kontrolü yabancı 
devletlere bırakıldı. Mayıs 1908'de Manastır İttihat ve Terakki Cemiyeti 
büyük bir protestoya girişti ve 5 Temmuz 1908'de hürriyetin ilânı için 
muhtıra verildi. Balkan Savaşı'nın başlaması üzerine muhtelif yerlerdeki 
yenilgiler neticesinde Manastır 14-18 Kasım 1912'de Sırp kuvvetleri 
tarafından işgal edildi ve şehirdeki 430 yıllık Osmanlı hâkimiyeti sona erdi. 


I. Dünya Savaşı sırasında çeşitli savaşlara sahne oldu. 1915'te Bulgar 
kuvvetlerinin, ertesi yıl Batılı müttefik güçlerin eline geçti. 1. Dünya 
Savaşı'nın ardından kurulan Krallık Yugoslavyası'na ılhak edildi ve Sırplar 
tarafından merkezi Üsküp olan Vardar eyaletine katıldı. 1919 sayımlarına 
göre şehirdeki 40.461 kişiden 16.000”1 müslüman olup bunlar hıristiyan, 
Bulgar, Ulah ve yahudi gruplarına oranla çoğunluğu oluşturmaktaydı. Her 
iki dünya savaşı esnasında müslümanlar Makedonya ve Manastır'dan zorla 
sürüldü ve bunların büyük bir kısmı Türkiye'ye göç ettirildi. 192 1?de 
Manastır'ın nüfusu 28.418'e kadar indi. TI. Dünya Savaşı'ndan sonra bu 
rakam 31.131 idi. 1941'de Alman işgalinin ardından savaşın sona ermesi 
üzerine Manastır, yeni kurulan komünist Yugoslavya'yı oluşturan altı 
cumhuriyetten biri olan Makedonya sınırları içinde kaldı. 1960'lı yıllarda 
Slav-Makedon grupların yerleşmesiyle nüfusta artış gözlendi ve 1961'de bu 
rakam 59.197”ye ulaştı. 1994 yılındaki istatistiklere göre nüfusu 77.464 idi. 
Aymı istatistiklere göre 25.969 hâneden oluşan Manastır'ın etnik yapısını 9 
91,5 Makedon (78.889), 902.4 Arnavut (2113), 9o 1,9 Rom-Çingene 
(1676), So 1,8 Türk (1559) ve diğer unsurların meydana getirdiği 
kaydedilmektedir. Ancak yerli halk bu tür istatistiklerin doğruluğu 
konusuna kuşkuyla bakmaktadır (Popovskı - Panov, s. 83-85). 


Osmanlı Devleti zamanında şehrin mimarisi İslâmi geleneğe bağlı bir 
şekilde 


ciddi değişiklikler kaydetti. Şehrin pazarı XVI. yüzyılda ticaret merkezi 
olarak inşa edilmiş ve aynı bölgede bulunan saat kulesiyle beraber İslâm 
kültürünün önemli bir unsuru olmuştur. Yeni Hamam XVIII. yüzyılda 
yaptırılmıştır. Manastır'a uğrayan seyyahların verdikleri bilgiler ve 
gerçekleştirilen araştırmalar doğrultusunda Manastır'da 147 vakıf eserinin 
bulunduğu belirtilir. Bugün bunların bir kısmı yıkılmıştır. Bir kısmı asli 
görevi dışında farklı amaçlar için kullanılmakta, bir kısmı da asli görevini 
devam ettirmektedir. Şehirdeki en eski yapı İshakıye Camii ve Külliyesi?dir. 
Bu külliye, II. Bayezid zamanında Manastır'da oturan eski Selânik kadısı 
İshak Çelebi tarafından 914 (1508) yılında şehrin ortasında inşa edilmiştir 
(bk. İSHAKIYE CAMİİ ve KÜLLİYESİ). Müftü Camii'ni 911'de (1505) 
İshak Efendi'nin babası İsâ Fakih yaptırmıştır. Hacı Bey Camii Hacı 
Mehmedi tarafından pazarda Manastır'ın alt kısımlarında 928'de (1522), 
Hoca Kadı Camii Ahmed Efendi tarafından hamam yakınlarında 938'de 


(1531-32), Sungur Çavuş Bey Camii yine kasabanın aşağısında aynı tarihte, 
Yenicami Manastır Kadısı Mahmud Efendi tarafından şehrin çarşısında 
959'da (1552), Haydar Kadı Camii yine Manastır Kadısı Haydar Efendi 
tarafından Karaoğlan mahallesinde Mimar Sinan zamanının çok iyi bilinen 
projesine uygun olarak 969”da (1561-62) inşa edilmiştir. Kare planlı ve tek 
kubbeli yapı önde üç birimli bir son cemaat yerine sahiptir (bk. HAYDAR 
KADI CAMİİ). 


Yine Osmanlı Devleti zamanında Manastır önemli bir İslâmi eğitim ve 
kültür merkezine dönüşmüş, XVI. yüzyıldan itibaren medreseler ve okullar 
açılmıştır. XVI. yüzyılda dokuz medresenin varlığı tesbit edilmektedir. 
Bunların en önemlileri Kadı Mahmud, Koca Kadı, İshak Çelebi, Haydar 
Kadı, Sungur Çavuş, Şerif Bey, Tevfikiye ve Feyziye medreseleridir 
(Ayverdi, s. 95-111). Türkçe eğitim veren ve dini kurumlarla eğitimini 
sürdüren mektepler yanında Tanzimat'tan sonra Manastır'da Atatürk'ün de 
eğitim gördüğü askeri lise gibi okullar da (idâdiye) XIX. yüzyılın sonunda 
bu okullar yüksek askeri akademiye dönüştürüldü (İbrahimi, Atatürk ve 
Manastır Sempozyumu, s. 111-118). 2001 yılında Makedonya'nın batısında 
meydana gelen iç savaş yüzünden şehirdeki Osmanlı-Türk çarşısında 
bulunan ve tarihi değer taşıyan 100'ü aşkın dükkân ve ev yakılmış, aynı 
tehlike ile bir kısım camiler de karşı karşıya kalmıştır. 
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Krıstag Prıftı 


MANASTIRLI İSMÂİL HAKKI 


(1846-1912) 
Son devir Osmanlı âlimi. 


Manastır'da doğdu. Aslen Konyalı bir aileye mensuptur. Dedesi 
Abdülvehhâb Zâimi, Vak'a-i Hayriyye esnasında kaçarak Manastır'a gitti 
ve oraya yerleşti, ailesi Sancakdarzâde diye tanındı. İsmâil Hakkı, ilk 
öğrenimini Manastır'da gördükten sonra İstanbul'a gidip tahsiline devam 
etti. Mustafa Şevket Efendi'den Arapça okudu. Huzur dersleri hocalarından 
Tikveşli Yüsuf Ziyâeddin Efendi'den İslâmi ilimleri tahsil edip icâzet aldı; 
ardından Ayasofya Camli kürsü şeyhliği dahil çeşitli pâyeler elde etti. Fâtih 
Camii kürsü müderrisliği yaptı. Dolmabahçe Vâlide Sultan, Süleymaniye, 
Sultan Ahmed ve Ayasofya camilerinde vaaz verdi. Ayasofya Camii'ndeki 
vaazlarında büyük bir dinleyici kitlesi topladı. Öte yandan Eyüp Askeri 
Rüşdiyesi'nde Arapça, Mektebi Hukukta fıkıh, Mühendishâne-i Berri-i 
Hümâyun ile Askeri Tıbbiye'de akaid muallimliği, Mektebi Mülkiyye'de 
tefsir, hadis ve kelâm müderrisliği görevlerinde bulundu. 1899'da İstanbul 
Dârülfününu'nda usül-ı fıkıh ve tefsir müderrisliği yaptı. Yirmi dört yıl 
süren müderrislik görevinde gösterdiği başarıdan dolayı dördüncü 


rütbeden Osmanlı nişanı ile taltif edildi. 16 Aralık 1908'de Meclisi A'yân 
üyeliğine seçildi ve bu görevi yürütürken Sultan Reşad'la birlikte Rumeli 
seyahatine çıktı. 5 Aralık 1912'de Anadoluhisarı'ndaki evinde vefat etti, 
cenazesi Fâtih Camii haziresine defnedildi. Arapça, Farsça ve Bulgarca 
bilen İsmâil Hakkı zengin bir kültüre sahip olup belli bir ilmi seviyeye 
ulaşmıştı. Ölümü üzerine Sebilürreşâd, Tercümân-ı Hakikat, Tasvir-i Efkâr, 
Teşrih, İkdam gibi dergi ve gazetelerde hakkında yazılar yazılmıştır. Oğlu 
Âsım Arar, Mustafa Kemal Atatürk'ün özel doktorluğunu yapmış, torunu 
İsmail Hakkı Arar da Devlet, Adalet ve Milli Eğitim bakanlıkları 
görevlerinde bulunmuştur. 


Batılılaşma sürecinin hızlandığı bir dönemde yaşayan İsmâil Hakkı, İslâm 
diniyle ilgili olarak Batılı yazarlarca ileri sürülen itirazları cevaplandırmaya 


çalışmış, bu arada nikâh, talâk, tesettür konularını, ayrıca kısas ve had 
cezaları gibi ameli hükümleri savunmuştur. Kelâm konularını genellikle 
klasik çerçevede ele almış ve Mâtüridiyye'ye bağlı olduğunu açıklamıştır. 
Eserleri İsmail Hakkı İzmirli ve Ömer Nasuhi Bilmen gibi âlimlere kısmen 
örnek teşkil etmiştir. 


Eserleri. 1. Hâce-i Lisân-ı Osmâni (İstanbul 1294). 2. Tercümetü'r- 
Risâleti”l-Hamidiyye (Beyyinât-ı Ahmediyye). Hüseyin el-Cisr'e ait er- 
Risâletü'l-Hamidiyye adlı eserin tercümesi ve şerhi olup Tercümân-ı 
Hakikat gazetesinde tefrika edildikten sonra dört cilt halinde basılmıştır 
(İstanbul 1307-1308, 1329). IV. cilt, diğer ciltlerde yer alan nübüvvete dair 
konuların şerhi mahiyetinde olup bizzat müellif tarafından kaleme 
alınmıştır. Ahmet Gül eseri Risâle-i Hamidiyye (İslâm Hak ve Hakikat 
Dinidir) adıyla sadeleştirerek yayımlamıştır (İstanbul 1973, 1980), 3. 
Ahkâm-ı Şehr-i Sıyâm. Eserde yalnız ramazan ayına dair meselelere değil 
ebeveyn hukukuna riayet, namaz, selâm ve Kur'an tılâveti gibi konulara da 
yer verilmiştir. Tercümân-ı Hakikat gazetesinde tefrika edilen eser daha 
sonra kitap halinde neşredilmiştir (İstanbul 1309). 4. Mevâhibü”'r-rahmân fi 
Menâkıbi'n-Nu'mân (İstanbul 1310). İbn Hacer el-Heytemi'nin el- 
Hayrâtü”l-hisân fi menâkıbi'l-İmâmi”l-A“zam Ebi Hanife en-Nu“mân adlı 
eserinin aslına tam sadık kalınmadan yapılmış tercümesidir. 5. Metâlib-i 
İrfâniyye ve İzâhât-ı Nüniyye (İstanbul 1312). Fâtih Sultan Mehmed devri 
âlimlerinden Hızır Bey'in el-Kasidetü'n-nüniyye'sinin şerhidir. 6. Vesâilü”1- 
felâh fi mesâili'n-nikâh (İstanbul 1313). Nikâh, talâk, ilâ ve zıhâr gibi 
konuları ihtiva eder. 7. Mevâidü”l-inâm fi akâidi”l-İslâm (İstanbul 1314). 
Askeri liselerde okutulmak üzere kaleme alınmış bir eserdir. 8. Tefsir-i 
Süre-i Yâsin (İstanbul 1316). 9. Telhisü”l-kelâm fi berâhini akâidi”l-İslâm 
(İstanbul 1324). İslâm akaidini özet halinde ihtiva eden bir eserdir. 10. 
Mevâiz. Ayasofya Camii'nde verdiği vaazlardan ibaret olup Eşref Edip 
(Fergan) tarafından bir araya getirilerek yayımlanmıştır (İstanbul 1324, 
1330). LI. Şerhu”s-sadr bi-fezâili leyleti”1-kadr (İstanbul 1325). 12. 
Kitâbü”l-vesâyâ ve”l-ferâiz (İstanbul 1326). 13. Kosova Sahrâsı Mev“izası 
(Selânik 1327). Sultan Mehmed Reşad ile birlikte yaptığı Rumeli seyahati 
esnasında Selânik'te verdiği cuma vaazının özetinden ibaret küçük bir 
risâledir. 14. Usül-i Fıkıh (İstanbul 1328). Mektebi Hukük-ı Şâhâne”de 
okutulmak üzere hazırlanmıştır. 15. Hak ve Hakikat (İstanbul 1329). 
Reinhart Pieter Anne Dozy'nin kaleme aldığı ve Abdullah Cevdet'in Târih-i 


İslâmiyyet adıyla Türkçe'ye çevirdiği esere reddiye olarak yazılmıştır. 16. 
Mebâdi-i Fârisi. Bir nüshası Süleymaniye Kütüphanesi'nde bulunmaktadır 
(Hamidiye, nr. 843). 17. Füyüzâtü'l-meliki”l-allâm fi kerâmeti Abdisselâm. 
Abdülkerim Bermuti'ye dair eserin tercümesi olup bir nüshası İstanbul 
Üniversitesi Kütüphanesi”nde mevcuttur (nr. 4672). 18. Şerhu Mi'yâri”l- 
adâle. Bir nüshası İstanbul Üniversitesi Kütüphanesi”nde kayıtlıdır (TY, nr. 
9549). İsmâil Hakkı ayrıca Abdülgani en-Nablusi'nin Nesemâtü”l-eshâr fi 
medhi'n-nebiyyi”'I-muhtâr adlı bediiyyesinin bir kısmını Türkçe'ye çevirip 
şerhetmiştir (Mekteb, İstanbul 1311, sy. 5, 6,8, 9, 10,11, 12, 13,14, 15, 17, 
19,21, tür.yer.). Nazif Ay, Manastırlı İsmail Hakkı'nın İslâm 
Düşüncesindeki Yeri adıyla bir yüksek lisans tezi hazırlamıştır (bk. bibi.). 
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Salih Sabri Yavuz 


MANASTIRLI MEHMED RİFAT 


(bk. MEHMED RİFAT, Manastırlı). 


MANCINIK 


Gi) 
Muhasaralarda surları yıkmak için kullanılan savaş aracı. 


Arapça'da mecnak, mancenik, mincenik şekillerinde kullanılan kelimenin 
Farsça men ci nik, men ce nik, mencek, Yunanca mekhanike (çark), 
monagkondan geldiği konusunda farklı görüşler vardır. Araplar mancınık 
kuran veya kullanan kişiye cânik, mancınık uzmanlarına mancıniki, 
mancınıkla atılan taşa cünuk derler. Daha küçük bir tür mancınığa arrâde 
adı verilir. Kazzâf ve hattâre kelimeleri de mancınık karşılığında 
kullanılmıştır. 


Eski Ahid'de geçen (Samuel, I, 17/ 40, 50; 25/29) ve genellikle elle atılan 
sapan olarak anlaşılan şeyin mekanik bir sapan yani mancınık olması da 
muhtemeldir. Batı dillerinde mancınık için cinslerine göre çeşitli kelimeler 
kullanılmaktadır. 


Mancınığın ilk olarak Çin'de icat edildiği ve Türkler kanalıyla Batı'ya 
tanıtıldığı düşünülmektedir. Eski Çin kaynaklarından yapılan iktibaslardan 
mancınığın tarihinin milâttan önce V. yüzyıla kadar götürülebileceği 
anlaşılmaktadır (Needham v.dğr., V/6, s. 206). Milâttan önce IV. yüzyıla ait 
metinlerde, dört ayaklı bir rampa üzerine monte edilen ve kol gücüne 
nisbetle menzilini oldukça uzatan ve birçok oku aynı anda atabilen 
düzeneklerden söz edilmektedir (a.g.e., V/6, s. 188-189). Sonraki Çin 
kaynaklarında taş mermiler atılan mancınığa değişik adlar verilmiştir. 
Batı'da mancınığı ilk defa Siracusa (Sirakuza) Hükümdarı Büyük 
Dionysios'un Kartacalılar'a karşı kullandığı ileri sürülmektedir (Derry- 
Williams, s. 246). 


İslâm kaynaklarında mancınığın Hz. İbrâhim'i ateşe atmak için Nemrud'un 
adamlarından Heyzen tarafından icat edildiği söylenir (Taberi, Câmi'u”|l- 
beyân, XVII, 43; İbn Kesir, I, 146). Günümüzde Şanlıurfa”da şehrin 
güneyinde kalenin bulunduğu tepedeki iki sütun halk arasında Mancınık 


olarak anılır. Hadikatü's-suadâ'nın çeşitli nüshalarında Hz. İbrâhim 
mancınıkla ateşe atılırken tasvir edilmiştir. Mancınığı Araplar arasında ilk 
defa Ill. yüzyılda Hire”deki Tenühi Hükümdarı Cezime el-Ebraş'ın 
kullandığı kaydedilir (Câhiz, II, 7). 


Mancınık, Kur'an'ın düşmana karşı kuvvet hazırlanmasını emreden âyetine 
(el-Enfâl 8/60) ve Hz. Peygamber'in üç defa tekrarlayarak dikkat çektiği, 
kuvvetin “atmak” (remy) olduğuna dair yorumuna (Müslim, “İmâre”, 167) 
uygun düşen bir silâh, o döneme göre ileri bir askeri teknoloji idi. Bu 
bakımdan müslümanlar mancınığı hemen benimsediler ve daha Resül-i 
Ekrem hayatta iken kullanmaya başladılar. Hayber Gazvesi”'nde yahudilerin 
müslümanlara karşı mancınık kullandıkları, Hayber?deki Netâh fethiyle 
elde edilen ganimetler arasında bir mancınığın da bulunduğu bilinmektedir 
(Makrizi, 1,318). Bu mancınığın aynı bölgedeki Nizâr Hisarı'nın düşmesini 
kolaylaştırdığı kaydedilmektedir (Hamidullah, s. 221). Hz. Peygamber'in 
Tâif muhasarasında kullandığı mancınığın (İbn Hişâm, Il, 483; İbn Sa'd, TI, 
158, 159; Belâzüri, s. 79) Hayber'de elde edilen mancınık olması 
muhtemeldir. Hayber'de kullanılan mancınığın Selmân-ı Fârısi tarafından 
yapıldığı veya Tufeyl b. Amr tarafından getirildiği de rivayet edilmektedir 
(Makrizi, 1, 416, 417). Resül-i Ekrem, Tâif'te Urve b. Mes'üd ve Gaylân b. 
Seleme'nin müslümanlara karşı kullanmak üzere arrâde ve mancınık 
yapımını öğrenmek üzere Cüreş'e gittiklerini haber alarak (İbn Sa'd, 1, 312) 
buna karşılık olmak üzere mancınık hazırlatmış olmalıdır. 


Hz. Ömer dönemindeki fetihlerde de mancınık kullanılmış, Amr b. Âs 
Mısır-İskenderiye, Sa'd b. Ebü Vakkâs İran fetihlerinde mancınıktan 
yararlanmıştır. Taberi, Sa'd'ın Behrasir'i muhasara için yirmi mancınık 
kurdurduğunu söyler (Târih, IV, 6). Emevi ve Abbâsi dönemlerindeki 
fetihlerde, iç isyanların bastırılmasında ve şehirlerin güvenliğini sağlamada 
mancınıktan faydalanılmıştır. Hindistan'ın Sind bölgesinde bulunan 
Deybül'ün fethi sırasında müslümanların “arüs” adı verilen, 500 kişinin 
ıdare ettiği bir mancınığı büyük bir maharetle kullandıkları, isabetli atışlarla 
şehri kısa sürede ele geçirdikleri kaydedilmektedir (Belâzüri, s. 636). 
Mekke, Abdullah b. Zübeyr'in hâkimiyetine son vermek için 64”te (683) 
Husayn b. Nümeyr, 73'te (692) Haccâc b. Yüsuf es-Sekafi tarafından 
Ebükubeys dağına kurdurulan mancınıklarla dövülmüştür. Bu muhasaralar 
sırasında mancınıkla taş gülle dışında ateş, hatta hayvan ölüsünün dahi 


atıldığı rivayet edilmektedir (İbn Sa'd, V, 146, 228). 127'de (744-45) Emevi 
Halifesi 11. Mervân'ın kendisine karşı başlatılan isyanın merkezi olan 
Humusu kuşatması esnasında şehre seksen küsür mancınıkla gece gündüz 
taş gülleler atılmıştır (Taberi, Târih, VI, 326). Mancınık şehir ve kalelerin 
savunulmasında da kullanılmıştır. Ömer b. Abdülaziz'in Anadolu'daki 
valilerine kalelerin üstüne mancınık kurmaları için mektuplar gönderdiği 
bilinmektedir (İbn Sa'd, V, 352). Bağdat gibi surlarla çevrili şehirlerin 
güvenliği için burçlara mancınıklar yerleştirilmiştir. Mancınığın gemiler 
üzerine yerleştirilerek deniz savaşlarında veya kıyı şehirlerinin denizden 
muhasarasında da kullanıldığı görülmektedir. Mancınık, Büyük Selçuklu 
Devleti döneminde de hem kuşatma hem savunma silâhı olarak 
kullanılmıştır. Selçuklu tahtında hak iddia ederek ayaklanan Muhammed 
Tapar'ın, ağabeyi Sultan Berkyaruk karşısında mağlüp olup İsfahan'a 
sığındığında şehri savunmak amacıyla mancınıkları da kullandığı 
kaydedilmektedir (İbnü”l-Esir, el-Kâmil, X, 333). 


Eyyübi Sultanı el-Melikü”'z-Zâhir, Antakya topraklarında gerçekleştirilen 
fetihler sırasında Halep'ten getirttiği mancınıkları kullanmış, 585 (1189) 
yılında donanmanın denizde kurduğu geçici üstünlükten istifade ederek 
Akkâ şehrine mancınıklar, arrâdeler, neftçiler sokmuştu. Eyyübiler devrinde 
mancınık, arrâde ve debbâbe gibi muhasara aletlerini kullananlara 
“haccârün” (taşçılar) veya “cândâriyye” denilirdi. Candâriyyenin en önemli 
relslerinden biri olan Tuğrul el-Cândâr'ın Halep ve Ba'lebek 
kuşatmalarında, Kudüs Krallığı ve Antakya Prinkepsliği topraklarının 
fethinde ve Akkâ savunmasında büyük hizmetleri görülmüştür (Şeşen, s. 
143-144). 


Mancınık teknolojisi İslâm ülkelerinde büyük gelişme göstermiştir. Moğol 
Hükümdarı Mengü Han'ın Çin'den yay ve mancınık ustası getirtmesine, 
ordusunda çok sayıda hitâyi mancınıkçı, neftendâz, 


çarhendâz bulunmasına rağmen daha sonra yerine geçen Kubilay Han İslâm 
ülkelerinden mancınık yapacak mühendisler istemiştir. Çin'de ağırlıktan 
güç alan mancınıklar müslüman mancınığı (phao) olarak tanınmıştır 
(Needham v.dgr., V/6, s. 218 vd.). 


Âşıkpaşazâde, Yıldırım Bayezid'in İstanbul kuşatması sırasında mancınık 


kullanıldığını, Tursun Bey de fetih esnasında mancınıklar kurulduğunu 
haber verir. İstanbul?un fethinde surları açmak için toplarla birlikte 
mancınıktan yararlanıldığı gibi Fâtih Sultan Mehmed Rodos muhasarasında 
da mancınık kullanmıştır. 


Askerlikte her zaman büyük önem arzeden balistiğin gelişmesinde önemli 
bir merhale olan mancınık üzerine bilinen tek müstakil eser, IX. (XV.) 
yüzyılda kaleme alınan İbn Erenbugâ ez-Zeredkâş'ın el-Enik fil- 
menâcenik'idir (TSMK, III. Ahmed, nr. 3469). İbn Erenbugâ mancınığı, 
harbi, zeyyâr, efrenci, sultâni, iki yaylı keskencil, arrâde, Türki gibi türlere 
ayırmıştır. Bunlardan harbi, zeyyâr ve Türki plan olarak birbirine benzer. 
Efrenci, sultâni ve arrâde ayrı bir grup oluşturur. Keskencil bir veya birkaç 
yayın müşterek gerilmesiyle yapılır ve daha çok ok, mızrak gibi şeyler 
fırlatmak için kullanılır. Müellifin çizimlerinden birinci tür mancınığın 
yirmi sekiz ana parçadan oluştuğu görülmektedir. Birer kaide üzerinde 
dikilen dörder direk yukarıda birleşerek birer üçgen oluşturmuş, direkler 
“cisr” (köprü) denilen ve kaideye paralel şekilde enlemesine çakılan 
kalaslarla güçlendirilmiştir. Bu şekilde yapılmış iki ayak birbirine simetri 
oluşturacak şekilde yan yana getirilmiş, zirve kısmında karşılıklı olarak 
açılan yuvalara asıl fırlatıcı olan ve “sehm” (ok) adı verilen uzun direğin 
üzerine sabitlendiği dingilin uçları girmiştir. Bu parça sehmi kalın kısmına 
beşte veya dörtte bir oranında bir noktadan ikiye ayırmaktadır. Kalın uçta 
içinde ağırlıklar bulunan sandık asılıdır. Diğer uçta fırlatılacak şeyin 
konulduğu iple bağlı bir sapan veya sabit kaşık şeklinde kefe bulunmakta, 
kullanım sırasında kefe kısmı aşağı çekilip bağlanmakta, içine gülle vb. 
konulduktan sonra birden bırakılmaktadır. Öbür uçtaki ağırlığın aşağı 
çekmesiyle gülle hedefe doğru fırlamış olur. İbn Kesir, Kerek muhasarası 
için yapılmış bir mancınığın direklerinin 18 zirâ (yaklaşık 9 m.), okunun ise 
27 zirâ (yaklaşık 13,5 m.) olduğunu, 60 rıtl (yaklaşık 25 kg.) ağırlığında 
gülle attığını söyler (el-Bidâye, XIV, 218). Hedefin uzaklık ve yakınlığına 
göre sandık içindeki ağırlık arttırılır veya azaltılır. Güllenin daha uzağa 
atılması istenildiğinde ağırlık arttırılarak güç kazandırılır. 


Arrâde türü mancınıklar, yere sağlam basması için haç şeklinde çapraz iki 
veya daha fazla kalastan bir kaide üzerine dikilen bir direk ve üst kısmında 
okun yerleştirileceği çatal bir bölümden meydana gelmektedir. Ok, fırlatma 
gücünü ağırlık yerine ucuna bağlı çok sayıdaki ipin aksi yönde hızla 


çekilmesiyle sağlar. Merminin hedefe isabet etmesi için ortalı gitmesini 
temin maksadıyla ipler eşit olarak ikiye ayrılıp simetrik halkalardan 
geçirilir. Daha çok ipin bağlanması için okun uç kısmına enlemesine bir 
parça ilâve edilir. İki uçtan yapılan takviyelerle bu kısım ikizkenar üçgen 
şeklini alır. Bu tür mancınıklara tekerlek ilâvesiyle taşınma kolaylığı 
sağlanabilir. Bu mancınıkların Çin, Batı ve İslâm kaynaklarındaki 
çizimlerinde büyük benzerlik görülmektedir (İbn Erenbuga ez-Zeredkâş, s. 
100, 101; Needham v.dğr., V/6, s. 212, 213, 234). İbn Erenbugâ'nın efrenci 
(Frenk usulü) dediği mancınıklarda iplerin yerinde çift taraflı ağırlıklar 
bulunmaktadır (el-Enik fi'l-menâcenik, s. 97, 98). 


Bunların dışında iplerin bükülme es-nekliğinden güç alan mancınıklar da 
yapılmıştır. Bu tür mancınıklarda dikdörtgen şeklinde güçlü bir iskelenin 
karşılıklı iki kirişi arasına, tam ortasında ucunda kefe bulunan kol direğinin 
(ok) monte edildiği ve üzerinde iplerin sarılı olduğu dingilin uçları 
girmektedir. İnsan saçı ve domuz dışındaki hayvanların sinirlerinden 
yapılmış ipler dingile ve kola levye ile iyice sarılarak çakıldak tabir edilen 
dişlilerle sabitlenir. Çakıldak âniden boşa alındığında bükülen iplerin 
etkisiyle kefeye konulmuş mermi hedefe fırlar. Kolun çarpması ve etkinin 
artması için iskelenin ortasına karşılıklı olarak dikilen ve yanlardan 
desteklenen iki direğin birleştirilmesiyle bir yastık yapılır. 


Mancınıklarla ağır taş gülleler, pamuk, paçavra gibi şeylere emdirilip 
tutuşturulan yanıcı maddeler ve içine akrep vb. doldurulmuş büyük cam 
kavanozlar veya küpler fırlatılırdı. Düştüğü yerde kırılan kavanozlardan 
çıkan akrepler düşman içinde paniğe sebep olurdu. Bu tür mancınıkların 
(arrâde) Sâsâni Hükümdarı Enüşirvân tarafından Nusaybin'in fethinde 
kullanıldığı, onun toplattığı akrepleri cam kavanozlarla şehre fırlattığı 
rivayet edilir (Yâküt, V, 288). 


Mancınık kullanılış şekline göre İslâm hukukunda tartışma konuları arasına 
girmiştir. Tartışılan konulardan biri muhasara edilen kalede çocuk, kadın ve 
müslüman esirler varsa mancınık kullanılıp kullanılamayacağıdır. Ebü 
Hanife ve İmam Şâfii doğrudan evler ve siviller 


hedef alınmadıkça mancınık kullanılmasını câiz görmüş ve Hz. 
Peygamber'in Tâif Muhasarası'nı örnek göstermişlerdir. Ancak Evzâi, Feth 


süresinin 23. âyetine dayanarak bu uygulamayı câiz kabul etmemiştir (el- 
Um, IV, 287; VII, 349). Tartışılan bir diğer konu da mancınığın kullanımı 
sırasında meydana gelen kazalarda ölenlerin diyetleriyle ilgilidir (a.g.e., IV, 
288). 
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Nebi Bozkurt 


MÂNERİ, Şerefeddin 


(G laii li a a) 
Şerefüddin Ahmed b. Yahyâ b. İsrâil el-Mâneri el-Firdevsi (6. 783/1381) 
Kübreviyye tarikatının Firdevsiyye koluna mensup âlim ve mutasavvıf. 


689”da (1290) Hindistan'da Bihâr yakınlarındaki Mâner'de doğdu. Babası 
Orta Asya'dan Bihâr'a göç eden bir aileye mensuptur. İlk öğrenimini 
doğduğu şehirde tamamladı. Bu yıllarda dönemin meşhur âlimlerinden 
Mevlânâ Eşrefeddin ile tanıştı. Eşrefeddin, onun ilmi konulara duyduğu 
aşırı ilgiyi görünce kendisini Sonargaon'a (Dakka) götürdü. Burada dini 
ilimleri tahsıl eden Mâneri, fıkıh konularında serbest yorumları ve 
kolaylaştırıcı usulleri tercih eden hocalarının, özellikle Emir Fâzıl-ı 
Belhi'nin etkisinde kaldı. Bihâr'a döndükten sonra ders verip öğrenci 
yetiştirmeye başladı. Tasavvufla ilgilendiği bu yıllarda ailesini Mâner'de 
bırakarak daha önce adını duyduğu Çişti şeyhlerinden Nizâmeddin 
Evliyâ'ya (6. 725/1325) intisap etmek üzere Delhi'ye gitti. Ancak oraya 
vardığında Nizâmeddin Evliyâ vefat etmiş olduğundan onun müridleriyle 
tanışabıldi. Çişti dervişleriyle görüştükten sonra Mâneri'nin tasavvufa 
duyduğu ilgi daha da kuvvetlendi. Uzun süren intisap arayışlarının 
ardından, Necmeddin-i Kübrâ'nın halifelerinden Seyfeddin el-Bâharzi'nin 
yanında yetişen Bedreddin es-Semerkandi'nin halifesi ve bu tarikatın 
Firdevsiyye kolunun piri Necibüddin-i Firdevsi” ye intisap etti. Tekrar 
Mâner'e dönerek bu defa medrese ilimlerini okutmaya devam etmenin yanı 
sıra mürşid olarak da faaliyet göstermeye başladı. Fakat bir süre sonra 
halktan uzaklaşıp Hindu zâhidleriyle birlikte Rajgir ormanında inzivâya 
çekildi. Sadece cuma günleri şehre inen Mâneri, Nizâmeddin Evliyânın 
müridlerinin ısrarı üzerine Bihâr'a döndü ve kendisi için yapılan basit 
hankahta sohbetlerine devam etti. 


Mâneri”nin bölgede şöhreti hızla yayılınca Sultan Muhammed b. Tuğluk 
Şah, Bihâr Valisi Mecdülmülk'e emir vererek şeyh için bir hankah 
yaptırmasını istedi, hankaha devlet arazileri ve köyler vakfetti. Mâneri bu 


gelirlerle hankahta dini ve sosyal birçok alanda hizmet vermeye başladı. 
Hindistan'ın çeşitli bölgelerinin yanı sıra özellikle Orta Asya'dan gelip 
Mâneri'ye intisap eden müridlerin çoğunun tüccar, öğrenci ve halk 
kesiminden olduğu kaydedilmektedir. 


Necibüddin-i Firdevsi'ye nisbet edilen Firdevsiyye'nin XIV. yüzyıldaki en 
büyük temsilcilerinden biri olan Mâneri'ye göre Allah'ın rızâsını 
kazanmanın yolu insanların gönüllerine huzur ve sükün sunmaktan 
geçmektedir. Onun başarılı olmasının temel sebeplerinden biri de toplum 
içindeki durumlarına bakmadan insanlara eşit şekilde değer vermesi ve 
onları irşat etmeye çalışmasıydı. Mâneri ile birlikte Hindistan'da 
Çiştiyye'den sonra Kübrevi kültürü de yayılmaya başlamıştır. 


Eserleri. 1. Melfüzât. Mâneri'nin tasavvufa intisap etmeden önceki 
dönemde verdiği derslerden oluşmaktadır. Ma'denü”l-me' âni (Bihâr 1884) 
ve Hân-ı Pürni' met (Bihâr 1903) adlı kitaplar bu eserden yapılmış 
derlemelerdir. 2. Mektübât-ı Sadi. Allah ve peygamberlik konusuna dair 
100 mektuptan meydana gelen eserde Mâneri'nin nübüvvet-velâyet 
meselesiyle ilgili tartışmalara açıklık getirmeye, adını zikretmeksizin 
İbnü”l-Arabi”nin görüşlerini anlatarak bunları yanlış anlamaları sebebiyle 
yolunu şaşıran süfileri uyarmaya çalışmıştır. Eser Paul Jackson tarafından 
İngilizce'ye tercüme edilmiştir (Bombay 1985). 3. Mektübât-ı DüSadi. 
Sultan Muhammed b. Tuğluk'un ve diğer bazı kimselerin kendisine 
gönderdiği mektuplara cevap olarak yazılmış 200 mektubu içeren eserde 
dini ve tasavvufi birçok konuya temas edilmiştir. Eserin bir nüshası 
Lahor'da Kitâbhâne-i İslâmi'de bulunmaktadır. Mâneri”nin hayatının son 
günlerinde söylediklerinin Vefeyâtnâme adlı bir eserde derlendiği 
kaydedilmektedir. 
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Igtıdar Husaın Sıddıgul 


MÂNEVİYYE 


(bk. MANİHEİZM). 


MANGIR 


Osmanlılar'da bakır para. 


Kelimenin Moğolca”'da “nakit” anlamına gelen mungun / mongondan 
geldiği belirtilir. Kaynaklarda mangur, mankur ve mankır şeklinde de 
yazılır. Osmanlılar”da renginden dolayı buna “kızıl mangır” denildiği gibi 
halk dilinde “pul” olarak da geçer. İslâm dünyasında mangır daha ziyade 
Osmanlı bakır sikkesi için kullanılır. Emeviler'in bakır sikkeleri ise fels 
adını taşır ve bunun Bizans bakır sikkesi follis ile isim benzerliği dikkati 
çeker. Abbâsiler de bakır sikke bastırmıştır. Bu tür bakır sikkelerin sınırlı 
bir tedavül alanı vardır. Büyük Selçuklular?'da bakır sikke az kullanılmıştır. 
Anadolu Selçukluları'nın ilk bakır sikkeleri (mangırlar) Bizans taklidi olup 
I. Mesud tarafından kestirilmiştir, bunlarda tarih ve darp yeri bulunmaz. 


Osmanlı Devleti'nde ilk mangırların ne zaman basıldığı bilinmemektedir. 
İlk bakır sikkenin Orhan Gazi zamanında darbedildiği ileri sürülmekteyse 
de günümüze ulaşan ilk Osmanlı bakır sikkeleri 1. Murad'a aittir. İlk tuğralı 
mangırı ise Emir Süleyman Çelebi (1402-1410) kestirmiştir. 1. Murad'dan 
II. Süleyman'a kadar olan zaman diliminde mangırlar 1, 1/2 veya 1/4 
dirhem olarak basılmış olup bunlara tam mangır, buçuk mangır, çeyrek 
mangır (cırık ya da gedik mangır) deniliyordu. Fâtih Sultan Mehmed 
devrinde Bursa Darphânesi'nde 1 dirhemden (3,20 gr.) üç adet mangır 
basılmıştır. Bu dönemde iki farklı mangır tedavüldeydi. Büyük boy 
mangırlar I dirhem olup sekiz tanesi | akçe değerindeydi. Küçük boy 
mangırlar ise dirhemin üçte biri ağırlığındaydı ve yirmi dört tanesi | akçe 
ediyordu. En fazla bakır para Kanüni Sultan Süleyman döneminde basılıp 
dağıtılmıştır. XV ve XVI. yüzyıllar bakır para kullanımının en çok olduğu 
devreyi oluşturur. Güney Amerika'dan Osmanlı topraklarına gelen bol ve 
ucuz gümüş sebebiyle III. Murad döneminden itibaren bakır para darbı 
azaldı. XVLI. yüzyılın başından Tanzimat'a kadar olan zaman diliminde 
mangır basımında -en azından İstanbul?”da-kayda değer bir düşüş söz 
konusudur; hatta XVII. yüzyılın ortalarında bakır sikke tedavülü durmuştu. 
Ancak II. Viyana Seferi ve sonrasında dört cephede birden savaşların 
başlaması neticesinde devlet maliyesinde kriz meydana geldi ve İstanbul'da 


Tavşantaşı'nda mangır kestirilmek üzere bir darphâne kurularak 12 Eylül 
1688 tarihinde mangır darbına başlandı. Bundan amaç, basılacak yeni 
paralarla yeni finansman imkânları sağlamak ve buhranı aşmaktı. Bakır 
Gümüşhane ve Kastamonu-Küre madenlerinden sağlanıyordu. 
Tavşantaşı'ndaki darphânede 2 bakır sikkenin 1 akçeye eşit olduğu 
mangırlar kestirilmiştir ki bunların çapı 19 mm., ağırlığı ise 1/2 dirhemdi 
(1,60 gr.). Devlet bu dönemde mangır darbından büyük kâr elde etti. Bu 
mangırlar rağbet görünce değerleri arttırıldı ve | mangırın | akçeye 
eşitlenmesi için hükümler çıkarıldı. Mangırların ön yüzünde padişahın 
tuğrası ile “Süleyman b. İbrâhim el-muzaffer dâimâ” yazısı, arka yüzlerinde 
“duribe fi Kostantiniyye 1099” ibaresi yer almaktadır. Ancak kalpazanlar 
bu değerli mangırların sahtelerini basmakta gecikmedi; sonuçta güvensizlik 
ve itibar kaybı mangırların basımının 1691 sonbaharında durdurulmasına 
yol açtı. 1839 kararından sonra 40, 20, 10, 5 ve | paralık bakır sikkeler 
basıldı. Mangır en son TI. Abdülhamid döneminde basılmış olup yine o 
devirde çıkarılan 1879 kararnâmesiyle tedavülden kaldırılmıştır. 


İstanbul dışında mangır basımının Edirne, Bursa, Amasya, Ayasuluk, 
Ankara, Bolu, Tire, Kastamonu, Karahisar, Harput, Mardin, Halep, Serez, 
Van, Trablus, Trablusgarp, Mısır, Bitlis, Tunus ve Hizan gibi çeşitli mahalli 
darphânelerde de gerçekleştirilmiş olduğu bilinmektedir. Devlet mahalli 
darphânelerdeki mangır basımı ve tedavülünü kontrol altında tutacak 
tedbirleri almıştı. Anadolu mangırını genelde üç yıllık bir süre için iltizama 
alan mültezim belirli bir bölgedeki para basım ve dağıtım işini üstlenebilir, 
hatta kadılıkta karar altına alınmak şartıyla başka bir mültezime de 
devredebilirdi. Bakır paranın iltizama alınıp pul darbı ve dağıtımı yapılması 
işine “ pulculuk”, pul dağıtımı yapana da “pul sarrafı” denirdi. Piyasaya 
yeni mangırlar sürülünce eskileri geçersiz sayılır ve tedavülleri 
yasaklanırdı. Bakır paranın esas olarak yöresel tedavül için kullanıldığı 
anlaşılmaktadır. Bu işlevine en güzel örneği Sultan Abdülaziz döneminin 
bakır sikkelerinde görülen, “Dersaâdet'e mahsus sikke-1 nühâsiyyedir” 
ibaresi oluşturur. 


Bakır paraların akçeye göre ağırlık ve değeri konusunda Fâtih Sultan 
Mehmed devrine (1451-1481) kadar kesin bilgiler yoktur. Fakat genel 
olarak büyük boy (ortalama 2,70 gr.) ve onun yarısı ağırlığında iki tür bakır 
para olduğu söylenebilir. Ancak zaman içindeki çeşitli ekonomik 


dalgalanmalar sebebiyle bakır paranın akçeye olan değerinde farklılıklar 
meydana gelmiştir. X VTL. yüzyıl sonlarında 120 mangırın büyük boy 
Avrupa gümüş parası olan | esedi kuruşa eşitlendiğine ilişkin hükümler 
bulunmaktadır (BA, İbnülemin-Darphâne, nr. 89, 94). 


Mangır itibari (nominal) değeri olan bir paraydı. Gerçek değeriyle devletin 
ona yüklediği itibari değeri arasında büyük fark vardı. Bu fark bizzat devlet 
tarafından öngörülmekteydi. Halk belirli miktar bakır parayı gümüş para 
karşılığı almaya zorlanmakta ve dolayısıyla devlete gerçek ve itibari değer 
arasındakı farkı peşin olarak ödemekteydi. Bu sebeple bakır paranın darbı 
ve piyasaya sürülmesi bir tür vergi uygulaması olarak kabul edilir; ancak 
burada devletin halkın bozuk para ihtiyacını karşılama amacı ve 
zorunluluğunu da hesaba katmak gerekir. 
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Oğuz Tekin 


MANGIŞLAK 


Hazar denizinin doğu sahillerinde dağlarla kaplı yarımada. 


Kuzeyinin alçak yerleri tuzlu bataklıklarla kaplı olan (Buzaçi yarımadası) 
bölgenin merkezi kısmında kuzeybatıdan güneydoğuya uzanan Mangıstav 
dağları, dağların güneyinde Mangışlak platosu yer almaktadır. Platonun 
yanında deniz seviyesinden 132 m. aşağıda olan bir çukur vardır. 
Kuzeydoğusunda deniz seviyesinden 28 m. alçak yerlerin bulunduğu 
yarımadanın kuzeydoğu sınırları Üstyurt ile çevrilidir. 


Mangışlak adının, eski Türkler'in ve özellikle Oğuzlar'ın hayvan sürülerini 
bu yarımadada barındırmalarından dolayı “bin kışlak” anlamına gelen 
Ming-Kışlag'dan geldiği kabul edilmektedir. Kelimenin yer aldığı ilk 
kaynak olan Divânü lugâtıt-Türk'te “dört yaşındaki koyun” için “man 
yaşlığ koy” denildiği (1, 157), dolayısıyla bölgenin adının “koyun 
barınağı” mânasına geldiği de ileri sürülmüştür. Kâşgarlı Mahmud bölgenin 
adını Man Kışlag şeklinde vermekte ve Oğuzlar ülkesinde bir yer olarak 
göstermektedir (a.g.e., 1, 465). 


Bölge İstahri'nin (Mesâlik, s. 8, 218-219) ve İbn Havkal'in (Şüretü”l-arz, s. 
249, 277) eserleriyle Hudüdü”l-âlem”de (s. 60) Eski Türkçe Karadağ 
kelimesinin Farsça karşılığı olan Siyah-küh (Cebelü siyah-küh, mefâzetü 
siyah-küh) adıyla zikredilmiştir. Öte yandan Aral gölünün batısına, Üstyurt 
taraflarına da bu adın verildiği görülmektedir (İbn Rüste, s. 92). Dolayısıyla 
İslâm tarihi kaynaklarında ilk zamanlarda Mangışlak'ın bir bölgeyi kesin 
olarak ifade etmediği, bazan Hazar'ın kuzey kıyılarına, bazan doğu 
kıyılarına bu ismin verildiği anlaşılmaktadır. 


Bölgeden ilk bahseden İstahri, önceleri boş ve 1ssız olan Mangışlak'ın X. 
yüzyılda Oğuzlar tarafından doldurulduğunu kaydeder (Mesâlık, s. 219). 
Verimsiz olmakla birlikte diğer yörelere oranla daha güvenli olduğu ve 
hayvan yetiştirmeye uygun otlaklar bulunduğu için Oğuzlar'ın bir kısmı 
buraya yerleşmiştir. Bu dönemde Mangışlak, Hazar ülkesiyle Cürcâniye 
(Ürgenç) arasındaki sınır olarak gösterilmektedir (Makdisi, s. 353). 


Alparslan devrinde Mangışlak'ta yaşayan Oğuzlar'ın bir beylikleri olduğu 
bilinmektedir. Beyliğin başında Kafşut adında bir bey bulunmaktaydı. 
1065'te Mangışlak ve Üstyurt'a bir sefer düzenleyen Alparslan'ın, kervan 
yollarını tâciz eden Kıpçak ve Türkmenler'i vurduktan sonra atası 
Selçuk'un mezarını ziyaret için Cend şehrine gittiği bilinmektedir. XI. 
yüzyılın sonuna doğru Mangışlak beyi melik unvanıyla anılmaktaydı. 
Mangışlak Türkmenleri 1097*de Hârızmşah Kutbüddin Muhammed ve 
Tuğrul Tegin arasındaki mücadelelere karıştılar. Hârızmşah Atsız b. 
Muhammed, daha babasının sağlığında 1128 yılından önce Mangışlak”ı 
zaptetti. Selçuklu Hükümdarı Sencer, Atsız'ın kendisine bağlı bir bölge olan 
Mangışlak”ı yakıp yıkmasına karşı hiçbir şey yapamadı. Atsız'ın bu 
seferinden sonra Mangışlak Oğuzları bağımsızlıklarını kaybettiler. 
Kaynaklarda burada Oğuzlar'ın Yazır kabilesinin yaşadığına işaret 
edilmekte, XII. yüzyılın ortalarında Mangışlak'taki Oğuzlar'ın henüz 
müslüman olmadığı kaydedilmektedir. Selçuklular'ın yıkılışının ardından 
bölgeye Oğuzlar'ın Salur boyu yerleşmiştir. 


Mangışlak, XIV. yüzyılın ortalarında Hârizm'in kuzeyi ve Balhan ile 
birlikte Altın Orda Hanlığı'na bağlandı. Ak Orda Hanlığı'nın nüfuzlu bir 
prensi olan Tuy Hoca burada valilik yaptı. Bu dönemde Togay Timur ve 
evlâtlarının yurdu olduğu bilinen Mangışlak”ın Timur devrindeki durumu 
hakkında bilgi bulunmamaktadır. 


XVI. yüzyılın başında Hârizm”de kurulan Hive Hanlığı Mangışlak'ı da 
kendine bağlamayı başardı. Mangışlak Türkmenleri'nin ancak bir asır sonra 
nisbeten bağımsızlıklarını kazanabildiği ve Hive'de iç çatışmalardan kaçan 
Özbek emirlerinin buraya sığındığı görülmektedir. Mangışlak, Ruslar'ın 
1556'da Astrahan'ı işgalinden sonra gelişen ticaret yollarından dolayı önem 
kazanmaya başladı. Bu dönemde Volga havzasından Hârızm'e uzanan 
ticaret yolları buradan geçiyor, Türkmenler bu ticaretten çeşitli şekillerde 
faydalanıyorlardı. Mangışlak'ın bir başka önemli yanı da Şirvan'a giden 
deniz yolunun başlangıç noktası olmasıydı. XVI. yüzyılın ikinci yarısında 
ve XVII. yüzyılın başlarında Şii İran'dan geçmek istemeyen Sünni hacı 
adayları ve tüccarlar genellikle bu yolu kullanmışlardır. 


Mangışlak'taki Türkmen kabileleri ve ticaret kervanları XVI. yüzyılın 


sonlarında Mangıtlar'ın saldırısına uğradı. XVLL. yüzyılda Kalmuklar 
dalgalar halinde gelip Mangışlak”ı yağmalayınca Türkmenler bölgeyi 
terketmeye başladı. Bu arada bozkırın çölleşmesi Türkmenler'in buraları 
terketmelerini hızlandırdı. X VII. yüzyılın ortalarında Ersarı kabilesi 
tamamen, Salurlar kısmen Mangışlak”'tan ayrıldı. Salurlar'ın bir kısmı 
XVTL. yüzyılın başlarına kadar bölgede kaldı. Mangışlak'tan Türkmen 
göçü bununla da kalmadı, Kalmuklar Çavdur, İgdir ve Soynacı adlı üç 
Türkmen kabilesini Volga nehri havzasına kadar sürdüler. Çavdur ve İgdir 
kabilelerinden artakalanlar da 1700'lü yılların ilk dönemlerinde Hârızm'e 
göç etmek zorunda kaldılar. XIX. yüzyıl başlarında hâlâ Volga'yı aşarak 
Kuzey Kafkasya'ya gidip yerleşen Türkmen kabileleri vardı. 1819'da 
Mangışlak Türkmenleri Hive Hanlığı'na bağlıydı. 1830'dan sonra bölgede 
yaşayan Kazak Türkleri'nin bir kısmı Rusya'ya bağlanmaya başladı. 1840 
yılına gelindiğinde Mangışlak neredeyse Türkmenler tarafından tamamen 
boşaltılmıştı. Bu tarihten itibaren Mangışlak'a Kazaklar'ın Bavulı ve Aday 
kabileleri yerleşti. Bu arada XVLI. yüzyılın sonunda Nogaylar'dan bazı 
kitleler de Mangışlak taraflarına geldiler. 


XVIL ve XIX. yüzyıllarda yirmiye yakın Rus heyeti Mangışlak'ta 
incelemelerde bulundu. Ruslar XIX. yüzyılda bölgede kaleler inşa etmeye 
başladılar. Orta Asya istikametinde yayılma çabası içindeki Rus Çarlığı, 
Mangışlak”ı kara ve deniz yolu üzerinde stratejik bir mevki olarak kullandı. 
Bu durum Hive Hanlığı ile Rusya arasında önemli bir anlaşmazlık konusu 
oldu. 1839-1840 yıllarında Ruslar'ın Hive Hanlığı üzerine yaptığı askeri 
harekât başarısızlıkla sonuçlandı. Mangışlak, bu olaydan sonra Hive 
Hanlığı ve Rusya arasında rekabete sahne olmaya devam etti. Hive Hanı 
Allah Kulu Han'ı cezalandırmak için harekete geçen Ruslar öncelikle 
Mangışlak civarında yaşayan Hiveliler”i tutukladılar. Mangışlak'ta yapılan 
savaşlarda Hive kuvvetleri Ruslar'ı mağlüp etmeyi başardı (Aralık 1839). 
Her iki taraf da durumunu güçlendirmek için bölgede yaşayan Aday 
Kazakları'nı kendi yanına çekmeye çalışıyordu. Ruslar'ın 1868'de 
çıkardıkları geçici Bozkır eyaletlerini idare tüzüğünde Kazak halkına çok 
ağır vergiler koymaları, halktan zorla vergi toplamaları ve Adaylar'ı kendi 
topraklarından zorla çıkarmaya başlamaları üzerine Adaylar 22 Mart 
1870”te Dosan Taci, İsâ Tölenbay ve Algı Calmambet'in liderliğinde 
ayaklandılar. Ayaklanma kısa zamanda bütün Mangışlak'a yayıldı. İsyana 
katılanların 10.000 süvariye ulaşması Petersburg'daki merkezi hükümeti 


endişelendirdi. Ruslar her taraftan saldırıya geçerek mayıs ayının sonunda 
Mangışlak'ın 


bir kısmını tekrar kontrol altına aldılar. İsâ Tölenbay Buhara'ya kaçarken 
Dosan Taci esir düştü. Mangışlak 1870'te çarın emriyle Kafkas valiliğine 
bağlandı. Mangışlak'ı kesin olarak ele geçirmek için bir süre daha 
beklemek zorunda kalan Ruslar 1873'te Hive'nin düşmesinden sonra 
Mangışlak'a sahip oldular. Mangışlak 1881'de Kafkas Ötesi Bölgesi 
Valılığı”ne dahil edildi. 1917?den sonra Kara Boğaz'ın güneyinden itibaren 
Türkmenler'den ayrılarak Kazakistan'a verildi. 


Bölge, 1973'te Üstyurt platosu da dahil edilerek Mangışlak eyaleti (oblast) 
adını aldı. Yüzölçümü 167.000 km? olan eyaletin nüfusu 1973'te 199.000 
idi. Üç şehri ve on bir küçük yerleşim yeri bulunan eyaletin merkezi 
1960'ta kurulan Aktav şehridir. 1964'te adı Şevçenko olarak değiştirilen 
şehre 1991”den sonra tekrar önceki adı verilmiştir. Mangışlak eyaletinin 
nüfusu 1978'de 256.000 idi ve nüfusun yarısı Aktav'da yaşıyordu. 


Mangışlak özellikle petrol, doğalgaz ve uranyum açısından çok zengin bir 
bölgedir. Sovyet makamlarınca varlığı gizlenen uranyum bu dönemde 
Aktav'daki atom enerjisi merkezinde kullanılmıştır. Mangıstav 
(Mangışdağı) petrol tesisi dünyaca meşhurdur. Cetibay'da bütün 
Sovyetler'in en büyük maden yataklarının olduğu tesbit edilmiştir. 
Sovyetler döneminde Cetibay ve Cana Özen”den başka Tenge, Tasbolat ve 
Karamandıbas'ta da maden yataklarının açıldığı bilinmektedir. 


Günümüzde Kazakistan sınırları içinde yer alan Mangışlak”ta halkın 
çoğunluğu batıda sahillerde yaşamaktadır. Önemli şehirleri Aktav, Cana 
Özen (yeni ırmak) ve Tavşıktır. “ 89'u şehirlerde yaşayan halkın büyük bir 
kısmı Kazak olup Rus, Ukraynalı gibi yabancıların yanında Türkmenler ve 
Özbekler de bulunmaktadır. Mangışlak'ta koyun ve at yetiştirildiği gibi 
balıkçılık da halkın önemli geçim kaynakları arasındadır. Toprak verimsiz 
olduğu için bölgede tarım gelişmemiştir. Mangışlak'ta mimari eser olarak 
bazı kale harabelerine rastlanmakta, mescidlerin bir kısmının yerin altına 
ınşa edildiği dikkati çekmektedir. 


XIX. yüzyılın sonunda Mangışlaklı âlim Ebü Bekir Molla'nın diğer Kazak 


mollaları gibi Kazak edebi dilinin gelişmesinde rolü olmuştur. Yine bu asrın 
sonunda yetişen Makıstav Tınıştıkulı adlı şair bazı destanları yazıya 
geçirmiştir. XX. yüzyıl başlarında eski bozkır kültürünün en canlı olarak 
devam ettiği yer Siriderya'nın kuzeyi ve Mangışlak bölgeleriydi. 
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Ahmet Taşağıl 


MANGITLAR 


Deşt-i Kıpçak”ta Türk boylarıyla karışıp İslâmlaşan bir Moğol kabilesi. 


Moğollar'ın efsanevi ataları olan Alankoa'nın evlâtlarından Nırunlar'a 
bağlanan Mangıtlar'ın ataları, Alankoa'nın yedinci göbekten torunu 
Tumine'nin dokuz oğlundan en büyüğü Caksu'nun Nuyaktin, Urut ve 
Mangkut adlı üç oğluna dayandırılır. Mangıtlar, Cengiz Han zamanında 
Tayciyutlar ile bir arada yaşıyorlardı. Ancak Huyıldar Seçen, kendisini 
takip eden bir grup Mangıt ile birlikte Camuha”dan (Camuka) ayrılarak 
Cengiz Han'a katıldı (Moğollar'ın Gizli Tarihi, s. 62). Cengiz Han onu 
Anda diye anıyordu. Bu dönemde Cengiz Han ile birlikte hareket eden bu 
grup muharip olarak tanınıyor ve savaşlarda en önde yer alıyordu. Cengiz, 
Tayciyutlar'ı yendikten sonra onların yanındaki Mangıtlar'ın büyük bir 
kısmını öldürttü, bir kısmını da Codi Noyan'a verdi. Kubilay Han 
döneminde Mangıtlar'ın idaresini Codi'nin torunu Mangudai üstlendi. 
Babası Kutluğ Şah zamanında Mangıtlar bir tümen (hazara) oluşturuyordu. 
Cengiz Han, Çin'e sefere gönderdiği Mukalı'nin maiyetine diğer kabile 
mensuplarının yanı sıra 1000 kişilik bir Mangıt birliği de vermişti 
(Fazlullah, 1, 227). 


Cengiz Han'dan sonra bütün Moğol gruplarının (ulus) bünyesinde bir 
miktar Mangıt vardı, ancak bunlar ağırlıklı olarak Cuci ulusu içinde Altın 
Orda sahasında etkili oldular. Burada sadece kabile yapılarını korumakla 
kalmayıp diğer göçebe Türk toplumu ile birleştiler ve kendilerini Türk 
saymaya başladılar (Yakubovskiy, s. 133). Kabilenin İslâmiyet'i kabulü de 
yine bu sıralarda gerçekleşti. Mangıtlar'ın meşhur beyi Edige'nin (İdigu, ö. 
1419) atası Baba Tükles'in bu hususta önemli katkısı olmuştur. Baba 
Tükles'in dışında Seyyid Ata, Deşt-i Kıpçak sahasının en uzak yerlerine 
kadar giderek Özbek, Mangıt ve Tatarlar'ın arasında İslâmiyet'in yayılması 
için çalışmıştı (De Weese, s. 104, 227). Mangıtlar, Altın Orda alanında 
sadece Türkleşip İslâmlaşmakla kalmamışlar, aynı zamanda bir güç merkezi 
oluşturarak beyleri vasıtasıyla bu devletin tarihinde etkili rol oynamışlardır. 


Mangıt emirleri Tuda Mengü (1280-1282), Tula Buga (1287-1291) ve Tokta 


(1291-1313), hanlar döneminde Altın Orda”da hanları tahta geçirip tahttan 
indirecek kadar güç kazanmışlardı. Emir Nogay 1299'da Tokta Han'a karşı 
giriştiği mücadelede ölünce ona bağlı kabileler bazan Nogay, bazan da 
Mangıt-Nogay ulusu olarak anıldı (Kafalı, s. 132). Ruslar'ın Nogay diye 
adlandırdığı topluluk Orta Asya'da ve İran'da Mangıt olarak biliniyordu. 
Öte yandan Kırım ve Osmanlı kaynaklarında XVI-XVMHI. yüzyıllarda 
Nogay kelimesine rastlanır. Altın Orda içerisinde Mangıtlar, esas olarak İdil 
(Etil) ırmağının iki tarafında ve Aral gölünden Sibir'e kadarki bölgede 
yaşamışlardır. XV ve XVI. yüzyıllarda Saraycık şehri Nogay ordasının en 
önemli merkezi sayılıyordu. Edige muhtemelen burada gömülüydü 


ve oğlu Nüreddin dahil olmak üzere kabilenin önemli şahısları buraya 
defnedilmişti. Şehir 1581'de Kazaklar'ın tahribatına uğradı. 


Emir Edige sadece Mangıtlar'ın değil Altın Orda Hanlığı'nın tarihinde de 
çok etkili olmuş bir şahsiyettir. Onun kahramanlıkları Edige destanı olarak 
halk arasında çok yaygındı. Edige Altın Orda'daki taht mücadelelerinde 
etkili olmuş (1396-1411) ve Timur Kutluğ Oğlan'ı tahta geçmesi için 
desteklemişti. Toktamış'a karşı Timur Kutluğ ile birlikte bir ara Timur'a 
sığınan Edige, daha sonra Timur'un oğlu Şâhruh zamanında bu hânedanla 
iyı ilişkiler kurmuş ve Şâhruh'a elçi gönderdiği gibi Şâhruh da oğlu Cuki'yi 
Edige'nin kızı ile evlendirmek istemiştir (Hâfız-ı Ebrü, 1, 331-332). 


XV. yüzyıl ortalarında Mangıtlar, Edige'nin torunu Vakkas Bey'in yönetimi 
altında Ebülhayr Han'ın saltanatında önemli rol oynadılar. Benzeri bir 
duruma Şeybâni Han'ın saltanatı sırasında da rastlanır. Vakkas Bey'in oğlu 
Müsâ Mirza, Şeybâni Han'ı destekledi. Şeybâni Han, Mâverâünnehir'i ele 
geçirmeden önce Mangıt kabilesi tarafından han olarak seçilmişti. Burada 
Müsâ Mirza'nın desteği sadece Mangıt kabilesiyle sınırlı kalmıyor, 
Nayman, Durmen, Kuşçu gibi diğer kabilelerin desteği anlamına da 
geliyordu (Kılıç, sy. 3-4 (19971), s. 60-61). 


Kazan Hanlığı'nın Ruslar'ın eline geçmesi Nogay-Mangıtlar'ın göç 
sahasını daralttı, bu durum kabileler arasında geçim sıkıntısına yol açtı. Bu 
şekilde başlayan huzursuzluk 1557-1558”den itibaren Nogaylar'ın ikiye 
ayrılmasıyla sonuçlandı. Nogay ulusunu oluşturan Şirin, Barın, Kıpçak, 
Argun, Alçın, Kıyat, Mangıt kabilelerinden ilk dördü Kırım Hanlığı 


sahasına girerek Küçük Nogay ulusu diye anıldı ve Kırım Hanlığı tarihinde 
etkili oldu. İdil'in doğusunda kalan kalabalık gruba ise Büyük Nogay ulusu 
denildi (Kurat, s. 282). 


Mangıtlar'dan büyük bir kitle, Kalmuklar tarafından 1620”de sürülünceye 
kadar Volga ve Emba arasında yüz yıl daha kaldı. Büyük bir bölümü Kuzey 
Kafkasya'ya göçtü ve burada sadece Nogay olarak anıldı. Bir başka grup da 
Hive Hanlığı'na göç etti ve Amuderya deltasına yerleşti. Mangıtlar'ın ve 
bunların içindeki diğer Türk gruplarının Hârızm'e göçü muhtemelen 
Ebülgazi Bahadır Han'ın saltanatı (1642-1663) sırasında oldu. Hârizm”de 
Mangıt kabilesi Kongratlar ile nüfuz mücadelesine girdi. Bu mücadelede 
Hârızm Mangıtları Mâverâünnehir”de kendi kabile mensupları tarafından 
destekleniyordu. Bazı başarılardan sonra 1740'larda Mangıtlar Kongratlar'a 
yenildiler ve Hârizm”deki politik nüfuzlarını kaybettiler. Ancak 
Mâverâünnehir?deki etkileri daha uzun sürdü. Buhara Hanlığı'nda 
Canoğulları hânedanından sonra Mangıt hânedanı başa geçti. Mangıt 
hanları sülâlesinin reisi Atalık Muhammed Rahim idi. Rahim ve oğlu 
Dânyaâl (Dâniyar) Buhara'da vezirlik yapmışlardı. Canoğulları”ndan son 
han olan Ebülgazi, kızını Mangıtlar'dan Dânyâl'in oğlu Mir Murad Ma'süm 
Şah ile evlendirmişti. Böylece Mangıtlar ıle Canoğulları arasında akrabalık 
bağı kurulmuştu. Sülâleden Mir Murad Ma'süm Şah'tan sonra halefleri 
emir unvanını kullanmışlardı. Dânyâl, Murad Ma'süm Şah, Haydar, 
Nasrullah, Muzafferüddin, Abdülahad ve Âlim Han, Buhara Hanlığı'nı 
yöneten Mangıt hanlarıdır (ayrıca bk. BUHARA). 


Mangıtlar'ın Buhara Hanlığı içindeki yerleşim yerleri daha ziyade Zerefşân 
vadısiydı. 1868'de Grebenkin'in Karşı”de topladığı bilgilere göre Mangıtlar 
kendi merkezleri olarak Karşi'yi görüyorlardı ve sayıları 30.000 
civarındaydı. Katta Kurgan'daki mevcutları ise 2000 kadardı (Mirza 
Abdülazim Sâmı, s. 129). 1923'te Mâverâünnehir'deki toplam sayı 100.000 
ıdı. Bunun 44.000'1 Buhara yakınlarında, 34.000'1 Karşi bölgesinde, 
10.500'ü de Hârızm'de bulunuyordu (Kazak Sovyet Ansiklopedisi, VTİ, 
451). Mangıtlar, Kazak ve Özbek şecerelerinde bu ulusları oluşturan boy ve 
uruglar arasında zikredilir. 
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MANI 


Anonim Türk halk şiirinde bir nazım şekli. 


Etimolojisi kesin olarak bilinmeyen mâni kelimesinin kökeni konusunda 
Arapça ma'nânın («>-) Farsça'daki şekli olan ma'niden geldiği (Köprülü, 
Türk Edebiyatı Tarihi, s. 273; Boratav, 100 Soruda Türk Halk Edebiyatı, s. 
171), Türktür-ki (türkü) varsak-varsağı, bayat-bayatı örneklerinden 
hareketle Türkçe man kökünden (man-mani) doğduğu (Eset, Mukayeseli ve 
Neşredilmemiş Maniler, s. 7-8) (Türkçe'de man diye bir kelime 
bulunmadığından bu görüş kâle alınamaz), bazı mânilerin “yar, aman, aman 
ey (amani)”gibi ünlemlerle başladığı ve “a” ünlüsünün zamanla düşerek 
mâni kelimesinin ortaya çıktığı (Pakalın, II, 406), ayrıca Türkmâni'nin 
kısalmış biçimi olduğu şeklinde farklı görüşler ileri sürülmüştür. Bunların 
içinde genel olarak kabul edilen, mâninin mâna kelimesinden geldiğini 
savunan ilk görüştür. Başlangıçtan günümüze kadar söyleniş sebepleri göz 
önünde bulundurulduğunda mâni ile mânalı söz arasında bir ilişki olduğu 
görülür. 


Mâniye Denizli ve yöresinde “mâna”; Urfa'da kadınların söylediğine 
“meani”, erkeklerin söylediğine “hoyrat”; Kars, Erzurum ve Artvin 
yöresinde “meni”; Erzincan ve yöresinde “ficek”; İç ve Batı Anadolu'da 
“mâni”; Trabzon yöresinde “atma-koşma”; Irak Türkleri'nde “hoyrat- 
horyat”; Azerbaycan Türkleri”nde “bayatı, mahnı”; Kırım Tatarları'nda 
“mane”; 


Tatarlar”da ayrıca “çinik, çinig, cing, şın”; Kazan Türkleri ve Kırgızlar'da 
“ay tipa, kayım, öleng, ülenek”; Ozbekler'de “koşuk, aşula” denir. 


Mânı, “hece vezninin daha çok yedili veya sekizlisiyle dört mısralık bir 
bütün içinde kendine mahsus ezgiyle söylenen manzume” şeklinde 
tanımlanır (Elçin, s. 7). Mâninin sözlüklerdeki diğer tariflerinde de ezgi 
eşliğinde söylendiğine işaret edilmekle birlikte bu husus bazı yöreler 
dışında mâninin temel özelliklerinden değildir. Bu kanaati doğuran en 
önemli sebebin türkü nazım şeklinin bir bölümünü dört mısralık mânilerin 


oluşturması ve bunların bir ezgiye bağlanarak söylenmesi olduğu 
sanılmaktadır. 


Kelimenin bugünkü anlamıyla ne zaman kullanılmaya başlandığı belli 
değildir. Bazı araştırmacılar mâninin Kutadgu Bilig'de (1, 329 (3233. 
beyıit|) geçtiğini söylerse de burada mâni kelimesinin bir nazım şeklini 1fade 
etmediği ve “anlam” karşılığı kullanıldığı açıktır. Mâni herhalde tuyuğdan 
doğmuş ve bu nazım biçimi giderek önemini kaybedip muhtemelen X V- 
XVI. yüzyıllarda yerini mâniye bırakmıştır. 


Genellikle dört mısradan oluşan mâniler 3 * 4-— "li veya4*3- 7'li, çok 
az olarakda5*2-7”li,245- 7'li hece ölçüsüyle söylenir. Sekiz heceli 
(4 * 4 duraklı) mâniler de yaygındır. Dört, beş heceden oluşan mâniler ise 
oldukça azdır. Özellikle bekçi ve davulcu mânileri denen ramazan 
mânilerinin çoğunluğu sekiz hecelidir. Mânilerin kafıyeleniş şeması aaba 
şeklindedir. Bilhassa Anadolu'nun kuzeydoğu yörelerinde, Karadeniz 
kıyılarında ve İstanbul meydan kahvelerinde abcb olarak kafiyelenen 
mâniler de görülmektedir. Bazı araştırmacılar abcb kafiye örgüsündeki 
mânilerin daha eski olduğunu savunurken (Eset, Mukayeseli ve 
Neşredilmemiş Maniler, s. 16; EI, V, 245-246) aaba şeklindeki kafiyeli 
mânileri daha eski bulanlar da vardır (İA, VII, 286). “Artık mâni” denilen 
ve mısra sayısı dörtten fazla olan mâniler asıl kafiye değişmeksizin mâniye 
mısra eklenmesiyle oluşur. Bunlar daha çok ikiye bölünebilen mısra 
sayısına sahip olup aaba cada eafa ... şeklinde kafiyelenir. Bu kafiyeleniş 
biraz da irticâlen söylenen mâniye kolayca kafiye bulma endişesinden 
kaynaklanmaktadır. Boratav, bazı durumlarda mânide mısra sayısının üçe 
indiğini ve bu mânilere “kesik mâni” adı verildiğini söyler (100 Soruda 
Türk Halk Edebiyatı, s. 173). Ancak Anadolu'nun hiçbir yöresinde üç 
mısralık mânilere rastlanmamakta, ilk mısraı hece sayısı bakımından eksik, 
üç ya da dört heceli ve cinasa zemin hazırlayan mânilere kesik (cinaslı) 
mâni denilmektedir. Bazı mânilerle kesik mânilerin ilk mısraının başına 
“azizem, azizim, azziyem, men aziz, balâ, balâcan, ele mi, âşık, aşık der”, 
daha sık olarak da “adam aman” sözleri eklenir. Karadeniz bölgesinde iki 
kişinin karşılıklı olarak ikişer mısra söylemesiyle dört mısraa tamamlanan 
mânilere bu söyleniş özelliğinden dolayı “karşı-beri” adı verilmektedir. Bu 
mânilerin ikinci mısraları kafiyeli olup kafiye şeması abcb şeklindedir. 


Anlam bakımından kendi içinde bir bütünlük taşıyan mânilerin birinci ve 
ikinci mısraları daha çok dinleyeni asıl konuya hazırlamak ve kafiyeyi 
oluşturmak için söylenir, bunlar “doldurma mısralar” olarak adlandırılır. 
Asıl maksat üçüncü ve özellikle dördüncü mısralarda dile getirilir. Üçüncü 
mısraın kafiye bakımından serbest oluşu mâniciye duygularını daha rahat 
söyleme imkânı sağlar. En güzel mâniler bütün mısraları arasında anlam 
ilişkisi bulunan mânilerdir. 


Mâniler genellikle tek kişi tarafından söylenir. Karşılıklı söylenen ve 
“deyiş” adı verilen mânilerde mâni söyleyenin kimliği belirtilmez. Kars 
yöresinde özellikle oyun oynanırken karşılıklı söylenen mânilere “akışta”, 
Doğu Anadolu'da dörtlükleri arasında mâni yerleştirilmiş halk hikâyesi 
türkülerine “peşrevi” adı verilir. Koşma dörtlükleri arasına mâni kıtalarının 
yerleştirilmesine “yedekli koşma” denir. Bazı türküler mâni dörtlüklerinden 
oluşmuştur. Nitekim İranlı ve Azerbaycanlı Türk âşıkları türkünün her 
dörtlüğünden sonra genellikle cinaslı bir mâni söyler. Bu tür mâniler destan 


ve ağıtların sonunda da bulunur. 


“Adam aman” tekerlemesiyle başlamaları ve özel bir ezgiyle okunmaları 
İstanbul mânilerinin önemli bir özelliğidir. İlk mısradaki tekerlemenin 
ardından gelen sözler mâninin kafiyesini de belirler. “Adam aman kuzusu / 
Çay kuru çeşme kuru / Nerden içsin kuzu su / Beni yakıp bitiren / Bir 
ananın kuzusu” tipik bir İstanbul mânisidir. 


Mânilerin doğup şekillenmesinde tabii, sosyal ve ekonomik çevrenin büyük 
rolü vardır. Bazan toplumsal olaylara da yer verilmekle beraber mânilerde 
en çok işlenen konu aşk ve sevgidir. “Katma” adı verilen cinaslı mânilerle 
Kerkük hoyratlarını andıran mânilerde dini muhtevalı söyleyişlere sıkça 
rastlanır. Mâniler söyleniş sebeplerine göre niyet, atışma, bekçi, davulcu, 
satıcı mânileri, mektup ve düğün mânileri, âşık-hikâyecilerin mânileri, laf 
atma kabilinden veya semâi kahvehanelerinde söylenilen cinaslı mâniler 
gibi birçok türe ayrılır. 


Anadolu'da mâni en çok köylerde ve kadınlar tarafından söylenir. Saz 
şairleri ve karşılıklı atışmalar dışında erkeklerin mâni söylemesine pek 
rastlanmaz. Mâni söylemeye halk arasında “mâni yakmak, mâni düzmek, 
mâni atmak”; mâni söyleyenlere de “mânici, mâni yakıcı, mâni düzücü” 


denir. Mâniciler, irticâli söyleme güçleriyle tanınan ve halk hayatının çeşitli 
yönlerini duygulu bir biçimde dile getiren kimselerdir. Bu özellikleriyle 
mâniler halk hayatını doğrudan yansıtan etkili örnekler arasında yer alır. 
Mâni söyleme geleneği Kerkük, Kars, Erzurum ve Ardahan'da halen devam 
etmektedir. Irak Türkmenleri arasında çok yaygın olması türün Kerkük 
dolaylarında doğup geliştiği görüşünün kanıtı olarak gösterilmektedir. 


Mâniler tekke ve saz şairleri arasında da ilgi görmüş, bazı tekke ve saz 
şairleri bu tarz manzumeler söylemiştir. Kerkük Türkleri arasında, “Güle 
naz / Bülbül eyler güle naz / Girdim bir dost bağına / Ağlayan çok gülen az” 
mânisinin Fuzülüye ait olduğu kanaati yaygındır. Tekke ve saz şairleri 
tarafından söylenen mânilerde birinci mısrada şairin adına ya da mahlasına 
yer verilir (Gölpınarlı, s. 265-270). Tâhir ile Zühre, Arzu ile Kamber, 
Ferhad ile Şirin gibi halk hikâyelerinde koşmatürkü yerine mâni nazım 
biçiminin tercih edilmesi mâninin yaygınlığını göstermesi bakımından 
önemlidir. Milli Edebiyat döneminde yerli-milli konu ve biçimlere yönelen 
bazı şairler mâni yazmayı denemişlerse de anonim mânilerdeki duyuşu dile 
getirmede başarılı olamamışlardır. 


, 


Mânı derleme çalışmalarına diğer halk edebiyatı ürünlerinde olduğu gibi 
XIX. yüzyılın ikinci yarısında başlanmış, Anadolu'nun hemen her 
yöresinden derlenen mânileri içeren kitaplar yayımlanmıştır (bk. bibi. ). 
Ancak mâni üzerinde yeterli bilimsel çalışmaların yapıldığını söylemek 
mümkün değildir. 
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MANI' 
(gi) 
Allah'ın isimlerinden (esmâ-i hüsnâ) biri. 


Sözlükte “mahrum etmek, vermemek, engel olmak” mânasındaki men 
kökünden türemiş bir sıfat olup “kötü şeylere engel olan, bunların 
gerçekleşmesine müsaade etmeyen” anlamında Allah'ın isimlerinden 
biridir. Men' kavramı Kur'ân-ı Kerim'de on altı âyette yer almakla birlikte 
bunların hiçbirinde men' eylemi Allah'a nisbet edilmemiştir (M. F. 
Abdülbâki, el-Mu'cem, “mn“a” md.). “Mücizeler göndermemize engel olan 
tek şey öncekilerin bu tür mücizeleri yalanlamış olmasıdır” meâlindeki 
âyette geçen men' fiilinin (el-İsrâ 17/59) zât-ı ilâhiyyeye izâfe edilmesi 
“Allah'ın mücize göndermeyi terketmesi” anlamında bir istiare olarak kabul 
edilmiştir (Zemahşeri, Il, 674). Mâni* ismi hem İbn Mâce hem de 
Tirmizi'nin esmâ-i hüsnâ rivayetinde yer almış (İbn Mâce, “Du“â>”, 10; 
Tirmizi, “Da'âvât”, 82), ayrıca men' çeşitli hadislerde isim ve fiil 
sigalarıyla Allah'a nisbet edilmiştir (Wensinck, el-Mu'“cem, “mn“a” md.). 
Eserlerinde mâni' ismine yer veren hemen hemen bütün müellifler, bunun 
için Hz. Peygamber'in farz namazlardan sonra tekrarladığı rivayet edilen 
“lâ ilâhe ıllallâhu vahdehü ...” cümlesinin devamındaki şu ifadeyi kaynak 
gösterirler: “Allahım! Kimse senin lutfettiğin şeye engel olamaz, kimse de 
vermediğin şeyi temin edip veremez. Hiçbir zenginin serveti senin nezdinde 
ona bir fayda sağlayamaz” (Buhâri, “Ezân”, 155; Müslim, “Şalât”, 94, 205, 
306). 


Âlimler, genellikle mâni' ismini karşıtı olan mu'ti ile (lutfedip veren) 
birlikte yorumlamışlar ve belli bir dengeyi sağlamaya yönelik dâr-nâfı', 
kâbız-bâsit vb. isimlerde olduğu gibi birlikte ele alınmasının gereği 
üzerinde durmuşlardır. Kur'ân-ı Kerim'de “atâ” ve “1'tâ” kavramlarının 
yanında çoğunlukla aynı mânaya gelen “itâ” kavramı birçok âyette Allah'a 
nisbet edilmiş (M. F. Abdülbâki, el-Mu'cem, “atv”, “tâ?” md.leri), aynı 
kavramlar çeşitli hadis rivayetlerinde de zât-ı ilâhiyyeye izâfe edilmiştir 


(Wensinck, el-Mu*cem, “atv”, “itâ”” md.leri). 


Mânı' ismi müelliflerce “yaratıklardan dilediğine dilediği şeyi vermeyen, 
istediğine de istediğini veren” şeklinde geniş çerçevede açıklanmıştır. 
Bunun yanında daha belirgin anlamlar da verilmiştir. Allah lâyık olanlardan 
lutfunu esirgemeyen, olmayanlara da lutufta bulunmayandır (Lisânü”|- 
“Arab, “mn'a” md.). O, dostlarını onların düşmanlarından koruyup 
kendilerine gelebilecek kötülüklere engel olandır. Allah'ın lutufta 
bulunmayışı cimrilik değil yerli yerince muamele etmektir. Lutufkârlığı da 
cömertlik ve merhametinin eseridir (Hattâbi, s. 93-94). Kuşeyri'ye göre 
mânıi' isminin nihai mânası Cenâb-ı Hakk'ın dostlarından belâyı defetmesi 
veya dilediği kimselere nimet vermemesidir. Allah'ın, dostlarından belâyı 
defetmesi güzel bir lutuf, dünya malı vermemesi ise ileri derecede bir iyilik 
sayılır. Allah dünyayı sevdiğine de sevmediğine de verir, fakat dostu 
olmayan bir kulun kalbini aykırı davranışlardan korumaz (et-Tahbir, s. 89). 
Gazzâli de mâni' ile hafiz isimleri arasında münasebet kurarak birincisinin 
maddi ve mânevi alandaki yok edici veya bozucu sebepleri ortadan 
kaldırmayı amaçladığını, ikincisinin ise yok olmaktan koruduğunu, böylece 
hıfz kavramının men'in hedef ve gayesini oluşturduğunu söylemiştir (el- 
Makşadü'l-esnâ, s. 156). Mânı' Allah'ın kâinata yönelik (fiili) isim ve 
sıfatları içinde mütalaa edilir. Ayrıca “koruyup gözeten, dengede tutan” 
anlamındaki hafiz ismiyle paralellik arzederken “karşılık beklemeden bol 
bol veren” mânasındaki vehhâb ismiyle denge sağlayıcı bir münasebet 
içinde bulunur. 
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Bekir Topaloğlu 


A © 


MANI' 
(el) 


Şer'i bir hükmün veya sebebinin gerçekleşmesini engelleyen vasıf ya da 
durum anlamında fıkıh usulü terimi. 


Sözlükte “mahrum etmek, vermemek, engel olmak” gibi mânalara gelen 
men' kökünden ism-i fâil olan mânıi' kelimesi, fıkıh usulünün tedvini ve 
terimleşmesi sürecinde bu ilim dalında özel bir anlam kazanmış, “varlığı 
sebebe hüküm bağlanmaması veya sebebin gerçekleşmemesi sonucunu 
doğuran açık (zâhir) ve istikrarlı (munzabıt) vasıf” şeklinde tanımlanmıştır 
(Şevkâni, s. 6). 


Fıkıh usulünde şer'i hüküm “şârlın iktizâ, tahyir ve vaz' bakımından 
mükelleflerin füllerine ilişkin hitabı veya bu hitabın neticesi” olarak tarif 
edilip teklifi ve vaz'i olmak üzere iki kısma ayrılır. Bunlardan vaz'i hüküm 
“şârlın bir şeyi başka bir şey için sebep, şart veya mânı' kılması” 


(iki durum arasında böyle bir bağın bulunması) şeklinde tanımlandığında 
mâni' vaz'i hükmün bir çeşidinin adı olmaktadır (bk. HÜKÜM). Nitekim 
Fahreddin er-Râzi, İbnü”l-Hâcib ve Şevkâni vaz'i hükümleri sebep, şart ve 
mânıi' olarak üç kısımda (el-Mahşül, I, 24; Müntehe'l-vüşül, H, 7-8; 
İrşâdü”l-fuhül, s. 5-6); Âmidi sebep, mâni“, şart, sıhhat, butlân ve azimet- 
ruhsat olmak üzere altı kısımda (el-İhkâm, 1, 118-123); Şâtıbi ise sebep, 
şart, mâni, sıhhat-butlân ve azimet-ruhsat olmak üzere beş kısımda (el- 
Muvâfakât, I, 187) incelemektedir. Zerkeşi buna edâ-kazâ-iade grubunu da 
ılâve eder (el-Bahrü”l-muhit, 1, 336-340). Usulcüler içerisinde mâni 
kavramı hakkındaki en geniş doktriner değerlendirmeleri yapan kişi 
Şâtıbi'dir. Bunun sebebi hüküm konusunun Şâtıbi'nin “makâsıdü”ş-şeria” 
nazariyesinin en önemli unsurlarından birini teşkil etmesi olmalıdır. Klasik 
dönem usulcülerinin bir kısmı vaz'i hükmü farklı tasniflere tâbi tutar ve 
mânli vaz'i hükmün müstakil bir çeşidi olarak görmez (Gazzâli, I, 93-99; 
Sadrüşşeria, Il, 130-131; Molla Hüsrev, s. 285). Mânıi vaz'i hükmün 
müstakil bir çeşidi olarak inceleyen usulcülerin bu kavramı açıklarken 


verdikleri örneklerin büyük çoğunluğu, aralarında Hanefiler'in ağırlıkta 
olduğu diğer usulcülerin ruhsat ve azimet konusunda verdikleri örneklerle 
büyük ölçüde benzeşmekte (krş. Şemsüleimme es-Serahsi, 1, 117-124; 
Şâtıbi, 1, 285-291), dolayısıyla ikinci grubun mânii ruhsat ve azimet 
kavramları çerçevesinde değerlendirdiği görülmektedir. Öte yandan Hanefi 
usulcüleri, illetin tahsisinin cevazı tartışmasıyla bağlantılı olarak hükmün 
mâniini beş grupta ele alırlar (Sadrüşşeria, 11, 87-89; Bihâri, 11, 277-278, 
281). 


Mânlii, vaz'1 hükmün müstakil bir çeşidi olarak inceleyen usulcüler onu 
sebebin ve hükmün mânii olmak üzere iki kısma ayırır. Sebebin mâni 
varlığı kesin olarak sebebin hikmetini ihlâl eden bir vasıftır. Bu durumda 
sebebin şartlarından biri ortadan kalkmış demektir. Meselâ zekât için 
gerekli olan nisab miktarı mala sahip bir kişinin üzerinde bu miktarı 
etkileyen bir borcun bulunması bu tür bir mâni'dir. Çünkü zekâtın vücüb 
sebebi nisab miktarına mâlik olmaktır. Bu borç zekâtın vâcip olma 
sebebinin gerçekleşmesini engellemektedir. Hükmün mânii varlığı sebebin 
hükmünün zıddını gerektiren bir vasıftır. Burada sebep gerçekleştiği ve 
şartları bulunduğu halde ona hükmün bağlanmaması sonucunu doğuran bir 
durum söz konusudur. Meselâ vârisin mürisini kasten öldürmesi, “Kâtil 
mirasçı olamaz” hadisi gereği (Müsned, I, 49; Dârimi, “Ferâ”1Z”, 41; Ebü 
Dâvüd, “Diyât”, 18) onun hakkında miras hükmünün doğmasına engel olur. 
Burada, miras hükmünün sebebi olan akrabalık veya evlilik bağı mevcut 
olsa ve hüküm için gerekli şartlar gerçekleşmiş bulunsa bile mürisini 
öldürme mânii miras hükmünün doğmasını engellemektedir. Aynı şekilde 
katilin maktulün babası olması durumunda, “Babaya çocuğuna karşılık 
kısas uygulanmaz” hadisi gereği (Tirmizi, “Diyât”, 9) Mâlikiler dışındaki 
İslâm hukukçularının çoğunluğuna göre kâtile kısas cezası uygulanmaz. 
Zira burada kısas hükmünün sebebi olan kasıt ve düşmanlık mevcut ve bu 
cezanın uygulanması için gerekli şartlar yerine gelmiş olsa bile babalık 
kısas hükmünün sübütuna engeldir. Sebepleri gerçekleştiği halde hayız ve 
nifasın namazın vücübuna, din farklılığının mirasa engel olması da böyledir. 
Mânı' illeti ve hükmü hangi aşamada engellediğine göre de bazı ayırımlara 
tâbi tutulmaktadır (Debüsi, s. 334-335; Zerkeşi, 1, 311). 


Mânı' teklifi hükümlerle ilişkileri açısından üç kategoride ele alınır. 
Birincisi teklifi hükümle birleşmesi imkânsız olan mâni'lerdir; uyku, delilik 


ve baygınlık gibi aklın gitmesinde etkili olan mâni'ler böyledir. Bu tür 
mâni'ler teklifi hitap için gerekli olan ehliyeti ortadan kaldırır. Zira aklı 
başında olmayan kimsenin herhangi bir teklifle yükümlü tutulması mümkün 
değildir. İkincisi teklifin aslı ile birleşmesi düşünülebilen mâni'lerdir ve 
bunlar da teklifin aslını ortadan kaldırır. Meselâ murdar et veya domuz eti 
yemeyi ya da içki içmeyi mubah kılabilecek herhangi bir zaruret hali 
böyledir. Bu durumlarda teklifin aslı yani haramlık hükmü ortadan 
kalkmaktadır ki buna Hanefiler”de “ıskat ruhsatı” adı verilir. Üçüncü 
kategorideki mâniler ise teklifin aslını ortadan kaldırmayıp sadece onun 
lüzumunu ortadan kaldırarak muhayyerliğe çevirir. Buna da “terfih ruhsatı” 
denilir. Meselâ hastalık cuma namazının vücübuna mâni'dir. Ancak hasta 
bir kimse cuma namazını kılarsa namazı sahih olur. 


Şer'i hükmün veya onun sebebinin gerçekleşmesi konusunda çok önemli 
role sahip olan mâni'lerin, teklifi hüküm kapsamındaki dini değeri ve 
emredilen / yasaklanan bir husus olması dışında vaz'i hüküm olarak 
mükellefler tarafından ortaya konulması veya ortadan kaldırılması yönünde 
şârlin özel bir kastı bulunmamaktadır (M. Sellâm Medkür, s. 153). 
Mükellefin irade ve kastının mânie etkisi de önemli bir metodolojik 
sorundur. Mükellefin şer'i bir mânii emredildiği veya yasaklandığı ya da 
muhayyer bırakıldığı şekilde ifa ya da terketmesi zorunludur. Mükellefin 
kendiliğinden herhangi bir mâni' ortaya koyma veya ortadan kaldırmaya 
yönelik girişimine gelince, onun yöneldiği mâni' şer'an da kabul edilmiş bir 
mâni' ise bu takdirde onun kastı şâriin maksadına uygun düşmüş demektir 
ve bu tür şer'i bir mâni' normal olarak kendi fonksiyonunu icra eder. Ancak 
mükellefin yöneldiği mânı' şer'an kabul edilmemiş veya yok hükmünde bir 
mânıi' ise bu tür bir mânlin dini bir değeri yoktur ve hukuken de yok 
hükmündedir. Zira burada mükellef, şer'i bir hükmün sebebi tahakkuk ettiği 
halde söz konusu hükmü iptal etmek için kendiliğinden mânı'ler icat 
etmeye kalkışmakta ve böylece şârlin maksadına muhalefet etmektedir. 
Meselâ nisaba mâlik olan bir kimse, kendisinden zekâtı düşürmek amacıyla 
ve yıl geçince de kullanmadan iade etmek kastıyla borç alacak olsa onun bu 
borcu yani mânii yok hükmündedir ve o zekâtla mükelleftir. 
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Ferhat Koca 


MANİHEİZM 


HI. yüzyılda Mani tarafından eski İran'da kurulan ve günümüzde müntesibi 
bulunmayan gnostik bir din. 


Mani 216 yılında Güney Mezopotamya'da doğdu. Ailesinin heterodoks 
hıristiyan mezhebi Elkesai”'ya bağlı olması, içinde yetiştiği ortam ve 
Maniheizm”deki hıristiyan unsurlarının kaynağı hakkında bir fikir 
vermektedir. Kaynaklarda on iki yaşında iken Mani'ye bir meleğin 
göründüğü, yirmi dört yaşına geldiğinde “ikizi” (Tavm) adını verdiği bu 
melekten aldığı öğretiler doğrultusunda yeni dini yaymaya başladığı 
belirtilmektedir. Sâsâni Kralı I. Şâpür zamanında Mani'nin hareketine 
müsamaha gösterilmiş ve bu sayede Mani başta İran olmak üzere çeşitli 
bölgelerde dinini yayma fırsatı bulmuştur. Kral I. Behram'ın son günlerine 
kadar süren bu olumlu hava, imparatorluğun Mecüsi başrahibi Kartir'in 
öncülüğünde Maniheistler'e karşı yoğun bir sindirme kampanyası 
başlatılması neticesinde sona ermiştir. Yakalanıp zindana atılan Mani 
276'da öldürülmüştür. 


Manı'nin öğrencileri onun misyonunu devam ettirmiş, Mani'yi Mecüsiler'e 
“Zerdüşt'ün mânevi oğlu,” Budistler'e “geleceğin Buda'sı” (Maitraya) ve 
hıristiyanlara “Faraklıt” şeklinde anlatmışlardır. Gelişmiş bir misyonerlik 
teşkilâtına sahip olması sebebiyle Güney İran ve Mezopotamya sınırlarını 
aşarak Mısır, Anadolu, Avrupa ve Asya içlerine kadar ulaşan Maniheizm 
IV. yüzyılda Hıristiyanlığın en büyük rakibi konumuna gelmiş, VTLI. 
yüzyılda Bögü Han'ın genelgesiyle Doğu Türkistan'da Uygurlar'ın resmi 
dini olmuştur. Ancak VI. yüzyıldan sonra Batı'da, XII. yüzyıldan sonra da 
Asya'da gerilemeye başlamıştır. Mezopotamya ve İran'ın VII. yüzyılda 
müslümanlar tarafından fethedilmesiyle Maniheistler?e zimmilik statüsü 
tanınmış ve Abbâsi döneminde olduğu gibi bazı zamanlarda konulan 
yaptırımlar dışında genelde dini açıdan müsamaha gösterilmiştir. 
Ortaçağ'da Maniheizm, düalist karakterli çeşitli heterodoks hıristiyan 
mezheplerinin oluşumunu etkilemiştir. VII. yüzyılda Ermenistan'da ortaya 
çıkan Paulikanlar, X. yüzyıldan itibaren Balkanlar”da görülen Bogomiller 
ve XIL-XII. yüzyıllarda Güney Fransa ve Kuzeydoğu İtalya'da etkili olan 


Katarlar ve Albigensler”le Maniheizm arasında önemli paralellikler 
mevcuttur. Bu akımlar Ortaçağ Maniheizmi veya Neo-Maniheizm olarak da 
adlandırılmaktadır. 


Kutsal Metinler. Mani, sağlığında öğretilerini yazıya geçiren ve bazılarını 
çizimlerle süsleyen ender din kurucularındandır. Aralarında Hayat İncili, 
Hayat Hazinesi, Şapuragan, Pragmateta, Sırlar Kitabı, Devler Kitabı, 
Mektuplar ve İlâhiler'in bulunduğu, Süryâni ve Pehlevi dillerinde yazılmış 
olan bu eserler, ancak Mani'nin öğrencilerinin eserlerinde parçalar halinde 
günümüze ulaşmıştır. Dolayısıyla öğrencileri ve takipçileri tarafından farklı 
dillerde (Kıptice, Süryânice, Uygurca, Çince, Farsça ve Latince) kaleme 
alınan veya derlenen bu yazmalar Maniheizm'in ilk elden kaynaklarını 
oluşturmaktadır. Mani'nin Mektupları, İlâhi Kitabı, Hayat İncili Yorumu, 
Köln Mani Kodeksi ve Vaazlar bunlardandır. 


İnanç Esasları. Maniheist inancın temelini, ışık ve karanlık yahut iyilik ve 
kötülük şeklindeki birbirine zıt iki asli prensibe dayanan gnostik bir 
düalizm oluşturmaktadır. Nitelik olarak tamamen farklı karakterlere sahip 
olan bu prensiplerin her ikisi de ezeli ve ebedidir. Sevgi, ıman, sadakat, 
ıyılik, hikmet özelliklerini temsil eden ve hava, rüzgâr, ışık, su, ateşten 
oluşan ışık âleminin hâkimi yüce ışık (nur) tanrısıdır. Ulühiyyet, nur, güç ve 
bilgi kudretine sahip olan bu tanrı “yüceliğin babası, ışık âleminin kralı”, 
bazan da İran geleneğine uygun olarak Zurvân (Zervân) şeklinde 
adlandırılmaktadır. Işık âlemi için “hayat ağacı” tasviri de kullanılmaktadır. 
Aynı şekilde karanlık âleminin başında çoğunlukla canavar olarak 
tanımlanan karanlık kralı ya da tanrısı bulunmaktadır. Onun etrafında da 
sayısız kötü varlık ve duman, ateş, rüzgâr, acı su, karanlıktan oluşan beş 
zulmet âlemi ve her bir zulmet âleminin yöneticisi olan insan üstü varlıklar 
(arkon) vardır. Tamamen olumsuz niteliklerle ve “ölüm zehiri” denilen bir 
dumanla kaplanmış olan bu âlemde maddeyi sembolize eden, sayısız 
dallarından savaş, şiddet, kin ve her türlü kötülüğün fışkırdığı bir “ölüm 
ağacı” mevcuttur. Bu iki âlem arasında yaşanan sonsuz çekişme açısından 
zaman Mani tarafından üçe ayrılmıştır: Pasıf mücadelenin söz konusu 
olduğu geçmiş ve gelecek zamanlarla aktıf bir mücadeleye sahne olan 
şimdiki zaman. 


Maniheizm'e göre bu mücadele, kaos ve verimsizlik özelliklerine sahip 


olan karanlığın (huşuk) hayat ve düzeni temsil eden ışık âlemini ele 
geçirmek amacıyla saldırıya geçmesiyle başlar. Karanlığı tekrar kendi 
mekânına hapsederek ezeli pasif konumuna döndürebilmek için kurtuluş 
planı yürürlüğe konur. Plan gereği bu âlemde tutsak olan ışık ruhlarını 
kurtarmak üzere gönderilen ışık elçilerinin faaliyetleriyle kâinat, yeryüzü, 
hayvanlar ve bitkiler oluşturulur. Dolayısıyla bütün bu varlıklar, karanlıkla 
ışık unsurlarından oluşan zıt ilkelerin farklı oranlarda birleşmesiyle 
meydana gelmiştir. Bu süreçte ilk insan çifti olan Âdem ve Havvâ da 
oluşturulur. Bütün gnostik sistemlerde olduğu gibi Maniheizm'de de insanın 
yaratıcısı Tanrı değil kötülük güçleridir. Böylece insanda da diğer 
varlıklarda olduğu gibi hem ışık unsuru (ruh) hem kötülük unsuru (beden) 
bulunmaktadır. Işık tanrısı insana kurtuluşun yolunu öğretmek üzere 
“muhteşem İsâ”yı” gönderir. Ondan kurtarıcı ilâhi bilgiyi alan Âdem, kendi 
mahiyeti ve ilâhi âlemle ilgili hakikati kavramak suretiyle kurtuluşu hak 
etmiş olur. Bu arada Âdem, kendisini bu süfli âleme bağlayacağı için daha 
az ışık parçacıkları taşıyan Havvâ ile cinsel ilişkide bulunmaması 
konusunda da İsâ tarafından uyarılır ve başlangıçta buna riayet eder. Bunun 
üzerine Havvâ babası kötü arkonla birleşir ve Kâbil doğar. Ardından 
Kâbıl'le birleşir ve Hâbil doğar. Bu uygunsuz birleşmeler birbirini takip 
eder. Daha sonra bir arkon (Sindid) Havvâ”ya Âdem'i sihirle nasıl 
kandıracağını öğretir ve onunla birleşmesini sağlar. Bu birleşmeden de 
Âdem'in gerçek oğlu ve gnostiklerin atası olarak kabul edilen Şit doğar. 
Âdem Şit'e hakikati öğretir. Bu arada Sindid, Âdem”le tekrar birleşmesi 
için Havvâ”yı kışkırtır. Âdem yine aldanmak üzereyken Şit babasını ikaz 
eder ve onu kendisiyle birlikte doğuya, ışık âlemine gelmeye davet eder. 
Böylece öldükten sonra Âdem ve onun nesli ışık âlemine yükselir. Havvâ 
ve nesli ise cehenneme gider. 


Bu şekilde kötü beden içerisinde ışık âlemine ait olan ruhun hapishane 
hayatı yaşadığı insanlık üremeye ve çoğalmaya başlar. Fakat Âdem'den 
kaynaklanan insanlığın kurtuluşu için İsâ, bütün ışık elçilerinin babası 
olarak kabul edilen “ışık zihni”ni (Manuhmed) görevlendirir ve o 
kurtarılacak olan her insana mânen gelir. Ruh onu beşli özelliğinden tanır 
ve davete icâbet eder. Kurtuluşu hak etmeyen, dolayısıyla ışık zihni 
tarafından uyarılmamış olan ruh ise kurtuluşu hak edene ya da son hesap 
gününe kadar yeryüzünde tekrar tekrar doğar. Ruhun bu 


sınırlı ruh göçüne (reenkarnasyon) tâbi olması bir yönden onun kötülükten 
temizlenme süreci, diğer yönden uyarılmayı hak etmeyen ruha beden 
hapishanesinde kalma cezasının verilmesi olarak görülmektedir. 


Maniheistler, çeşitli zamanlarda ışık el-çilerinin (Faraklit) insanlara kurtuluş 
yolunu öğretmek üzere yeryüzünde yaşadıklarına ve Mani'nin bu elçilerin 
sonuncusu olduğuna inanırlar. Dolayısıyla Zerdüşt, Buda ve İsâ gibi 
şahsiyetlerin insanlara ışık yolunu tebliğ eden ve Mani'nin gelişine zemin 
hazırlayan elçiler olduğuna inanılır. Mani'nin ardından başka bir elçi 
gelmeyecek, ancak yalancı elçiler zuhur edecektir. Mani yeryüzünden 
ayrıldıktan sonra doğrudan ışık âlemine gitmemiştir; yükselişteki ilk durak 
olan ayda yeryüzündeki son ışık nüvesinin de kurtuluşuna kadar beklemekte 
ve oradan ruhlara yol göstermeyi sürdürmektedir. Maniheizm'e göre beden 
hapishanesinden kurtulan ruh önce Samanyolu'nu izleyerek aya yükselir. 
Bir müddet burada ikamet edip güneşe geçer, bir müddet de burada 
kaldıktan sonra ışık âlemindeki dünyalara (acon) yükselir. 


Manı'ye göre ruhların ışık âlemine yükselmesine paralel olarak dünyada 
zulüm ve şiddet artacak, kötülük çoğalacaktır. Ahir zamanda yalancı 
peygamberler zuhur edecek ve yalancı Mithra (deccâl) ortaya çıkıp insanları 
saptırmaya çalışacaktır. Son ışık parçasının da kurtuluşunun yakın olduğu 
bir dönemde dünyanın sonunun yaklaştığının habercisi olan büyük bir savaş 
çıkacak, ardından dünyaya yalnızca günah ve kavga hâkim olacaktır. Daha 
sonra ışık elçisi İsâ Mesih ikinci defa yeryüzüne gelecek ve insanları 
yargılamaya başlayacaktır. O ana kadar henüz süfli yeryüzünden 
ayrılmamış olan Maniheistler ona katılarak sağ tarafına oturacak ve 
meleklere dönüştürülecektir. Onun solunda yer alan günahkârlar ise 
cehenneme atılacaktır. Ardından İsâ Mesih'in Samanyolu şeklindeki ilâhi 
varlığa ve kâinatı ayakta tutan beş ışık ruhuna yerlerinden ayrılmaları için 
işaret vermesiyle bütün kâinat çökecek ve 1468 yıl sürecek olan büyük bir 
ateş çıkacaktır. Işık elçisiyle birlikte son ışık unsurları da ilâhi ışık âlemine 
yükselirken savaşı kaybeden karanlık güç ve taraftarları, kendileri için 
hazırlanmış olan büyük bir çukura çekilecek ve çukurun deliği büyük bir 
kayayla kapatılacaktır. Böylece iyilikle kötülük arasındaki aktif mücadele 
dönemi tamamlanmış olacak ve geçmişte ışık ve karanlığın birbirinden ayrı 
olarak varlıklarını sürdürdükleri asli konuma tekrar dönülmüş olacaktır. 


Dini Kurallar. Mani'nin öğretilerine göre kurtuluşu elde etmek için ruhun 
“beş emir” ve “üç mühür” olarak adlandırılan bazı fiillerden uzak durması 
ve çeşitli kurallara uyması gerekmektedir. Beş emir arasında oruç, dua ve 
sadakayı yerine getirmek, yalan söylememek, hiçbir canlıyı öldürmemek ve 
et yememek, temizlik ve sağlığa dikkat etmek, mala mülke önem vermeyip 
fakirliği gözetmek ve alçak gönüllü olmak yer alır. Üç mühür ise eline, 
diline ve gönlüne (düşüncesine ya da beline) hâkim olmak prensibidir. 
Ağzın mührü kötü söz söylememeyıi, bitkilerden daha az ışık unsuru taşıdığı 
için etten kaçınmayı, sarhoş ettiği ve ışık tanrısını düşünmekten alıkoyduğu 
için içki içmemeyi gerektirir. Elin mührü ise inananı, madde içerisinde 
tutsak olan ışık unsurlarına zarar verecek herhangi bir davranışta 
bulunmaktan alıkoymak demektir. Buna göre ideal davranış tarzı hayvan 
öldürmemeyıi, bitkilere zarar vermemeyi, hatta toprağı sürmemeyi ve hasat 
yapmamayı gerektirir. Gönlün ya da belin mührü ise evlenmemeyi ve 
cinsellikten uzak durmayı öngörür. Maniheizm'e göre maddi varlığın 
devamını sağlayan ve yeni bedenlerin oluşmasına imkân veren evlenme 
kötü arkonların âdetini taklitten ibarettir. 


Kurallara uyma noktasında Maniheist cemaat tam anlamıyla kurallara bağlı 
kalan seçkinler, kurallara tam olarak riayet etmeyen ve halkın ekserisini 
oluşturan dinleyiciler olmak üzere ikiye ayrılır. Seçkinler öldüklerinde 
temizlenmiş olarak doğrudan ışık âlemine yükselirler. Kurallara riayet 
etmeyenlerse seçkinler tabakasından biri olarak doğuncaya kadar 
reenkarnasyona tâbi olurlar. Onların, seçkinlere yaptıkları hizmetler ve dini 
öğretiyi destekleme konusunda gösterdikleri tutum bir sonraki hayatlarında 
daha iyi biri olarak bedenleşmelerini sağlayacaktır. Ayrıca yalnız şu on 
kurala uymaları dine mensubiyetlerinin devamı için yeterli olmaktadır: Tek 
evlilik yapmak, zinadan, yalandan, hırsızlıktan, riyakârlıktan, 
putperestlikten, sihirden, hayvanları öldürmekten ve dini herhangi bir 
şüpheden uzak durmak, seçkinlere hizmet etmek. 


İbadet. Maniheizm'in temel ibadetleri arasında dua ve oruç yer almaktadır. 
Dinleyiciler günde dört defa ibadet ederken seçkinlerin yedi vakit kuzeye 
dönerek dua etmeleri şarttır. Dua sırasında yüce ışık tanrısına hamd ve 
tesbihi içeren çeşitli metinler ve ilâhiler okunur. Ayrıca pazar günleri 
tutulan haftalık orucun yanı sıra yılın çeşitli zamanlarına serpiştirilmiş oruç 
günlerine riayet söz konusudur. Seçkinler yılın toplam 100 gününü oruçlu 


geçirirken dinleyiciler yılda toplam otuz günlük oruçla mükelleftir. Kutsal 
günler ve bayramlar arasında Berna kutlaması ya da anma töreni ilk sırada 
yer alır. Mani'nin ıstırap çekerek öldürülmesi anısına oruç ve yıllık tövbe 
ayı olan on ikinci ayın sonunda düzenlenen bu törende Mani için çeşitli 
ılâhiler, dualar ve methiyeler okunur. Bundan başka musafaha yapma ve 
kutsama törenleri, ölüler için anma töreni de yapılmaktadır. En önemli 
âyinlerinden biri de seçkinlerin günlük genel yemeğinin dinleyiciler 
tarafından düzenlenmesidir. Ayrıca haftalık tövbe ve günah itirafı 
törenleriyle yılda bir defa cemaat halinde yapılan tövbe âyıni vardır. 
Dinleyicilerin gelirlerinin yedide ya da onda birini cemaat için vermeleri de 
dini görevler arasında sayılmaktadır. 


Vaaz, dini öğretilerin tâlimi, cemaati temsil etme ve âyinleri idare etme gibi 
işler seçkinler grubu tarafından yürütülür. Belli bir hiyerarşiye göre 
düzenlenmiş 


olan bu grup Mani'nin vekili olarak cemaati yöneten bir lider, on iki 
öğretici, yetmiş iki piskopos, 360 kişilik yaşlılar grubu ve sıradan 
seçkinlerden oluşmaktadır. Sıradan seçkinler arasında kadınlar da yer 
alırken diğer birimler sadece erkeklere mahsustur. 


İslâm Kaynaklarında Maniheizm. Maniheizm, tevhid inancına aykırı olan 
düalist karakterli ve âlemin ezeliliğini gerektiren inanç sistemleri sebebiyle 
kelâm kitaplarının ilâhiyyât bölümlerinde, “el-milel ve'n-nihal” türü 
mezhepler tarihi kitaplarında ve diğer tarih kaynaklarında kurucusunun 
ismine nisbetle Mâniyye, Mâneviyye veya Mennâniyye isimleriyle ele 
alınmıştır. 


Ebü”l-Hasan el-Eş*ari Makâlâtü”l-İslâmiyyin adlı eserinde (s. 332, 336, 
337,349). Mennâniyye'nin insanı kendileri de cisim olan beş duyudan 
ibaret saydığını, onlara göre her şeyin nur ve zulmetten meydana geldiğini 
belirtmiştir. Ebü Mansür el-Mâtüridi Kitâbü't-Tevhid'inde (s. 239-249), 
Mennâniyye'nin âlemin nur ve zulmet olmak üzere kadim ve ezeli iki 
prensipten yaratıldığına, bunların bir gün ayrılacağına inandığını 
aktardıktan sonra onların tasvir ettikleri prensiplerin ve birleşmelerinden 
meydana gelen âlemin de aslında sonlu olduğunu ispat yönünde farklı 
deliller ileri sürmüştür. Kâdi Abdülcebbâr, el-Mugğni adlı eserinin diğer 


dinlere ayırdığı V. cildinde (s. 9-15) öncelikle tevhid inancına aykırı 
bulduğu düalist inanç sistemlerini (Seneviyye) ele almış, onlardan 
Mâniyye'nin âlemin nur ve zulmet olmak üzere kadim ve ezeli iki 
prensipten yaratıldığına, bu iki aslın da farklı cevher, nefis, fil ve sıfatlara 
sahip bulunduğuna inandığını, ancak yaratılışı sağlamakta iki kadim aslın 
bir araya gelme ve ayrılma hususunda görüş ayrılığına düştüğünü 
belirtmiştir. 


Abdülkâhir el-Bağdâdi, Mani'nin tenâsühe ve âlemin ezeliliğine inandığını, 
ona göre bedenlerinden ayrıldıktan sonra doğru kimselerin ruhlarının nura 
giderek orada ebedi mutluluk içinde kalacağını, kötülerin ruhlarının ise 
arınıncaya kadar hayvanların bedenlerine geçeceğini ve daha sonra nura 
kavuşacağını aktarmaktadır (el-Fark, s. 271). Şehristâni ise Mâneviyye 
olarak adlandırdığı bu dinin, âlemin nur ve zulmetten meydana geldiği 
temel prensibi üzerine kurulduğunu ifade ettikten sonra bu iki prensibi 
birbirinden ayıran temel özelliklere geniş yer vermiş, âlemi meydana 
getirmek için bir araya gelmeleri hususunda ortaya çıkan görüş ayrılıklarına 
değinmiş, Mani'nin bütün mallardan onda bir nisbetinde zekâtı, günde dört 
vakit namazı ve duayı emrettiğini, yalan söylemeyi, adam öldürmeyi, 
hırsızlığı, zinayı, sihri ve putlara tapınmayı yasakladığını belirtmiştir (el- 
Milel, 1, 244-249). Tarihçi Ya'kübi de Sâsâni Kralı 1. Şâpür ve 1. Behram 
dönemlerinde Mani'nin ve onun ölümünden sonra öğrencilerinin faaliyetleri 
hakkında bilgi vermekte, Mani'nin kitapları ve öğretilerini de ana hatlarıyla 
tanıtmaktadır (Târih, I, 159-161). 
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Şinasi Gündüz 


Ege bölgesinde şehir ve bu şehrin merkez olduğu il. 


Eski adı Sipylos (Sipil) olan Manisa dağının kuzey eteğinde Gediz nehrinin 
geçtiği ovanın kenarında denizden 50-70 m. yükseklikte yer alır. 
Anadolu'nun iç kesimlerini Ege denizi kıyılarına bağlayan yol üzerinde 
önemli bir yerleşim yeridir. Tarih boyunca bu özelliğini koruyan şehir, 
Osmanlı döneminde XVI. yüzyıl sonlarına kadar hânedan mensubu 
şehzadelerin idari tecrübe kazanmak üzere bulundukları siyasi merkez 
olarak dikkati çekmiştir. Manisa adının nereden geldiği hususu tartışmalıdır. 
Genel olarak adını bu bölgeye yerleşen Magnetler'den aldığı, bundan dolayı 
Magnesia dendiği kabul edilir. Antik kaynaklarda Büyük Menderes nehri 
civarındaki Maiandros (Menderes) Magnesia'sından ayırt edilmek için 
buraya Magnesia ad Sipylum (Sipıl Manisası) denmiştir. Magnesia zamanla 
Türk hâkimiyeti sırasında Mağnisiye, Mağnisa, Manisa şekline 
dönüşmüştür. 


Tarih. Eskiçağ'larda Batı Anadolu'nun Lydia / Lidya denilen kesiminde yer 
alan şehrin ne zaman ve nasıl kurulduğu bilinmemektedir. Bugünkü şehrin 7 
km. kadar doğusunda bulunan harabelerin (Tantalis) ilk iskân mahalli 
olduğu ve milâttan önce ll. bine çıkan bir geçmişi bulunduğu ileri sürülür. 
Hititler'in etki alanına giren ve milâttan önce XLI. yüzyıl başlarından 
itibaren Anadolu'ya gelen kavimlerce tahrip edilen bu şehrin yerine 
Frigler?in Spiylos adlı bir yerleşim yeri kurdukları, milâttan önce VTİ. 
yüzyılda bu civarda ortaya çıkan ve Magnesia denilen şehrin bunların yerini 
aldığı belirtilir. Sipil / Manisa dağının eteklerinde son derece müstahkem bir 
mevkide önündeki geniş ovaya hâkim bulunan Magnesia bir süre 
Lidyalılar'ın idaresinde kaldı. Onların Persler?e yenilmesi üzerine (m.6. 
546) 1. Pers satraplığına dahil edildi. Meşhur kral yoluna yakın olması 
sebebiyle ekonomik yönden gelişme gösterdi. Ardından Büyük İskender'in 
nüfuzu altına girdi. Onun ölümünden (m.ö. 323) sonra haleflerinin 
(Diadokhlar) mücadelesine sahne oldu. I. Selevkos milâttan önce 281'de 
bütün Küçük Asya'yı ele geçirince şehri oğlu 1. Antiokos'un idaresine 
verdi. Milâttan önce 245 yılına ait bir kitâbeden şehrin Smyrnalı (İzmir) bir 


kumandanın idaresinde askeri bir koloni olduğu anlaşılmaktadır. Burası bir 
şehir (polis) değil askeri bir üs haline gelmiş ve İzmir ile birleşmişti. 
Selevkiler arasındaki taht mücadelelerinden etkilenen şehir bir ara Bergama 
Kralı 1. Attalos'un nüfuzu altına girdi. INI. Antiokos'un kuzeni Akhalos 
milâttan önce 220'de burayı yeniden ele geçirdi. Milâttan önce 190”da 
Romalılar Magnesia yakınlarındaki savaşta III. Antiokos'u yenince şehir 
halkı elçiler göndererek Roma hâkimiyetini kabul etti. Roma Senatosu, 
şehri savaş sırasında kendilerine yardım eden Bergama Kralı 11. Eumenes'e 
bıraktı (m.6. 189). Bergama hâkimiyeti altında iken para basma yetkisi 
tanındı. Milâttan önce 133'te Bergama Krallığı”'nı vesayet altına alan 
Romalılar milâttan önce 126'da Bergama Krallığı'nın kontrolünü ele 
geçirince Magnesia da onların hâkimiyetinde muhtar bir yönetime kavuştu. 
Bir ara Pontus Kralı Mithridates'in hâkimiyetine girdiyse de bu durum çok 
kısa sürdü. Roma idaresi altında Asya eyaletinin önemli bir şehri oldu. 
Milâttan önce 20'de Augustus'un eyalet düzenlemeleri sırasında yarı 
otonom bir statü kazandı. Milâttan sonra 17'de bütün Gediz havzasını 
etkileyen 


şiddetli depremde büyük hasar gördü, İmparator Tiberius tarafından 
yeniden inşa edildi. İmparator Claudius döneminde (41-54) su seti yapıldı, 
Efes-Manisa-Sipil yolu tamir gördü. Roma'nın ikiye ayrılması üzerine 
Doğu Roma'nın Batı Anadolu'daki önemli askeri üslerinden biri haline 
geldi, etrafı surlarla çevrildi ve tahkim edildi. Ayrıca bir piskoposluk 
merkezi oldu ve Thrakesion idari bölgesi içinde kaldı. Latinler'in 1204'te 
İstanbul'u almalarından sonra İznik İmparatorluğu'nun sınırlarına dahil 
edildi. İmparator II. loannes Vatatzes (1222-1254) bir süre Magnesia”da 
oturdu, kendi adına bir kilise yaptırdı ve öldüğünde buraya gömüldü. 


1071'den itibaren Anadolu'ya giren Türkler'in Ege sahillerine kadar 
uzandığı bilinen akınlarında şehrin nasıl etkilendiği hakkında bilgi yoktur. 
Ancak kuvvetli bir askeri istihkâma sahip bulunması bu akınlar sırasında 
durumunu koruduğuna işaret eder. Anadolu Selçuklu Devleti ile Bizans 
İmparatorluğu”nun sınır hattının biraz gerisinde kalan Magnesia'nın 
durumunda XIII. yüzyılın sonlarına kadar önemli bir değişiklik olmadı. 
Anadolu'nun Moğol nüfuzu altına girmesi sınır hattındaki diğer şehirler 
gibi Magnesia'yı da etkiledi. Moğol baskısından kaçan Türkmen boyları 
Batı Anadolu bölgesine yığıldı ve 1280'lerden itibaren siyasi birlikler 


kurarak bölgedeki şehirleri ele geçirmeye başladı. Bizans imparatoru 1302 
baharında oğlu Mikael'i (IX.) bölgeye gönderdi. Magnesia yakınlarında 
kamp kuran Mikael Türkler tarafından kuşatıldı. Mağlübiyete uğratılınca 
buradan Bergama'ya çekildi. Magnesia Bizanslı süvari askerlerinden 
Attalios adlı birinin yönetimine geçti. Türkler'le savaşmak üzere Bizanslılar 
tarafından parayla tutulan Katalan / İspanyol askeri grubu Roger de Flor 
liderliğinde 1304'te şehre geldiyse de Attalios kendileriyle anlaştı ve onları 
içeri sokmadı. Katalanlar burayı ganimetlerini muhafaza ettikleri bir depo 
gibi kullandılar. Hatta kurmayı düşündükleri bağımsız İspanyol prensliğinin 
ıdari üssü yapmayı da planladılar. Şehre giremeyince kuşatma altına 
aldılarsa da daha sonra geri çekildiler. Onların ayrılması üzerine Türkler 
baskılarını daha da arttırdılar. Bölgede faaliyet gösteren Saruhan Bey, 
1305'e doğru etrafını ele geçirdiği şehri 1310'dan sonra 1314'e doğru uzun 
bir ablukanın ardından zaptetmeyi başardı. Manisa'nın fetih tarihi ve nasıl 
ele geçirildiği hakkında kaynaklarda bilgi yoktur. Halk arasındaki efsaneler 
Saruhan Bey'in Kırtık / Çaybaşı mevkiinden şehre girdiğini belirtir. 


Saruhanoğulları'nın merkezi olarak gelişme gösteren Manisa ilk defa 
Yıldırım Bayezid'in 791-792 (1389-1390) kışındakı askeri harekâtı 
sırasında Osmanlı idaresi altına alındı. Timur'un Yıldırım Bayezid'i yendiği 
Ankara Savaşı'ndan sonra yeniden Saruhanoğulları'nın idaresine girdi. 
Ancak ondan önce Timur'un Batı Anadolu seferi ve İzmir kuşatması 
sırasında Timurlu askerlerin karargâhı oldu, Timur'un torunu Emirzade 
Muhammed Sultan burada kışladı. Timurlu ordusunun çekilmesinin 
ardından Saruhanoğlu Orhan Bey 17 Ağustos 1402'de şehre gelip idareyi 
ele geçirdi. Osmanlı Padişahı Çelebi Mehmed 1405-1406”da Manisa 
üzerine yürüyerek şehre girdiyse de onun çekilmesinden sonra Saruhanoğlu 
İshak Bey'in diğer oğlu Saruhan Bey buraya hâkim oldu. Osmanlı idaresi 
ancak 818'den (1415) biraz önce tam olarak kurulabildi. Osmanlı 
hâkimiyetine girmesinin ardından şehrin karşı karşıya kaldığı ilk olay, Şeyh 
Bedreddin'in müridlerinden Torlak Kemal'in yakalanarak Manisa'da idam 
edilmesidir (819/1416). Bunun ardından İzmir Beyi Cüneyd'in sebep 
olduğu karışıklıklardan etkilendi. Yanında muhtemelen Saruhanoğulları”na 
mensup şahısların da bulunduğu Cüneyd Bey şehir yakınlarında Osmanlı 
kuvvetleri karşısında yenildi (827-828/1424-1425). 11. Murad bölgede 
süküneti sağladıktan sonra buraya idareci olarak oğlu Alâeddin'i gönderdi 
(841/1437). Şehir XVI. yüzyılın sonlarına kadar önemli bir olayla 


karşılaşmadı, ancak şehzadelerin gelişi, aralarındaki taht mücadeleleri, 
buradan padişah olarak ayrılmaları belli başlı hadiseleri oluşturdu. Bu 
dönemde âdeta ikinci bir siyasi merkez haline geldi. Özellikle 11. Murad'ın, 
oğlu Mehmed”le (II) saltanat değişimi ve Manisa'ya gelişi ilk defa burayı 
bir siyasi merkez olarak Bursa ve Edirne'nin önüne çıkardı. Manisa'da 
tahttan çekilmiş bir padişah gibi davranmayan II. Murad şehrin imarında rol 
oynadı. Yeniden tahta geçince de oğlu Mehmed'i tekrar Manisa'ya yolladı 
(850/1446). 11. Mehmed burada iken oğlu Bayezid (II) doğdu, ikinci defa 
tahta çıkınca da ortanca oğlu Mustafa'yı şehre gönderdi. Daha sonra Manisa 
TI. Bayezid'in oğulları Abdullah'a, Şehinşah'a, Korkut'a, Âlemşah'a ve 
Mahmud'a ev sahipliği yaptı. Bu son iki şehzade Manisa'da iken vefat etti 
(909/1503 ve 913/1507). TI. Bayezid'in oğulları arasındaki taht kavgası 
sırasında Manisa tekrar ön plana çıktı. Şehzade Korkut bir oldubitti ile gelip 
yeniden şehre yerleşti. Yavuz Sultan Selim babasını tahttan indirip padişah 
olunca Manisa'daki Korkut'un üzerine yürüdü, şehri kuşattı. Korkut gizlice 
kaçtı; Yavuz Sultan Selim, şehirde ve bölgede bozulan düzeni yeniden 
sağlamak için oğlu Süleyman'ı (Kanüni) idareci olarak tayın etti 
(919/1513). Şehzade Süleyman 926'da (1520) tahta çıkıncaya kadar şehirde 
annesi Hafsa Sultan ile birlikte kaldı. Padişah olunca da 921'de (1515) 
Manisa'da doğan oğlu Mustafa'yı şehre yolladı (Receb 939 / Şubat 1533). 
Onun 948'de (1541) Amasya'ya nakli üzerine yerine Receb 949”da (Ekim 
1542) Şehzade Mehmed geldi. Mehmed 950”de (1543) burada hastalanıp 
öldü. Bunun üzerine Selim (11) 951'de (1544) Manisa'ya tayın edildi. 
Burada iken annesi Hürrem Sultan ve kardeşi Cihangir gelip onu ziyaret etti 
(953/1546). Aynı yıl Selim'in oğlu Murad (III) Bozdağ yaylağında dünyaya 
geldi. Bir süre sonra babasının cülüsunun ardından o da artık veliaht 
şehzadelerin makamı haline gelen Manisa'ya gönderildi (969/1562). On iki 
yıl şehirde kaldıktan sonra padişah oldu. Şehre yollanan son şehzade yine 
9773'te (1566) burada doğmuş olan Mehmed'dir (111); 992'den (1584) tahta 
çıktığı 1003'e (1595) kadar burada idarecilik yapmıştır. 


XVI. yüzyılın sonlarına doğru bütün Anadolu'yu etkileyen sosyal 
karışıklıklar Manisa ve yöresinde huzursuzluğa yol açtı. XVI. yüzyıl 
başlarında Celâli Kalenderoğlu Mehmed Manisa'ya yürüdü, 


kendisine yüklü miktarda para verilerek şehre girişi önlenebildi. Ancak 
1015 (1606-1607) kışı boyunca Manisa yakınlarında kaldı, şehrin ileri 


gelenleriyle iyi ilişkiler kurdu. Onun ardından 1016'da (1607) eş-kıya 
takibine gitmediği için azledilen Aydın muhassılı Yüsuf Paşa şehrin 
etrafındaki kasaba ve köyleri ele geçirdi. Buraların halkı Manisa'ya sığındı. 
Celâli reislerinden Birgili Cennetoğlu Manisa'ya saldırdıysa da Manisa 
ovasında 1035 Rebiülevvelinde (Aralık 1625) hükümet kuvvetlerine yenilip 
idam edildi. 1040”ta (1631) İlyas Paşa, Saruhan sancağı mutasarrıfı İbrâhim 
Paşa ile anlaşmazlığa düşünce onu bozguna uğratıp Manisa'ya girdi, şehri 
yağmaladı, halk korkudan dağlara kaçtı. XVIII. yüzyılda şehirde bazı küçük 
olaylar dışında önemli bir hadise vuku bulmadı. Bu dönemde ahalinin bir 
kısım idarecilerle olan anlaşmazlıklar sonucu mahkemeyi bastıkları ve 
karışıklıklara yol açtıkları tesbit edilmektedir. Bu olaylardan en ciddi 
olanları 1117 (1705) ve 1146 (1733) yıllarında meydana gelmiştir. Yüzyılın 
ikinci yarısında şehir bölgenin güçlü âyan ailelerinden 
Karaosmanoğulları'nın etkisi altına girdi. 1798'de çıkan yangın şehirde 
tahribata yol açtı. XIX. yüzyılın başlarında şehirde resmi kayıtlara da intikal 
eden bazı olaylar meydana geldiyse de fazla büyümeden sükünet sağlandı. 
Bu dönemdeki en önemli hadise Kavalalı Mehmed Ali Paşa'nın Anadolu'ya 
sevkettiği kuvvetlerin şehri işgalidir. İşgal sırasında Manisa 
kapıcıbaşılardan Ali Bey'e verilmiş, o da kalabalık bedevi süvarileriyle 
gelmiş ve şehir halkı tarafından merasimle karşılanmıştı. Ancak ağır vergi 
konulması ve bedevi askerlerin yağma hareketleri halkı çok rahatsız etmişti. 
Bu kuvvetler Kütahya Anlaşması üzerine geri çekildi (1833). Manisa ikinci 
büyük işgali Yunanlılar'ın Batı Anadolu harekâtı sırasında yaşadı. Yunan 
kuvvetleri 26 Mayıs 1919'da şehre girdi. Manisa 1922 Eylülüne kadar 
Yunan işgalinde kaldı. Yunan kuvvetleri çekilirken 5 Eylül Salı günü şehri 
ateşe verdiler, akşam söndürülen yangın sabah çarşı kesiminde tekrar 
başladı ve 8 Eylül'de kendiliğinden söndü. Yangın sırasında halk dağlara 
kaçtı, bu büyük yangın neredeyse şehrin tamamını etkiledi, 10.700 ev, on üç 
cami, 2728 dükkân, on dokuz han yandı, Manisa tam bir harabeye dönüştü. 
8 Eylül'de Türk birlikleri Manisa yakınlarındaki küçük bir çarpışmanın 
ardından şehre girdi. Cumhuriyet döneminde bu tahribatın izleri kapandı ve 
şehir yeniden gelişmeye başladı. 


Fiziki, Sosyal ve Ekonomik Durum. Manisa, Eskiçağ”lar boyunca daha çok 
askeri üs özelliği taşıması sebebiyle bir kale olarak önem kazanmıştır. 
Şehrin sivil iskâna açık bir yerleşme yeri olarak genişlemesi Geç Roma ve 
Bizans devrine rastlar. Bu dönemde şehir, bugün harap haldeki iç kale 


kesiminde ve bunun biraz aşağısındaki alana doğru yayılmıştı. Bizans devri 
sonlarında surlarla çevrili alan içinde yer almaktaydı. İznik İmparatoru 
Vatatzes'in ikameti, daha sonra Katalanlar'ın burayı merkez yapmak 
istemeleri şehrin fiziki yapı itibariyle gelişmiş olduğuna işaret eder. Öte 
yandan metropolitlik merkezi olarak gösterilmesi sivil iskânı bakımından 
önemli bir ölçüdür. Manisa'nın fiziki durumu hakkında ilk ciddi bilgileri, 
XIV. yüzyıldan bugüne ulaşabilen tarıhi eserlerin bulundukları mevkiler 
sağlar. Güneyinde yer alan surlarla çevrili kesimin ve iç kalenin Bizans'tan 
ıntıkal eden iskân alanını belirlediği şehir, Saruhanoğulları döneminde daha 
aşağı bölgelere doğru genişleme göstermiştir. Böylece gelişme kuzeye 
ovaya doğru yönelmiştir. Şehrin iskân mahallerini belirleyen coğrafi 
şartlara, dağdan aşağı inen bir nevi sel yatağı durumunda bulunan üç dereyi 
eklemek gerekir. Bunlardan Akbaldır ve Serâbâd / Tabakhâne dereleri 
Osmanlı döneminde de belirleyiciliğini sürdürmüştür. Saruhanoğulları devri 
Manisa'sı dağın eteklerinde kalenin alt kesiminde ince bir yerleşme şeridi 
halindedir. Bu iskânda özellikle ulucaminin bulunduğu yer dikkat çekicidir. 
Öte yandan Saruhanoğulları dönemine ait İlyas Bey Mescidi 
(Cemâziyelevvel 764 / Mart 1363), Girdeci Mescidi (795/1393), Gürhâne 
Mescidi (799/1397*den önce), Eskihisar Mescidi (İshak Çelebi dönemi) bu 
yerleşme şeridini belirler. Arşiv belgelerinden Saruhanoğulları döneminde 
varlığı tesbit edilen yerleşme yerleri Câmi-i Kebir (Ulucamı), Çarşı, 
Bölücek, Gürhâne, Derehamam, Zindan, Çapraslar, Narlıca, Serâbâd ve 
Girdeci (Yenice) adlı mahallelerdir. Bu durum, Osmanlılar'a intikal eden 
şehrin fiziki gelişme yönünün Saruhanoğulları zamanına dayandığını ortaya 
koyar. Bizans Manisası'nın kaleye sıkışmış yerleşmesi giderek terkedilmiş 
ve şehir ovaya, düzlüğe doğru inme eğilimi göstermiştir. Osmanlı 
döneminde inşa edilen ulucaminin kuzeybatısındaki Ali Bey Camii 
(831/1427), Çarşı mahallesinin güneyindeki Çaşnigir Camii (878/1474), 
Karaköy semtindeki Hacı Yahyâ Camii (879/1474), Çaybaşı Mutlu 
mahallesindeki İvaz Paşa Camii (889/1484) iskân yönünün eski yerleşim 
yerleri üzerindeki görüntüsünü oluşturur. Gelişmiş bir şehir için gerekli olan 
merkezilik ise ulucami mihverinden kayarak Hatuniye Camii'nin 
(896/1490) bulunduğu düzlüğe inmiştir. Bu kesim, Saruhanoğulları 
zamanında da sur dışındaki alanda olduğu anlaşılan pazar yerinin yanı 
başındadır ve bir bakıma şehrin fiziki gelişmesine ilk ciddi Osmanlı 
katkısını teşkil eder. 11. Murad'ın 849 (1445) yılında kuzeydoğuda ovada 
yaptırdığı Manisa Sarayı, 929'da (1523) Hafsa Sultan (Sultâniye) 


Külliyesi'nin inşası, düz kesimdeki Osmanlı dönemi Manisa'sının yönünü 
tayin eden ana mihverleri oluşturmuştur. 


XV ve XVI. yüzyıllarda şehzadelerin Manisa'da ikametleri fiziki görünüşte 
etkili oldu; özellikle şehzadelerin yanında bulunanlar tarafından yaptırılan 
tarıhi eserler zamanla çevrelerinde birer yerleşme alanının oluştuğu 
merkezlere dönüştü. Meselâ Kanüni Sultan Süleyman'ın annesi Hafsa 
Sultan tarafından inşa ettirilen Sultâniye Külliyesi, etrafında yerleştirilen 
yirmi hâne ile bir iskân mahalli olmuştu. 937 (1531) tarihli tahrir defterine 
göre şehirdeki mahalle sayısı otuz yedi idi. Bu rakam 983'te (1575) kırk 
ikiye yükseldi. Söz konusu dönemde sur içindeki yerleşme hemen hemen 
tamamen ortadan kalkmış, buradaki Eskihisar mahallesi de boşalmıştı. Ali 
Ağa, Câmıi-ı Cedid (Sultâniye), Hacı Yahyâoğlu, Karayünus, Alaybey 
1531'den sonra ortaya çıkan yerleşme alanlarıydı. 1531'de en kalabalık 
mahalle Karaköy idi. Buranın şehrin dış mahallelerinden biri oluşu iskânın 
yönü hakkında fikir verir. Yine Ulucami, Attar Ece Camii, Gürhâne, 
Bölücek ve Çapraslar adlı mahalleler eski yerleşim alanı üzerinde kalabalık 
bir nüfusu barındırmaktadır. 1575'te en kalabalık mahaller içinde 
Çapraslar'ın yer alması nüfusun hâlâ eski şehir dokusu üzerinde toplanmış 
olduğunu gösterir. Şehrin toplam nüfusu 1531'de 1258 hâne (yaklaşık 
6500-7000 kişı), 1575'te ise 1530 hâne (8000-8500 kişi) idi. Bu nüfus 
yapısıyla Manisa, bölgesindeki en büyük merkez durumundaydı. 
Şehzadelerin şehre geldikleri ve kaldıkları dönemlerde nüfus daha da 
yoğunlaşıyordu. Bunların kalabalık hizmetli grupları sosyal yapıda yeni 
değişimlere sebep oluyordu. Böylece hayli hareketli, o ölçüde de renkli ve 
dışarıya açık bir nüfus birikimi bulunuyordu. XVI. yüzyılın başlarından beri 
yörük / konar göçer statüsündeki gruplar da şehirdeki çeşitli mahallelerde 
düzenli olarak 


oturmakta idiler. Bu durum, Manisa yerli halkının büyük bölümünün 
Türkmen kökenine işaret eden önemli bir ip ucu sağlar. Gerek 
Saruhanoğulları gerekse Osmanlı hâkimiyeti altında şehirde XVI. yüzyıla 
kadar hıristiyan nüfus bulunmamaktaydı. XVI. yüzyıl boyunca tek gayrı 
müslim topluluğu, İspanya'dan çıkarılıp 1500 yılından itibaren şehre 
yerleşen yahudi grupları oluşturmuştu. Manisa yakınlarındaki Horos adlı 
köyde küçük bir Rum nüfusu (1531'de yedi hâne, 1575'te yirmi iki hâne) 
şehzade sarayının hizmetinde istihdam edilmişti. Şehirdeki yahudiler 


1531'de seksen sekiz hâne (yaklaşık 500 kişi), 1575'te 117 hânelik 
(yaklaşık 700 kişi) nüfusa sahipti. Bunlar, şehir içindeki bazı vakıflara ait 
odalarda ve Amalar adlı mahallede ikamet etmekteydi. X VTİ. yüzyıldan 
itibaren yahudilerin nüfusu azalırken şehirde Ermeni ve Rum yerleşmeleri 
görülmeye başlandı. 


XVII. yüzyılda şehzadelerin sancağa çıkma usullerinin kaldırılması, Celâli 
isyanları, bozuk iktisadi şartlar, liman şehri İzmir'in yükselişi Manisa'nın 
durumunu sarstı. Bununla beraber nüfus giderek arttı, ancak kapasite 
yetersizliği sebebiyle önemli zorluklar yaşandı. XVTI. yüzyılın ilk yarısında 
mahalle sayısı kırk dörde, ortalarında ise elli ikiye ulaştı. Bölgeyi sarsan 
Celâli isyanları etrafı duvarla çevrilmiş şehre yönelik göçleri arttırdı. Daha 
önce I11. Murad döneminde şehir halkının bazı vergilerden (avârız türü) 
muaf olması da bu göçte etkili oldu. Celâli isyanları dolayısıyla İç ve Doğu 
Anadolu?dan kaçan Türk, Rum ve Ermeni gruplarının bir kısmı buraya 
yerleşti. Bunlara XVIL. yüzyılın ortalarında İran tebaası olup ipek ticareti 
yapan Ermeni tâcirler de eklendi. Yine çevrede az sayıdaki Rum'un 
emniyetsiz ortam dolayısıyla artık şehirde ikamet etmeye başladıkları 
dikkatı çeker. Hatta bu yüzyılda Manisa yeniden metropolitlik merkezi 
olarak zikredilmiştir. 1608'de Manisa'ya gelen Polonyalı Simeon, diğer 
bazı Batı Anadolu şehirleri gibi Manisa'da da henüz buraya yeni gelmiş 
küçük bir Ermeni topluluğundan bahseder ve bunların derme çatma 
ahşaptan iki kiliseleri olduğunu belirtir (Polonyalı Simeon'un 
Seyahatnamesi, s. 18). 1071 (1660-61) tarihli resmi bir sayımda, 
1575'tekine göre önemli ölçüde bir nüfus artışı olduğu belirlenmiştir. 
Manisa'nın bu sırada nüfusu 3684 hâneye ulaşmıştı. Mevcut elli iki 
mahallesi içinde Yarhasanlar, Arpaalanı / Dâvud Fakih, Hacı İlyâs-ı Kebir, 
Alaybey 100'er hâneyi geçen nüfuslarıyla şehrin kalabalık mahallelerini 
oluşturuyordu. Şehirde iki Ermeni, bir Rum ve bir de yahudi mahallesi 
vardı. Bu üç gayri müslim topluluk içinde en kalabalık grubu 800 kişiyi 
(172 hâne) biraz geçen nüfusuyla Ermeniler teşkil ediyor, bunu 300 
dolayındaki nüfusuyla (altmış iki hâne) Rumlar ve yine 300'e yakın 
nüfusuyla (yetmiş üç hâne) yahudiler izliyordu. Şehrin toplam nüfusu 
18.000 dolayına erişmişti ve gayrı müslim topluluklar bu nüfus içinde 1200 
kişiyle temsil ediliyordu. 1081'de (1670-71) Manisa'ya gelen ve şehrin 
etraflı bir tasvirini yapan Evliya Çelebi'nin nüfusla ilgili verdiği 6660 hâne 
rakamı hatalı olup bunu on yıl öncesinin resmi kayıtları ışığında 3660 


olarak anlamak gerekir. 


XVEL. yüzyıl Manisa'sının geçmiş asırdaki durumunu koruduğu, mahalle 
sayısının elli dört, nüfusun ise 20-24.000 arasında olduğu avârız vergisiyle 
ilgili sayımlardan çıkarılabilmektedir. 1699*da şehri gören E. D. Chishull, 
burayı büyük ve güzel bir şehir olarak tarıf ederken yirmi kadar camisinin 
bulunduğunu, kalesinin artık harap halde olup zindan olarak kullanıldığını, 
hisar içinde bir kilisenin yer aldığını belirtir (Türkiye Gezisi, s. 28-34), 
ancak nüfus yapısı hakkında bilgi vermez 1701'de gelen Tournefort ise 
burayı konumu itibariyle Bursa'ya benzetir, onun yarı büyüklüğünde 
olduğunu yazar, tıpkı Evliya Çelebi gibi doğudan batıya doğru genişlediğini 
belirtir. Şehir bu yüzyılda Karaosmanoğulları”'nın nüfuzu altında biraz daha 
gelişme kaydetti. 1770”lerde Mora İhtilâli sırasında buradan ve ekonomik 
bakımdan yetersiz adalardan kaçan Rumlar'ın bir bölümü 
Karaosmanoğulları'nın bölgedeki geniş çiftliklerinde istihdam edilmeye 
başlandı, zamanla bunların bir kısmı Manisa'ya yerleşti ve giderek şehrin 
en kalabalık gayri müslim topluluğu haline geldi. XIX. yüzyıla ait resmi 
nüfus verileri Rumlar'ın Ermeniler'in iki katı nüfus yoğunluğuna ulaştığını 
ortaya koyar. Bu yüzyılda şehre gelen seyyahlar nüfus hakkında farklı ve 
yüksek rakamlar verirler. 1828'de Ch. MecFerlane 20.000 Türk, 9000 Rum, 
3000 Ermeni, 1000 yahudiden oluşan 33.000 kişinin bulunduğunu yazar. 
Charles Texler 1832'de 25.000 dolayında nüfusun 4000”ini Rumların, 
birkaç yüzünü Ermeniler'in teşkil ettiğini belirtir. Buna karşılık 1834-1835 
resmi nüfus sayımları, bu dönemde Manisa nüfusunun ancak 22-24.000 
arasında olabileceğini gösteren rakamlar verir; bu sayılar 1842 sayımında 
da hemen hemen aynı kalmıştır (1834'te 8201 Türk, 2079 Rum, 1235 
Ermeni, 344 yahudi; 1842'de 7569 Türk, 2523 Rum, 1126 Ermeni, 412 
yahudi erkek fert sayılmıştı). Bu son tarihte hemen hemen XVI ve XVII. 
yüzyıllardaki adlarını koruyan elli dört mahalle tesbit edilmiş, bunların 
yirmi altısında müslüman ve gayri müslim grupların beraber yaşamakta 
olduğu belirlenmiştir. En kalabalık muhiti 200'er hâneyi geçen nüfuslarıyla 
Alaybey (366), Yarhasanlar (293), Alı Ağa / Saray (264), Demirkapı (236) 
mahalleleri oluşturmuştur (Bilgi, Manisa Araştırmaları, I, 94-96). Yüzyılın 
ikinci yarısında nüfus biraz daha arttı. 1890”lara doğru Şemseddin Sâmi ve 
Cuinet 21.000 Türk, 10.400 Rum, 2000 Ermeni, 1000 yahudi, 600 yabancı 
olmak üzere toplam nüfusu 35.000 dolayında gösterirler. 1317 (1899-1900) 
yılı salnâmesinde şehirde 24.079 müslüman Türk, 5953 Rum, 2488 Ermeni, 


1578 yahudi, 146 Protestan, 338 yabancıdan oluşan 34.572 kışı tesbit 
edilmiştir 


(1317 Senesi Aydın Vilâyeti Salnâmesi, s. 340). 1908'de toplam nüfus 
35.000'di. İşgal yılları ve sonrasında geçirdiği ağır tahribatın neticesinde 
Cumhuriyet'in ilk nüfus sayımı sırasında (1927) şehir ancak 28.635'ten 
ibaret bir nüfusa ulaşabilmişti. 


Manisa Eskiçağ”lardan beri İç Anadolu'dan Ege kıyılarına ulaşan tarihi 
yolların kesişme noktasında olmakla ekonomik yönden de gelişme 
göstermiştir. Antik dönemde verimli ovanın ürünlerinin pazarlandığı bir 
merkez olarak öne çıkan, ancak zamanla askeri bir üs haline dönüşüp bu 
fonksiyonunu kaybeden şehir, Geç Roma ve Bizans devirlerinde az da olsa 
ekonomik yönden bir gelişme seyri yakalamıştır. Fakat asıl önemini 
Saruhanoğulları'nın merkezi olduğu dönemde kazanmaya başladı. Saruhan 
Bey'in hüküm sürdüğü yıllarda şehre gelen İbn Battüta burayı zengin ve 
güzel bir belde olarak tarif eder. Denize açılan Saruhanoğulları'nın seferler 
sonucu elde ettikleri ganimetler ve İtalyan devletleriyle yapılan ticaret 
şehrin zenginleşmesini sağladı. Ayrıca bu devirde şehir iyi gelir getiren esir 
ticaretinin önemli bir merkezi durumundaydı. Osmanlı hâkimiyetine girince 
gelişmesini daha da arttırdı. İzmir'in XVII. yüzyılda dışa açık bir liman 
şehri olarak yükselişine ve kozmopolit bir merkez haline gelişine kadar da 
bölgenin başta gelen ticaret ve pazar yeri olma özelliğini taşımıştı. Burada 
toplanan zirai mahsuller ve sınai mâmuller İzmir, Foçalar (Eski ve Yeni 
Foça), Urla, Seferihisar ve Çeşme iskeleleriyle dışarıya pazarlanıyordu. 
Şehzadelerin bulunduğu XVII. yüzyılın sonlarına kadar sadece dışarıya 
değil dışarıdan da şehre ve özellikle şehzade sarayına çeşitli kumaşlar, 
eşyalar ve Mısır'dan pirinç ve baharat geliyordu. Manisa çarşısı ve pazarları 
hayli hareketli bir ticari faaliyete sahne oluyor, bunda İtalyan tâcirler ve 
onlara aracılık yapan yahudiler önemli rol oynuyordu. XVI. yüzyıla ait 
şer'iyye sicil kayıtları Manisalı Türk, yahudi ve İtalyan tâcirler arasındaki 
çeşitli ticari işlemler konusunda bilgiler verir. Özellikle tahıl, yünlü, 
pamuklu kumaş ve bezler, iplik, ham pamuk bu ticaretin temel mallarını 
oluşturmaktaydı. Söz konusu malların Manisa'nın ticari hayatındaki yeri ve 
önemi sonraki yüzyıllarda da aynen devam etmiştir. Ancak XVII. yüzyılda 
siyasi merkez olmaktan çıkışı, sarayla olan bağının kesilişi, vaktiyle limanı 
durumunda bulunan İzmir'in milletler arası ticarette yıldızının parlamaya 


başlaması şehri giderek geri plana itti. Bu defa Manisa İzmir'in art alanında 
zirai ürünlerin toplandığı bir antrepo özelliği kazandı. Ancak bu yüzyılda 
dünya pazarlarında giderek önemi artan pamuk üretimi ve yarı mâmul 
pamuklu imalâtıyla ilgi çekti. Sonraki asırlarda buna üzüm ve tütün eklendi. 
Ticari faaliyetlerde XVTI ve XVTII. yüzyıllarda yahudi aracıların yerini 
Ermeni ve Rum tâcirler aldı, XIX. yüzyılda ise Rumlar hem ticarette hem 
üretim dallarında ön plana çıktı ve giderek zenginleşti. Bununla beraber 
Manisalı yerli tüccar ve zanaatkârın dalma aktif bir iktisadi faaliyetin içinde 
bulunduğu sicil kayıtlarından anlaşılmaktadır. Aynı yüzyılda dışarıya satılan 
mallar arasında pamuk, tahıl, yapağı, meşe palamudu, kök boya başta 
geliyordu. 


Şehirde sınai üretimi XVI. yüzyılda daha çok küçük esnaf gruplarınca 
yapılmaktaydı. Bu sırada dokumacılık ve dericilikle ilgili meslek kollarında 
çalışanlar diğerlerine göre sayıca fazlaydı. Özellikle bogasi (ince pamuklu), 
astarlık alaca, tülbent, bez, makrama, gömleklik bezle yünlü kumaş imalâtı 
vardı. Devlet adına donanmanın ihtiyacı olan yelken bezleriyle forsa 
gömleklik bezlerinin önemli bir bölümü Manisa'da dokunuyordu. Pamuklu 
üretimi önemi azalmaksızın sürmüştü. XIX. yüzyıl sonlarında Manisa 
merkezli kazada 950 kadar dokuma tezgâhı tesbit edilmişti. Bunun büyük 
bölümü şehirde faaliyet gösteriyordu. Ayrıca yünlü kumaş üretimi de devam 
ediyordu. Serâbâd ve Akbaldır dereleri etrafında toplanmış olan dericiler 
sahtiyan, sarı meşin, gön imal ediyorlardı; bunlar çoğunlukla Manisalı esnaf 
tarafından mâmul hale getiriliyordu. Manisa çarşısı Hatuniye Camii'nden 
Alacahamam semtine, Kurşunluhan civarından Ali Ağa Camii'ne kadar 
uzanan geniş bir kesimi içine alıyordu. Burada iki bedestende pamukluların 
tezgâhlandığı dükkânlar vardı. XIX. yüzyılın sonlarına doğru şehirde on 
dokuz han, 153 mağaza, iki un ve iki pamuk fabrikası, yirmi tabakhâne, on 
dört yağhâne, sekiz dokuma fabrikası ve dokuz kiremithâne mevcuttu. 


Saruhan Beyliği'nin merkezi olarak Manisa aynı zamanda kültürel 
faaliyetlerin yoğunlaştığı bir şehir hüviyeti kazandı. İbn Battüta'nın 
ifadeleri Manisa'da en azından bir medresenin bulunduğuna işaret eder. 
Daha sonra İshak Bey'in idaresi altında şehir onun inşa ettirdiği ulucamisi, 
medresesi ve mevlevihânesiyle kültürel alanda ilerleme kaydetmiş 
olmalıdır. Şehzadelerin ikametine ayrıldığı dönemde ise âdeta kültürel bir 
merkez haline geldi. Pek çok şair, edip, ilim adamı, müsiki üstadı 


şehzadelerin yanında toplandı. Şehzade Korkut burada iken şöhretini 
duyduğu ilim ve sanat adamlarını yanına çağırıyordu. Ayrıca kalede 
yüzlerce ciltlik bir kütüphane oluşturmuştu. XVI. yüzyılın sonlarına kadar 
Manisa merkezli kültürel hareketlilik hızını kesmeden sürdü. Osmanlı 
tarihçisi Ali Mustafa Efendi, coğrafyacı ve seyyah Âşık Mehmed bir süre 
burada kaldı. Derüni Çelebi, Seriri, Şühüdi, Câmi gibi şairler bu şehirde 
yetişti. Sonraki devirlerde yine isim yapmış Manisalı şair ve ilim adamına 
rastlanır. Şehzadelerin sancağa çıkma usulleri kaldırılınca Manisa da 
kültürel bakımdan hareketliliğini kaybetti, ancak oluşan kültürel vasat 
birçok şairin yetişmesine zemin hazırladı. Yine şehirde bulunan ve burada 
yetişen devlet adamları da vardır (Lala Mustafa Paşa, Kara Üveys Paşa, 
Defterdar İbrâhim Çelebi, Mehmed Paşa gibi). XIX. yüzyıl sonlarında 
şehirde yirmi beş medrese, bir idâdi, iki rüşdiye, onu müslümanlara, ikisi 
Rum, ikisi Ermeni ve biri yahudilere ait on beş mektep bulunuyordu. Bu 
sıralarda birkaç kütüphanenin de faaliyet gösterdiği belirtilir. 


İdari Yapı. Manisa'nın merkez olduğu bölge Saruhanoğulları döneminde 
Alaşehir'den 


İzmir körfezine, Bergama”dan Turgutlu ve Kemaliye”'nin güneyine kadar 
uzanan sahayı içine alıyordu. Saruhan Beyliği Osmanlılar'a katılınca 
oluşturulan idari bölge yani sancak hemen hemen beylik sınırlarını korudu. 
Merkezi olan Manisa'nın değil beyliğin adını taşıyan Saruhan sancağı 
Anadolu beylerbeyiliğine bağlı olup XVI. yüzyılda merkez kaza dışında on 
bir kazadan oluşuyordu. Bunlar Adala, Akhisar, Demirci, Gördek, Gördes, 
Güzelhisar, Ilıca, Kayacık, Marmara, Menemen ve Nif kazaları idi. 
Sancağın bir ucu Menemen vasıtasıyla Foçalar'a uzanıyor, denize 
açılıyordu. Manisa merkez kazasında ise altı nahiye bulunuyordu (Manisa, 
Canşa, Doğanhisarı, Palamut, Yengi ve Emlak). Şehzadelerin idareci 
oldukları sırada sancak yöredeki diğer sancakların merkezi oluyordu. X VT. 
yüzyıl kayıtları sancağın sınırlarında herhangi bir değişikliğin olmadığını, 
ancak bazı nahiyelerin kaza haline getirilip kaza sayısının arttırıldığını 
gösterir. 1628'de Mendehorya (Kemaliye) ve Borlu kaza oldu, ardından 
Turgutlu merkez kazadan ayrılıp müstakil kaza yapıldı. Bu durum XIX. 
yüzyıla kadar sürdü. 1833'te Mısır ordusunun Kütahya'dan ayrılması 
üzerine Anadolu eyaleti dörde ayrılınca, Saruhan sancağı Aydın vilâyetine 
bağlandı. 1834-1835'te Saruhan sancağının on beş kazası bulunuyordu. 


Daha öncekilere Foça da eklenmişti. 1842'de Sart Salihli kazası katıldı. 
1845'te Aydın”dan ayrılıp Karesi ile birleştirildi. İki yıl sonra yeniden 
Aydın'a bağlandı. Bu durumunu 1922'ye kadar sürdürdü. 1867'de sancakta 
dokuz kaza vardı ve daha önce adlarına rastlanan Eşme, Kula, Alaşehir 
buraya bağlanmıştı. 1880'de Kırkağaç, 1881'de Bergama, Soma ve Gediz 
dahil edildi. Foçalar ve Menemen 1869'da İzmir'e nakledilmişti. 1882?de 
sancağın kazaları hemen hemen bugünkü durumunu almış oldu. 1900'de 
sancak merkez kaza dışında Akhisar, Alaşehir, Demirci, Salihli, Soma, 
Kırkağaç, Kasaba / Turgutlu, Kula ve Gördes'ten oluşuyordu. 


Manisa merkezli Saruhan sancağı XVI. yüzyılda 150.000 dolayında nüfusa 
sahipti. Bunun 50.000”ine yakınını yörük grupları teşkil ediyordu. Bu 
rakam yüzyılın ikinci yarısında iki katına ulaştı. XIX. yüzyılın istatıstıki 
verilerine göre sınırlardaki oynamaların da rolüyle 300.000'1 aşan nüfusu 
vardı. Manisa merkez kazası genellikle Manisa ovasını içine alan kesimi 
oluşturuyordu. XVI. yüzyılda burası Manisa şehri hariç 10.000 dolayında 
bir nüfusu barındıran 100”den fazla köye sahipti. 1885-1900 yıllarında şehir 
nüfusu dahil merkez kazada 87-100.000 arasında nüfus mevcuttu. Saruhan 
sancağı köyleri XIX. yüzyılın sonlarından itibaren Mora'dan, Kafkasya'dan 
ve daha sonra Balkanlar'dan gelen yoğun göçmen yerleşmelerine sahne 
oldu. 


Manisa Cumhuriyet dönemine Yunan işgalinin ve bunun sebep olduğu 
büyük yangının tahribatını gidermekle başladı ve şehir âdeta yeni baştan 
ımar edildi. Geniş caddeler, meydanlar ve parklar bu dönemde açıldı. 
Cumhuriyet'in ilk nüfus sayımında nüfusu henüz 30.000'1 bulmazken 
(28.635) özellikle 1950'den sonra çevresine yeni ve düzenli karayollarıyla 
bağlanması sanayi (ham maddesini tarımdan alan çeşitli sanayı) ve ticaret 
faaliyetlerinin canlanmasına paralel olarak hızla artmaya başladı. 1960'ta 
60.000'e (59.675), 1980”de 100.000'e (94.165) yaklaştı. İlk defa 1985'te 
100.000'i geçen nüfusu (127.012) 1997*de 200.000'i aşarak (201.340) 2000 
yılında 214.345'i buldu. Bu nüfusuyla Manisa, XXI. yüzyıla girerken İzmir 
ve Denizli'den sonra Ege bölgesinin üçüncü büyük şehri durumuna geldi. 
Nüfus artışıyla birlikte mekân üzerindeki büyümesini de sürdüren şehir 
kuzeyde istasyona, batıda İzmir istikametine doğru genişlemiştir. Bu 
gelişme şehre sonradan eklenen, cadde ve sokakları birbirini dik olarak 
kesen yeni kesimlerle dar ve dolambaçlı sokaklara sahip eski yerleşme 


alanlarının kolaylıkla birbirinden ayrılabileceği bir özellik taşımaktadır. 


Manisa şehrinin merkez olduğu Manisa ili İzmir, Balıkesir, Kütahya, Uşak, 
Denizli ve Aydın illeriyle çevrilmiştir. Merkez ilçeden başka Ahmetli, 
Akhisar, Alaşehir, Demirci, Gölmarmara, Gördes, Kırkağaç, Köprübaşı, 
Kula, Salihli, Sarıgöl, Saruhanlı, Selendi, Soma ve Turgutlu adlı on beş 
ilçeye ayrılır. 13.096 km? genişliğindeki Manisa ilinin sınırları içinde 2000 
yılı nüfus sayımına göre 1.260.169 kişi yaşıyordu, nüfus yoğunluğu ise 96 
ıdi. 


Diyanet İşleri Başkanlığı'na ait 2002 yılı istatistiklerine göre Manisa'da il 
ve ilçe merkezlerinde 385, kasabalarda 181 ve köylerde 1010 olmak üzere 
toplam 1576 cami bulunmaktadır. Il merkezindeki cami sayısı yetmiş ikidir. 
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Feridun Emecen 


Lidyalılar, Persler, Makedonya ve Bergama krallıklarının yönetiminde 
kaldıktan sonra Roma, Bizans imparatorlukları dönemlerinde Batı 
Anadolu'nun önemli kalelerinden biri olan, Saruhanlılar ve Osmanlılar'ın 
önemli bir merkezi haline gelen Manisa sanat yönünden zengin bir 
potansiyele sahiptir. Bizans öncesine ait izler kaybolmuş, sadece Niobe 
Anıtı denilen, Yunan mitolojisindeki bahtsız annenin taşlaşmış silueti 
olduğu söylenen Sıpıl (Spylos) dağının eteğindeki kaya kalmıştır. Sipıl 
dağında iç kalenin doğu kısmındaki duvarlar Helenistik dönem kalesine ait 
olmalıdır. Roma devrinde şehir doğuya düzenlenen seferlerin hareket 
noktasıydı. Bina ve tapınakları milâttan sonra 17 yılındaki depremde 
yıkılınca İmparator Tiberius şehri imar ettirmiştir. Bizans döneminde 
Hıristiyanlığın benimsendiği ilk şehirlerden biri olan Manisa kısa sürede 
piskoposluk merkezi haline gelmiştir. Laskarisler zamanında darphâne ve 
hazinenin bulunduğu, ekonomik ve stratejik yönden önemli bir merkez 
olmuştur. Bu dönemden günümüze ulaşabilen Bizans istihkâmı dağın 
eteğindeki dış kale ile Akropolis teki iç kaledir (Sandıkkale). 1313'te 
Saruhanlılar'ın kaleyi onararak kullandığı, XV. yüzyıldan sonra şehrin sur 
dışına taştığı, Osmanlılar devrinde yine onarım gördüğü, XVI. yüzyıl 
sonlarında kalede mahkümların tutulduğu bilinir. XVII. yüzyılda iç kale 
küçük bir yerleşme durumunda olup aşağı kale haraptır. XVTLİ. yüzyıldan 
itibaren terkedilen kale harap olmuştur. HI. loannes Vatatzes zamanında 
(1222-1254) şehre büyük bir manastır yapılmıştı. Ayrıca Akbaldır deresinde 
bir su yolunun izleri görülür. Türk dönemi yapılarında devşirme olarak 
kullanılan parçaların başlıcaları ulucami ve medresesinin avlusundaki sütun 
başlıklarıyla gövdeleri, İlyas Bey Mescidi'nin son cemaat yerindeki sütun 
başlığı, Revak Sultan Türbesi'nin güney duvarındaki örgü motifli döşeme 
parçası, İvaz Paşa Camii'nin son cemaat yeri sütun başlıkları, pencere 
söveleri, duvar dolgularıyla Manisa Müzesi'ndeki parçalardır. Şehrin tarihi 
eser zenginliğini Saruhanlılar ve Osmanlılar zamanında yapılmış binalar 
teşkil eder. 


Külliyeler. Manisa'nın en eski külliyesi Saruhanlılar devrinde İshak 
Çelebi'nin Emet b. Osman'a yaptırdığı Manisa Ulu Camii Külliyesi”dir (bk. 
ULUCAMİ). Cami, medrese, türbe, hamam ve çeşmeden oluşan külliyede 
cami ve medrese 780 (1378-79) tarihlidir. İshak Çelebi'nin türbesi medrese 
avlusunun kuzeyinde yer alır. Caminin kuzeydoğusundaki hamam ise 
haraptır (bk. ÇUKUR HAMAM). Külliye imaret, mektep ve çeşmeyle 


bütünleniyordu. Kapının köşesindeki saat kulesi XVII. yüzyılda yapılmıştır. 
Mevlevihâne imaret olarak inşa edilmiş, sonraları fonksiyonu değiştirilmiş 
olmalıdır (bk. MANİSA MEVLEVİHANESİ). Hatuniye Külliyesi 896 
(1490-91) tarihlidir. Cami, medrese, imaret ve mektepten oluşan külliyeden 
günümüze yalnız cami ve mektep ulaşabilmiştir (bk. HATUNİYE 
KÜLLİYESİ). Hafsa Sultan Külliyesi'nin mimarı Acem Alisi?dir. Cami, 
medrese, imaret, mektep, dârüşşifâ ve hankahtan oluşan bu külliye 929*da 
(1523) inşa edilmiştir. Külliyeye Kanüni Sultan Süleyman tarafından 945- 
946'da (1538-1539) dârüşşifâ ve hamam eklenmiştir (bk. HAFSA SULTAN 
KÜLLİYESİ). Hüsrev Ağa'nın cami ve hamamdan oluşan külliyesinin cami 
kısmının inşa tarihi kubbe aleminde 962 (1554-55) olarak kayıtlıdır. Kare 
planlı hariminin üzerini sekizgen kasnaklı basık bir kubbe örter. Kaba taş ve 
tuğla almaşık örgülü duvarları, mermer söveli, alınlıkları sivri kemerli, al-çı 
şebekeli pencereleri vardır. Hamamın inşa tarihi 966'dır (1558-59). Giriş 
cephesi sivri kemerli yan yana üç derin eyvan şeklinde düzenlenmiş, 
bunlardan ortadakinden bir kapıyla soyunmalığa geçiş verilmiştir. Bu bölüm 
sekizgen kasnaklı ve ortası aydınlık fenerli kubbeyle örtülmüştür. Sıcaklık 
ve halvetleri küçük kubbeli, dikdörtgen planlı hazne ve külhanı meyilli 
çatıyla örtülüdür. Murâdiye Külliyesi 


TI. Murad tarafından yaptırılmıştır. 991'de (1583) inşasına başlanan cami 
994'te (1586) tamamlanmış, külliyenin yapımı 1001'de (1592-93) 
bitirilmiştir (0k. MURÂDİYE KÜLLİYESİ). Timurtaş Paşaoğlu Ali Bey'in 
831'de (1427-28) inşa ettirdiği Ali Bey Camii ve İmareti 978”deki (1570- 
71) tâdilâtla cuma namazı kılınmasına uygun hale getirilmiş, son onarımı 
1978'de yapılmıştır. Cami zâviye planlı, üzeri alaturka kiremit kaplı çatıyla 
örtülüdür. Minaresi mihrap duvarına bitişiktir. Çaşnigir Sinan Bey Camii 
879'da (1474) yaptırılmıştır. Kesme taştan inşa edilen yapının harimi enine 
dikdörtgen planlıdır. Mihrap önünde iki sütunla duvarlara oturan 9,5 m. 
çapındaki bir kubbe ve bunun iki yanında elips şeklindeki ikişer kubbeyle 
örtülüdür. Son cemaat yeri ortada iki kubbe ve yanlarda aynalı tonoz 
örtüleriyle dört bölümlüdür. Minaresi doğuda, camiye bu yönden bitişik 
kütüphane ile cami arasındadır. Kütüphane kare planlı, sekizgen kasnağa 
oturan kubbeyle örtülü, kuzey cephesinde yuvarlak kemerli, üzeri üç 
kubbeli bir revaka sahiptir. Cami gördüğü onarımlarla Fâtih Sultan Mehmed 
devri özelliklerini kaybetmiştir. Attar Hoca Camii Kurtuluş Savaşı 
yıllarında yanınca 1926'da eskisinden farklı biçimde yapılmış, son 


tamirlerde de şimdiki şeklini almıştır. 889 (1484) tarihli İvaz Paşa Camii 
harimi sekizgen kasnaklı orta kubbe ve iki yanında ikişer kubbe ile örtülü, 
son cemaat revakı dört bölümlü bir yapıdır (bk. İVAZ PAŞA CAMİ). İnşa 
tarihinin ebcedle 977 (1569-70) olduğu anlaşılan Hacı Mehmed Bey'in 
yaptırdığı Lala Paşa Camii kesme taştan olup aralarda hatıllar halinde tuğla 
kullanılmış, harimi kalın duvarlara oturan bir kubbeyle örtülmüştür. Bütün 
kenarlarında birer pencere bulunan sekizgen kasnaklı kubbesi 
pandantiflidir. Son cemaat yeri beş sütunun taşıdığı sivri kemerli ve dört 
kubbelidir. Ferhad Ağa'nın 979'da (1571-72) inşa ettirdiği Alaybey Camii 
enlemesine dökdörtgen planlı, üzeri kiremit kaplı çatıya sahip bir yapıdır. 
Kurtuluş Savaşı'nda yanınca yerine bugünkü cami yapılmıştır. Aslı XV. 
yüzyıla ait olan, fakat geçirdiği yangından sonra 1894'te yerine yenisi Inşa 
edilen Derviş Alı Camii de bir önceki yapının plan ve mimari özelliklerini 
gösterir. 1059 (1649) tarihli Serâbâd Camii kırma çatılı bir yapıysa da esası 
kubbeli olmalıdır. Geometrik desenli tuğla örgülü minaresi dışında mimarı 
özelliklerini yitirmiştir. Defterdar Mahmud Efendi'nin yaptırdığı Arpaalanı 
Camii de özgün mimarisini kaybetmiştir. Enine dikdörtgen planlı harimi 
düz bir çatıyla örtülüdür. Mihrabının iki yanında dâirevi pencereler bulunur. 
Sekiz destekli son cemaat yerine iki yandan merdivenlerle ulaşılır. Velioğlu 
Camii de (Hacı Mahmud Camii) enlemesine dikdörtgen planlı, ahşap çatılı 
bir yapıdır. Dört sütunla bağlantılı sivri kemerli son cemaat revakının 
üzerini düz bir çatı örter. 25 Cemâziyelevvel 1204 (10 Şubat 1790) tarıhlı 
vakfiyesinden anlaşıldığına göre yıkılan bir yapının yerine Hacı Mehmed 
Ağa'nın inşa ettirdiği Mütesellim Camii'nin bitişiğinde dershane, on iki 
hücreli medrese ve çeşme bulunuyordu. XIX. yüzyıla ait Karaosmanoğlu 
Yetim Ahmed Ağa'nın yaptırdığı cami de yok olmuştur. 


Mescidler. Manisa'da Saruhanlılar döneminin en eski yapısı olan İlyas Bey 
Mescidi, kitâbesinden anlaşıldığına göre 764 yılı Cemâziyelevvel 
başlarında (Şubat 1363 ortaları) yapılmıştır (bk. İLYAS BEY MESCİDİ). 
Sur içindeki Hâcet Mescidi de Saruhanlılar dönemine aittir. Kare planlı 
yapının üzerini geçişleri Türk üçgenleriyle sağlanmış bir kubbenin örttüğü 
anlaşılır. Hâki Baba Mescidi'nin beden duvarlarıyla minaresi tamamen 
yenilenmiştir. Gülgün Hatun Hamamı'nın yanındaki mescid de yıkılarak 
yerine yeni bir cami yapılmıştır. Ortadan kalkan Kirdeci Mescidi, Manisa 
Müzesi'ndeki kitâbesine göre 795”te (1393) İbrâhimoğlu İsmâil tarafından 
yaptırılmıştır. Saruhanlılar devrine ait Gürhâne Mescidi'nin yeri ve yapım 


tarihi bilinmemektedir. Manisa'da Osmanlı dönemine ait tarihi bilinen en 
eski mescid Göktaşlı Mescidi?dir. 899”'da (1493-94) inşa edilen yapı 1040'ta 
(1630-31) cami haline getirilmiştir. Kare planlı yapı sekizgen kasnaklı, 
alaturka kiremit kaplı basık bir kubbe ile örtülüdür. Yüksek kürsülü 
minaresi batı cephesine bitişiktir. İbrâhim Çelebi'nin yaptırdığı mescid ve 
medrese cümle kapısı üzerindeki kitâbeye göre 956 (1549) tarihlidir (bk. 
İBRÂHİM ÇELEBİ CAMİİ). Molla Şâban Camii ve Mektebi XVI. yüzyıla 
aittir. Cami 1964'te yıktırılmıştır, mektep ise harap durumdadır. Yapı 
dikdörtgen planlı olup kare planlı iki odacığın üzerini sekizgen kasnaklı ve 
tromplu birer kubbe örter. İnşa tarihi bilinmeyen Taşçılar Mescidi sekizgen 
kasnaklı, pandantifli yayvan bir kubbeyle örtülü, kare planlı bir yapıdır. Ayn 
Ali Mescidi üç kubbeli son cemaat yeri, sekizgen kasnaklı tek kubbeli 
harimiyle taş ve tuğladan inşa edilmiş bir yapıdır. Mihrabı kaval silmeli ve 
barok üslübunda bitkisel süslemelerle taçlandırılmıştır. Nişancı Paşa 
Mescidi enlemesine dikdörtgen planlı bir yapıdır. Yuvarlak kemerli 
pencerelerinde ve kapıda empire üslübu özellikleri görülür. Hacı Yahyâ 
Mescidi 8679'da (1474) yaptırılmıştır. Kesme taş ve tuğla ile inşa edilen yapı 
kare planlı, tek kubbelidir. Sekizgen kubbe kasnağında alçı şebekeli 
pencereler yer alır. Son cemaat yeri üç kubbeyle örtülmüştür. Emir Çavuş 
Mescidi dikdörtgen planlı, meyilli çatıyla örtülü küçük bir yapıdır. XIX. 
yüzyıl sonlarındaki onarımla özgün şeklini yitiren mescidin kuzeybatı 
köşesinde bodur gövdeli minare bulunur. Çatal mescid tek kubbeli, kare 
planlı basit bir yapıdır. 


Mektep ve Medreseler. Şehzadeler şehri olduğundan Manisa'nın eğitimle 
ilgili yapıları çoktur. Külliyelerin parçası durumundakiler hariç şehirde 
mevcut en eski ve âbidevi medrese Sinan Bey'in XV. yüzyılda yaptırdığı 
binadır. Ortasında kare şeklinde revaklı avlusu bulunan medresenin kapısı 
kuzey cephesinin ortasında yer almaktadır. Avlunun doğu ve batı 
kanatlarında 


beşerden on derslik yer alır. Kapının karşısında ana eyvan şeklindeki 
mescid-dershane kare planlı ve üzeri tromplu bir kubbeyle örtülüdür. 
Sekizgen kasnaktan kubbeye geçiş stalaktıtlerle sağlanmıştır. Merdivenle 
çıkılan mescidin mihrabı mukarnas kavsaralıdır. Dersliklerin üzeri 
kubbelerle, revaklarsa çapraz tonozlarla örtülmüştür. Avludaki sütun 
başlıklarının bir kısmı Bizans yapılarından devşirilmiştir. Binanın 


ınşaatında kesme taş ve tuğla kullanılmıştır. Saçaklarında iki sıra testere dişi 
görülmektedir. Veled Bey'in XV. yüzyılda inşa ettirdiği Hindistani 
Medresesi kare planlıdır ve sekizgen kasnaklı kubbeye sahiptir. Güney 
duvarında mihrap, karşısındaki duvarda kapı yer alır. Yapı kaba taştan inşa 
edilmiştir. Yâkub Ağa Sıbyan Mektebi'ni (Kurşunlu Mektep) Kızlarağası 
Yâkub Ağa 980'de (1572-73) yaptırmıştır. Enine dikdörtgen planlı yapının 
kapısı sivri kemerli bir açıklık halindedir. Kesme taş ve tuğladan kaliteli 
duvar işçiliğine sahiptir. Kapı ve pencerelere nöbetleşe kırmızı ve beyaz 
yontma taşlar yerleştirilmiştir. Üzeri sekizgen kasnaklı ve tromplu iki 
kubbeyle örtülüdür. Ferhad Ağa Sıbyan Mektebi, Fahrünnisâ Dilşikâr Hatun 
tarafından kocası Ferhad Ağa'nın yaptırdığı camiye bitişik olarak inşa 
edilmiştir. Yapı sivri kemerle birbirine bağlanan, üzeri birer pandantıflı 
kubbeyle örtülü iki bölümden oluşur. Kaba taş ve tuğla ile inşa edilen 
binanın kubbe eteğinde üç sıra kirpi saçak kullanılmıştır. Veysi Çelebi'nin 
XVI. yüzyılda yaptırdığı Çapraz-ı Sagır Mektebi önceki mekteplerin 
planlarını tekrarlamakta olup gördüğü tamiratlarla mimari kimliğini 
yitirmiştir. XVII. yüzyılın Manisa kadılarından Molla Şâban'ın inşa ettirdiği 
cami yola gitmiş, yakınındaki sıbyan mektebi harap vaziyette günümüze 
ulaşmıştır. Enine dikdörtgen planlı ve üzeri sekizgen kasnaklı iki kubbeyle 
örtülü yapı moloz taş ve tuğla ile inşa edilmiştir. X VT. yüzyıla ait Hacı 
Mustafa Ağa Sıbyan Mektebi enine dikdörtgen planlı bir yapıdır. Üzeri 
aynalı tonoz örtülü hazırlık mekânı ve buna bir kapıyla bağlı kubbeli 
dershaneden oluşur. 


Kütüphaneler. Şehrin müstakil kütüphanelerinden Çaşnigir Camii 
yanındaki, Karaosmanoğlu Hacı Eyüb Ağa tarafından inşa edilen Çaşnigir 
Kütüphanesi 1247 (1831-32) tarihlidir. Önünde üç birimli revakı olan yapı 
kare planlı ve üzeri sekizgen kasnaklı basık bir kubbeyle örtülüdür. Camiye 
bitişik bir başka kütüphane yine Karaosmanoğulları'ndan Hacı Osman 
Ağa'nın Nişancı Paşa Kütüphanesi idi. 1203 (1789) tarıhlı yapı altıgen 
planlı, kubbeli küçük bir yapıydı. Çatalcami bitişiğindeki kütüphane ise 
camiye eklenmiştir. Sekizgen planlı, kubbeli, kesme taştan inşa edilen 
Demirci Mahmud Çelebi Kütüphanesi 1279 (1862-63) tarihlidir. 


Tekkeler. XIV. yüzyıla ait Vakvak Tekkesi-Türbesi kesme taş ve tuğladan 
yapılmış kare planlı bir yapıdır. Doğu cephesi satıhtan taşkın, yüksek taç 
kapısıyla belirginleştirilmiştir. Sekizgen şekilli kubbe kasnağına 


pandantifler aracılığıyla geçiş sağlanmış, üzerine basık piramidal kubbe 
oturtulmuştur. Hacı Hüseyin'in XVI. yüzyılda inşa ettirdiği Kabak Tekkesi 
kare planlı, üzerinde kasnaklı kubbe bulunan küçük bir yapıdır. Kubbeye 
geçişler tromplarla sağlanmış, sekizgen kasnağın üstüne alaturka kiremit 
örtülü basık kubbe yerleştirilmiştir. Yapı düzgün kesme taş, kaba taş ve 
tuğla ile inşa edilmiştir. Çatı hizası ve kubbe eteğinde iki sıra kirpi saçak 
çepeçevre dolanır. İbrâhim Seydi'nin XVIL. yüzyılda yaptırdığı Seyyid 
Hoca Tekkesi harap durumdadır. Kare planlı yapıyı sekizgen kasnaklı, 
tromplu basık bir kubbe örter. Kapısı batı cephesinde asimetrik bir yerde 
olup bu cephedeki kemer izleri iki kubbeli bir revakın varlığına işaret eder. 
Yapımında kesme taş, moloz taş, tuğla ve devşirme malzeme kullanılmıştır. 
Mihrap duvarı yıkıldığından orijinal şeklini yitiren, aslı Rifâi Tekkesi 


olan mescidin, girişi dışarıdan sağlanan kafesli bir kadınlar mahfeli vardır. 
Üzeri meyilli ve alaturka kiremit kaplı bir çatıyla örtülüdür. Mescidin batı 
kısmındaki kare planlı türbede tekkenin bânisi medfundur. Hacı Mehmed 
Efendi'nin yaptırdığı Nakşibendi Tekkesi hakkında fazla bilgi yoktur. 
Günümüze ulaşmayan yapı XVIII. yüzyıl sonlarına ait olmalıdır. 


Türbeler. Murâdiye Camii'nin batısındaki meydanda bulunan türbenin 
Saruhan Bey'e ait olduğu ve 746'da (1345-46) yapıldığı kabul edilir. Kaba 
taş ve tuğla ile inşa edilen yapı dikdörtgen planlıdır. Kapısı kuzey 
cephesindeki geniş ve yüksek sağır niş içinde yer almakta, bunun iki 
yanında birer küçük pencere bulunmaktadır. Yapının batı ve güney 
duvarlarındaki pencereler son onarımda açılmıştır. Sandukalı mekânın 
üzerini bir kubbe örtmektedir. Geçişleri Türk üçgenleriyle sağlanan 
kubbenin altındaki ziyaret mekânına tonozlu bir koridorla geçilir. Yapının 
kuzeydoğu köşesindeki izler bu türbeyle tekke veya mescidin bağlantılı 
olabileceği hususunda fikir verir. Yedi Kızlar Türbesi (XIV. yüzyıl) 
dikdörtgen planlı, kaba taş ve tuğladan inşa edilmiştir. Yüksek kemerli sağır 
bir niş halindeki giriş cephesinin ortasında kapıyla üzerinde küçük bir 
pencere yer alır. Dört cephede de birer pencere bulunur. Yapının içi, enine 
uzanan tonoz örtülü mekânın ardından yedi sandukanın yer aldığı, üzeri 
kubbeyle örtülü bölümden meydana gelir. Revak Sultan Türbesi, düzgün taş 
ve tuğladan kaliteli bir işçilikle ınşa edilmiş olup tarihi belli değildir. 
Horasan pirlerinden olan Revak Sultan Halveti şeyhidir. Türbenin 
çevresinde müridlerinin mezarları bulunmaktadır. Yapı kare planlı olup 


kuzeydeki giriş cephesi yuvarlak kemerli sağır bir niş halindedir. Küçük 
kemerli köşe bingileriyle sekizgene dönüşen yapının üzeri yüksek sekizgen 
piramidal kubbelidir. İçinde üç adet sanduka bulunmaktadır. Yirmiiki 
Sultanlar Türbesi kesme taştan yapılmış olup sekizgen planlıdır. Kuzey 
cephesindeki taçkapı mukarnaslı kavsaralıdır. Diğer cephelerde altlı üstlü 
pencereler yer almakta olup üzeri kubbeyle örtülüdür. Ayn Ali Türbesi 
altıgen planlı, üstü kubbeyle örtülü bölümle buna güneyden bitişik, meyilli 
çatıyla örtülü giriş mekânından ibarettir. Şeyh Terzi Ahmed Efendi Türbesi 
kare planlı bir yapıdır. Üzerini pandantifli, basık bir kubbe örter. XVII. 
yüzyıla ait olan yapı moloz taştan inşa edilmiş olup kapısı doğu 
cephesindedir. Kare planlı ve tek kubbeli bir başka türbe Tezveren Dede 
Türbesi”dir. Batı cephesinde kapısı yer almakta olup pencereleri örülerek 
kapatılmıştır. Hüsrev Ağa Camii haziresinde anonim bir açık türbe bulunur. 
Altıgen gövdeli, kenarlarında sivri kemerli açıklıklar olan türbenin üzerini 
kiremit kaplı basık bir kubbe örter. Kemer ayakları kesme taştan, diğer 
kısımları kesme taş, moloz taş ve tuğladan yapılmış olan bina 1024 (1615) 
tarihlidir. Manisa'da bazı hazirelerde eski mezar taşları bulunmaktadır. 
Bunlardan tepeliklerinde naturistik dekor içinde cami tasvirleri olan mezar 
taşları bölgesel bir karakteri yansıtır. 


Bedesten ve Hanlar. Rum Mehmed Paşa Bedesteni kuzey-güney 
doğrultusunda dikdörtgen planlı bir yapıdır. 42 m. uzunluğundaki binanın 
üzeri kırma çatıyla örtülüdür. Dört cephesinde birer kapısı bulunan yapı taş 
ve tuğla duvar işçiliğine sahiptir. Hatuniye Külliyesi'nin parçası olarak 
değerlendirilen (Yüksel, s. 340-341) Kurşunlu Han iki katlı, revaklı avlulu 
bir yapıdır (bk. KURŞUNLU HAN). Karaosmanoğulları'na izâfe edilen 
Yeni Han XIX. yüzyıla aittir. Bugün asli işlevini koruyan bu han enine 
dikdörtgen planlı, ortasında avlu bulunan iki katlı bir binadır. Güney 
cephesinde yer alan kapının sol kısmındaki taş merdivenle üst kata çıkış 
sağlanır. Yapı kesme taş, moloz taş ve tuğla duvar işçiliği gösterir. 
Manisa'da Karaosmanoğulları'na ait, günümüze ulaşmamış, 


Hacı Mustafa Ağa, Hacı Atâullah Ağa, Hacı Pulat Mehmed Ağa ve Hacı 
Osman Ağa hanlarının olduğu bilinir. Arkeolojik çalışmalarda içinde çok 
sayıda sikke bulunduğundan darphâne olduğu kabul edilen bina XIV. 
yüzyılın ikinci yarısına tarihlenir. Kare planlı, üzeri kubbeyle örtülü, iki 
katlı yapının alt katı üzeri sivri beşik tonozlu iki mekândan oluşmaktadır. 


Üst katın ön cephesinde iki pencere bulunmakta, kapısına batıdaki taş 
merdivenle ulaşılmaktadır. 


Hamamlar. Mahalle hamamlarından Saruhanlılar dönemine ait Gülgün 
Hatun Hamamı sıcaklık bölümü haçvarı planlı, dört köşesinde halvetleri 
bulunan klasik tipte bir yapıdır. Bir bölümü yıkık olan soyunmalık kısmı 
aydınlık fenerli büyük bir kubbeye sahipti. Buradan geçitle ulaşılan kubbeli 
ılıklık bir yandan usturalığa, diğer kapıyla sıcaklığa açılır. XV. yüzyıla ait 
Alaca Hamam çifte hamam olarak düzenlenmiştir. Soyunmalığı kare planlı 
olup üzeri kubbe ile örtülüdür. Tonoz örtülü küçük ılıklık, ortasında bir 
göbek taşı bulunan sıcaklık, güneyinde simetrik planlı halvetler ve su 
haznesinden oluşmaktadır. Dârüssaâde ağası Yâkut Ağa'nın yaptırdığı, 
Cumhuriyet Hamamı denilen yapı 982 (1574) yılına ait bir çifte hamamdır. 
Soyunmalıkları kare planlı ve ortaları şadırvanlı, sıcaklıkları ise kubbe ve 
tonozlarla örtülüdür. İvaz Paşa Vakfı Karaköy Hamamı, Bizans başlıklı üç 
sütuna dayanan sivri kemerleriyle revaklı bir giriş cephesine sahiptir. 
Kemer aralarında zarıf desenli tuğla süslemeler bulunur. Sekizgen kasnaklı, 
aydınlık fenerli, tromplu büyük bir kubbeyle örtülü soyunmalığın ardında 
ılıklık ve sıcaklık yer alır. 


Çeşmeler. Evliya Çelebi'nin şehirde olduğunu bildirdiği 3000 çeşmeden 
çok azı günümüze kadar gelebilmiştir. Kitâbeli en eski çeşme 995 (1587) 
tarihli Pir Nefes Çeşmesi”dir. Arpaalanı Camii'nin köşesindeki bu çeşme 
kesme taştan yapılmıştır. Sivri kemerli bir niş içinde mermer ayna taşıyla 
üzerinde kitâbe yer alır. 1176 (1762-63) tarihli Derviş Hasan Çeşmesi, 
Yerhasanlar Camii'nin hazire duvarına komşudur. Altı satırlık kitâbesi ve 
ayna taşı sivri kemerli niş içine alınmıştır. 1205 (1790-91) tarihli 
Karaosmanoğlu Hacı Pulat Mehmed Ağa Çeşmesi çift cephelidir. Kübik 
gövdesinin üzerinde küçük bir kubbe bulunur. Cepheleri mermer kaplamalı 
olup çifte porfir sütunçelerin taşıdığı atnalı kemerin çevresinde taş 
süslemeler vardır. 1214 (1799) tarihli Taşçılar Mescidi Çeşmesi, Çarşı 
Camii'nin duvarına bitişik olarak yapılmıştır. Kemeri içinde bitkisel 
bezemeler ve ibrikmaşrapa tasviri olan kabartmalar görülür. Süleyman 
Paşa'nın 1224'te (1809) yaptırdığı empire çeşme yuvarlak kemerli üç sağır 
niş ve arkasındaki hazneden ibarettir. Süleyman Paşa'nın Manisa'daki diğer 
çeşmesi Molla Şâban Mescidi duvarına bitişikti. Önceki çeşmeyle aynı 
kaynaktan beslenen ve kitâbe metni diğerinin aynı olan bu çeşme günümüze 


ulaşmamıştır. Vakvak Tekkesi?”ne bitişik çeşme şehrin günümüze gelen en 
eski çeşmesi olmalıdır. Tek kemerli basit çeşmelerden bazıları Ulucami, 
Dokur, Derdiler, Serâbâd, Lala Paşa Camii, Dere Mahallesi ve Mısıroğlu 
çeşmeleridir. XV. yüzyıla ait Kaval Çeşme ayna taşına gömülü pâyeciklerle 
barok tarzda yenilenmiştir. Murâdiye Külliyesi çeşmeleri klasik tarzdadır. 
Dereboyu'ndaki Anonim Çeşme ve Saat Kulesi önündeki çeşmenin ayna 
taşlarında zarıf süslemeler görülür. Bedesten kapısı yanındaki çeşme Batı 
zevkini yansıtır. Saruhan Bey parkının ortasında yekpâre mermerden 
yapılmış selsebilli çeşme ise XIX. yüzyıl sonlarının özelliklerini taşır. 
Çaşnigir Camii'nin abdest muslukları üzerindeki 1328 (1910) tarihli 
kitâbeden Karaosmanoğlu Hacı Mahmud Bey'in eşi Cemile Hanım'ın 
Manisa'da bir sebil yaptırdığı anlaşılır. Karaosmanoğulları”ndan Hacı 
Osman Ağa'nın Nişancı Paşa mahallesindeki sokağına ve hanının içine 
birer çeşme inşa ettirdiği vakfiyelerinden anlaşılmaktadır. Hacı Ahmed 
Ağa'nın eşi Zeliha Hanım'ın 1338 (1919-20) tarihli vakfiyesinde bu zatın 
Manisa'da bir sebil yaptırdığı kayıtlıdır. 


Diğer Yapılar. Sarây-ı Amire şehrin kuzey kısmındaki düzlükte elli altı 
dönümlük alanı kaplıyordu. 1. Murad devrinde 849”da (1445) inşa edilen 
saray Fâtih Sultan Mehmed döneminde genişletilmiştir. Evliya Çelebi'nin 
Seyahatnâme'sinde anlatılan bu saray (IX, 76) Hasan Paşa'nın Şemâilnâme- 
i Âl-i Osmân adlı eserinin şehir tasvirinde de (TSMK, ILI. Ahmed, nr. 3592, 
vr. 10b-1l1a) görülür. Revaklı avlusu, köşkleri, kuleleri ve hamam, havuz, 
çeşmeden oluşan saray III. Mehmed devrinden sonra önemini yitirmiş, 
gördüğü onarımlarla Kurtuluş Savaşı yıllarına kadar gelmiş, savaş 
esnasında ahşap kısımları yanmış, kâgir kısımlarıysa harap olmuştur. Daha 
sonra yerine halkevi binası yapılmıştır. Yazlık saray Bozdağ'ın üzerindeydi. 
Şehzade Korkut'un XVI. yüzyıl 


başında inşa ettirdiği sarayın yeri ise bilinmemektedir. 


Manisa, Saruhanlılar döneminde doğu-batı doğrultusunda ovaya doğru, 
Osmanlılar devrinde ise kuzey-güney yönünde gelişme göstermiştir. 
Böylece değişik yerlere inşa edilen yapıların etrafı iki katlı evlerle 
dolmuştur. Tournefort ve Allom'un gravürleri XVTLL. yüzyılın başlarında ve 
XIX. yüzyılda Manisa'nın bu manzarasını yansıtır. XVII. yüzyıl 
Manisa'sını Evliya Çelebi şöyle anlatır “... 6660 kadar güzel evden 


meydana gelmiş, tamamı altmış mahalledir. Büyük saraylarla süslü şehir 
baştan başa kiremitlerle örtülü, güzel ve temiz, altlı üstlü iki katlı evlerle 
hoş görünüşlüdür. Bunlar birbiri üzerine kale dağına yapılmış hanelerdir. 
Yüzleri baştan başa pencere ve balkon olan bu evler kuzey taraftaki ovaya, 
Gediz nehrine bakar. Bu ova bağ ve bostanlarla ve reyhan, gül gülistan 
mâmur köylerle dolu, verimli bir ovadır. Evlerin pencerelerinden bu ova 
seyredilirken insan hayat bulur ...” Evliya Çelebi kale içindeki bağ evlerinin 
sayısının kırk-elli kadar olduğunu, aşağı şehre göç edildiğinden evlerin 
bayındır olmadığını belirtir (Seyahatnâme, IX, 69). Şehirde bey konakları 
da bulunuyordu. Eski kaynaklarda iki katlı kırk-elli odalı Hacı Pulat 
Mehmed Ağa Konağı, Mütesellim Konağı'nın yakınındaki Hacı Ahmed 
Ağa Konağı, Hacı Ömer Ağa Konağı, Süleyman Ağa Konağı, Ali Ağa 
Konağı ve Yetim Ahmed Ağa Konağı'nın adları geçer. Sipıl dağının kuzey 
eteğinde ve ovada yoğunluk gösteren ahşap ev ve konaklardan hiçbiri - 
Yunan işgal kuvvetlerinin Manisa'nın neredeyse bütününü yakmalarından 
dolayı- kalmamıştır. Manisa'da XIX. yüzyıl sonu ve XX. yüzyıl başlarına 
ait kâgir binalardan olan hükümet konağı Cumhuriyet döneminin gösterişli 
örneklerindendir. 1924-1925'te Rüstem Bakoğlu'nun yaptığı, enine gelişen 
dikdörtgen planlı ve üç katlı yapının kuzeydeki ön cephesi, iki yandan 
merdivenlerle ulaşılan sundurma ve bunun üzerindeki balkonla 
hareketlendirilmiştir. Vali konağı çift katlı bir yapıdır. Ön cephesinde girişin 
her iki yanındaki çokgen gövdeli kulevari çıkıntılarla değişik bir stil 
gösterir. Türk neoklasiğı üslübundaki halk eğitimi binası iki katlı bir 
yapıdır. Alt kat pencereleri sivri kemerli, üst kat pencereleri dikdörtgen olan 
yapının üzerini geniş saçaklı, meyilli bir çatı örter. Aynı üslüptaki Borsa 
Kahvesi tek katlı küçük bir bina olup geniş sivri kemerlerin hâkim olduğu 
cephelerden birinin köşesi çeşme olarak düzenlenmiştir. Âlim Efendi'nin 
evi olarak kabul edilen çift katlı binanın alt katı dükkânlara ayrılmış, üst 
katta sivri kemerli pencereler ve balkonlarla hareketli cepheler meydana 
getirilmiştir. Aynı üslüpta Atatürk Bulvarı'ndaki binalardan biri otel olarak 
kullanılmaktadır, diğeri ise boştur. Sade bir örnek olan bina tekel idaresi 
olarak hizmet vermektedir. 
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